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Prefacio 

En historia de las reli�iones. toda manifestación de lo sa�rado es 
importante. Todo rito, todo mito. toda creencia o fi�ura di'ii'ina refle
ja la experiencia de lo sa�rado. y por ello mismo implica las nocio
nes de ser. de significación y de verdad. Como ya dije en otra oca
sión, «resulta difícil ima�inar cómo podría funcionar el espíritu 
humano sin la con'ii'icción de que existe al�o irreductiblemente rea[ 
en el mundo. y es imposible ima�inar cómo podría haberse mani
festado la conciencia sin conferir una significación a los impulsos y a 
las experiencias del hombre. La conciencia de un mundo real y si�
nificati'ii'o está íntimamente li�ada al descubrimiento de lo sa�rado. 
A tra\7és de la experiencia de lo sa�rado ha podido captar el espíritu 
humano la diferencia entre lo que se manifiesta como real. fuerte y 
rico en si�nificado. y todo lo demás que aparece despro'ii'isto de esas 
cualidades. es decir, el fluir caótico y peli�roso de las cosas. sus apa
riciones y desapariciones fortuitas y \7acías de sentido)) (La nostafgíe 
des Origines. 1969. pá�s. 7 y si�s.). En una palabra: lo «sa�rado)) es un 
elemento de la estructura de la conciencia. no un estadio de la his
toria de esa conciencia. En los ni'ii'eles más arcaicos de la cultura e[ 
vivir de! ser humano es ya de por sí un acto refígíoso. pues tomar el 
alimento. ejercer la sexualidad y trabajar son actos que poseen un 
\7alor sacramentaL Dicho de otro modo: ser -o más bien hacerse
hombre si�nifica ser «reli�iosO» (ibíd .. pá�. 9) .  
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1 ��� publicaciones anteriores, desde el Tratado de historia de !as 
l<'li¡:wne'> (1949) hasta las Religiones australianas (r97Ú analicé la 
d1:dec t1ca de lo sa�rado y su morfolo�ía. La presente obra fue con
< c ·bidu y elaborada desde una perspectiva distinta. Por una parte, es
tudio las manifestaciones de lo sa�rado se�ún un orden cronoló�ico 
(pero no hay que confundir la <<edad» de una concepción reli�iosa 
con la fecha del primer documento que la atesti�ua), por otra, y en 
la medida en que la documentación lo permitía, insisto en las crisis 
profundas y sobre todo en los momentos creadores de las diversas tra
diciones. En resumen, he tratado de destacar las aportaciones capi
tales a la historia de las ideas y de las creencias reli�iosas. 

Joda manifestación de lo sa�rado es importante para la historia 
de las reli�iones, pero no deja de ser verdad que la estructura del 
dios Anu, por ejemplo, o la teo�oma y la cosmo�onía transmitidas 
por el Enuma e!ish o la sa�a de Guil�amesh revelan la creatividad y 
la ori�inalidad reli�iosas de los mesopotámicos de manera más bri
llante que, pon�amos por caso, los ritos apotropaicos contra La
mashtu o la mitolo�ía del dios Nusl<u. Muchas veces la importancia 
de una creación reli�iosa es puesta de manifiesto por las valoracio
nes ulteriores. Poseemos una mediocre información sobre los Miste
rios de Eleusis y sobre el orfismo más anti�uo, pero la fascinación 
que ejercieron sobre las minorías europeas durante más de veinte si
�los constituye un hecho religioso de la más alta si�nificación, cuyas 
consecuencias aún no han sido suficientemente valoradas. Es cierto 
que la iniciación eleusina y los ritos secretos órficos, exaltados por 
ciertos autores tardíos, reflejan la �nosis mitolo�izante y el sincretis
mo �reco-oriental, pero fue precisamente esta concepción de los 
Misterios y del orfismo la que influyó en el hermetismo medieval, el 
Renacimiento italiano, las concepciones <<ocultistas» del si�lo XVIII y 
el Romanticismo, sin contar con que han sido los Misterios y el 
Orteo de los escritores, de los místicos y los teólo�os alejandrinos los 
que han inspirado la poesía europea moderna desde Rill<e hasta 
T. S. Eliot o Pierre Emmanuel. 

Podrá discutirse la validez del criterio ele�ido para circunscribir 
las �rancies aportaciones a la historia de las ideas reli�iosas, pero lo 
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cierto es que viene respaldado por la evolución de muchas reli�io
nes, pues las tradiciones reli�iosas Ile�an a renovarse �racias a las 
crisis profundas y a las creaciones que de ellas resultan. N o tenemos 
más que recordar el caso de la India, en que la tensión y la desespe
ranza provocadas por la desvalorización reli�iosa del sacrificio brah
mánico impulsaron una serie de brillantes creaciones (las Upanishads, 
la articulación de las técnicas del yo�a, el mensaje de Gautama Bu
da, la devoción mística, etc.) , cada una de las cuales constituye en 
realidad una solución distinta y audaz a la misma crisis (véanse caps. 
IX, XVII, XVIII y XIX). 

Durante años he venido proyectando una obra reducida y con
cisa, que pudiera leerse en breves días, ya que una lectura se�uida es 
el mejor medio para poner de relieve la unidad fundamenta! de los 
fenómenos reli�iosos y, a la vez, la ina�otable novedad de sus expre
siones. El lector de tal obra se encontraría ante los himnos védicos, 
los Briihmanas y las Upanishads a las pocas horas de haber repasa
do las ideas y las creencias del Paleolítico, de Mesopotamia y de 
E�ipto. Descubriría a Sanl<ara, el tantrismo de Milarepa, el islam, las 
ideas de Joaquín de Fiare o Paracelso después de haber reflexiona
do la víspera sobre Zaratustra, Gautama Buda y el taoísmo, sobre los 
Misterios helenísticos, la aparición del cristianismo, el �nosticismo, la 
alquimia o la mitolo�ía del Grial. Conocería a los iluministas y a los 
románticos alemanes, He�el, Max Müller, Freud, Jun� y Bonhoeffer 
a las pocas horas de haber descubierto a Quetzalcoatl y Vinarocha, 
los doce Alvars y Gre�orio Palamas, los primeros cabalistas, Avicena 
o Eisai. 

Lástima que aún no haya sido escrito este libro breve y conciso. 
De momento me he resi�nado a la idea de ofrecer una obra en tres 
tomos, con la esperanza de reducirlo en su día a un volumen de 
unas cuatrocientas pá�inas. He preferido esta fórmula de compro
miso sobre todo por dos razones: primera, me pareció conveniente 
citar un determinado número de textos importantes e insuficiente
mente conocidos: se�unda, era mi deseo poner a disposición de los 
estudiantes unas biblio�rafías críticas cuidadosamente preparadas. 
En consecuencia, he limitado al máximo las notas a pie de pá�ina, 
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mientras que en la segunda parte del volumen he agrupado las bi
bliografías y la discusión de ciertos aspectos no tratados o sólo de 
manera muy somera evocados en el texto. De esta forma, la obra 
puede leerse de corrido y evitando las interrupciones que implica el 
análisis de las fuentes y la exposición del estado de las cuestiones. 
Los libros de síntesis o de divulgación suelen presentar al final de sus 
capítulos una lista de obras. La estructura de esta Historia de [as cre
encias y de las ideas religiosas exigía un aparato crítico más comple
jo. Por ello he dividido los capítulos en subsecciones encabezadas 
por una cifra y un subtítulo. El estudiante podrá consultar, en el cur
so de la lectura, el estado de las cuestiones y las bibliografías reuni
das en la segunda parte de la obra. Para cada subsección he tratado 
de establecer lo esencial de la bibliografía crítica reciente, sin olvidar 
aquellos trabajos cuya orientación metodológica no comparto. Sal
vo raras excepciones, no he mencionado las aportaciones en lenguas 
escandinavas, eslavas o balcánicas. Para facilitar la lectura se han 
simplificado las transliteraciones de nombres y términos orientales. 

Con excepción de algunos capítulos, este libro recoge esencial
mente los cursos de historia de las religiones que he dado, de 1933  a 
1938 ,  en la Universidad de Bucarest, en la École des Hautes Études 
en 1946 y 1948 y, a partir de 1956,  en la Universidad de Chica<go. 
Pertenezco a una clase de historiadores de las religiones que, inde
pendientemente de su «especialidad», se esfuerzan por mantenerse al 
corriente de los avances logrados en los terrenos contiguos y no du
dan en informar a los estudiantes sobre los diversos problemas plan
teados por su disciplina. Estimo, en efecto, que todo estudio históri
co implica cierta familiaridad con la historia universaL De ahí que ni 
la más rigurosa <<especialización» dispense al sabio de la obligación 
en que está de situar sus investigaciones en la perspectiva de la his
toria universaL Comparto también la convicción de quienes piensan 
que el estudio de Dante o Shal<espeare, de Dostoievski o de Proust, 
tiene una buena ilustración en el conocimiento de Kalidasa, de los 
Nó o del Mono peregrino. No se trata aquí de un pseudoenciclope
dismo vacuo y en definitiva estériL Lo que importa es no perder de 

P R E F A C I O  21 

vista la unidad profunda e indivisible de la historia del espíritu hu
mano. 

La conciencia de esta unidad de la historia espiritual de la hu
manidad es un descubrimiento reciente, no del todo asimilado aún. 
En el último capítulo del tercer tomo se abordará su importancia 
para el futuro de nuestra disciplina. También en ese capítulo final, 
cuando analicemos las crisis provocadas por los maestros del reduc
cionismo -desde Marx y Nietzsche hasta Freud- y las aportacio
nes de la antropología, la historia de las religiones, la fenomenología 
y la nueva hermenéutica, tendremos ocasión de juzgar la única, 
aunque importante, creación religiosa del mundo occidental moder
no. Se trata de la etapa última de la desacralización. Este proceso 
presenta un notable interés para el historiador de las religiones, pues 
viene a ilustrar el perfecto camuflaje de lo «sagrado»; más exacta
mente, su identificación con lo «profanm. 

En cincuenta años de trabajo he aprendido muchas cosas de 
mis maestros, de mis colegas y de los estudiantes. A todos ellos, los 
vivos y los muertos, <guardo la más sincera gratitud. Doy las <gracias a 
la señora Michel Fromentoux y a los señores Jean-Luc Benozi<glio y 
Jean-Luc Pidoux-Payot por haberse tomado el trabajo de revisar el 
texto de este primer volumen. Lo mismo que todos mis restantes es
critos a partir de 19 50, este libro no hubiera podido concluirse feliz
mente sin la presencia, el afecto y la devoción de mi esposa. Con 
alegría y <gratitud inscribo su nombre sobre la primera página de es
ta que será probablemente mi última aportación a una disciplina 
que nos es tan querida. 

MIRCEA ELIADE 
Universidad de Chica<go, 

septiembre de 1 975 



Capítulo I 
En el principio ... 

Comportamiento má�ico-reli�ioso 
de los paleantrópidos 

r. ÜR!ENJAJ!O. UTENSILIOS PARA HACER UTENSILIOS. 
LA «DOMESTICACIÓNll DEL FUEGO 

A pesar de su importancia para la comprensión del fenómeno 
religioso, no nos vamos a ocupar aquí del problema de la «homini
zación)). Baste recordar que la postura vertical indica que ya se ha 
superado la condición de los primates. La posición erguida sólo pue
de mantenerse en estado de vigilia. Precisamente gracias a la postu
ra vertical puede organizarse el espacio conforme a una estructura 
inaccesible a los prehomínidos: en cuatro direcciones horizontales 
proyectadas a partir de un eje central de «arriba abajo)). En otras pa
labras: 'el espacio queda organizado en torno al cuerpo humano, co
mo extendiéndose por delante, por detrás, a derecha, a izquierda, 
por arriba y por abajo. A partir de esta experiencia original. la de 
sentirse «proyectado)) en medio de una extensión aparentemente ili
mitada, desconocida, amenazante, se elaboran los diferentes medios 
de orientatio, pues no se puede vivir por mucho tiempo en medio del 
vértigo provocado por la desorientación. Esta experiencia del espa
cio orientado en torno a un «centro)) explica la importancia de las di
visiones y particiones ejemplares de los territorios, las aglomeracio
nes y las viviendas, así como su simbolismo cósmico' (véase § r ú  

1 .  Aunque ya no sea consciente de su valor «existencial» .  la experiencia del 
espacio orientado todavía es familiar al hombre de las sociedades modernas. 
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El empleo de utensilios nos revela tambien una diferenoa I�ual
mente deosiva con respecto al modo de existenoa de los pnmates 
Los paleantropidos no solo se Sirven de utensihos, smo que ademas 
son capaces de fabncarlos Es oerto que al�unos simios emplean 
ciertos objetos como SI se tratase de «utensllioS» y hasta se conocen 
casos en que los preparan de al�un modo Pero los paleantropidos 
producen al�o mas «utemihos para hacer utensl11os» Por lo ciernas. 
el empleo que de ellos hacen es mas compleJO. tambien los conser 
van a su lado para utilizarlos mas tarde En pocas palabras. el em
pleo del utensiho no queda hmltado a una sltuaoon particular o a 
un momento espeofico, como ocurre con los simios Por otra parte, 
conviene advertir que los utensllios no prolon�an los or�anos del 
cuerpo Las piedras trabajadas mas anti�uas que se conocen sirven 
para una fune1on que no estaba prefi�urada en la estructura del 
cuerpo humano, concretamente la de cortar (acoon diferente de la 
de des�arrar con los dientes o raer con las unas) La extremada len
titud en el avance tecnolo�Ico no Imphca que la mteh�enoa se de 
sarrollara a un ntmo paralelo Sabido es que el extraordmano pro 
�reso de la tecnolo�Ia en los dos ultlmos SI�los no se ha traduodo en 
un desarrollo comparable de la mteh�enoa del hombre occidental 
Por otra parte, como se ha dicho. «toda mnovaoon Imphcaba un pe 
h�ro de muerte colectl\lo» (Andre Vara�nac) El mmovllismo tecno 
lo�Ico ase�uraba la supervivenoa de los paleantropidos 

La «domestlcaoom del fue�o. es deor, la posibihdad de produ 
orlo, conservarlo y transportarlo. senala, podnamos deor. la separa 
cion defmltNa de los paleantropidos con respecto a sus predecesores 
zoolo�Icos El mas anti�uo «documento>> que atesti�ua la utlhzaoon 
del fue�o data de Chu-Ru t1en (6ooooo anos a C aproximadamen
te), pero es muy posible que la «domestlcaoon» se produJera mucho 
antes y en diversos lu�ares 

Era necesano recordar estos hechos, ya conoodos, para no per
der de VIsta. al leer los anahsis que vendran a contmuaoon, que el 

2 Vease Karl Narr «Approaches to the Sooal Lite of Earhest Mam pags 
6os y sigs 
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hombre prehistonco se comportaba ya como un ser dotado de mte
h�enoa e Ima�maoon En cuanto a la actividad del subconsoente 
-suenas. ensonaoones. VISiones. fabulaoones, etc -- se supone que 
solo se diferenoaba por su mtensidad y su amphtud de la que se de 
sarrolla entre nuestros contemporaneos Pero es necesano entender 
los termmos zntenszdad y amplztud en su sentido mas fuerte y dra 
matico Porque el hombre es el resultado de una deosion tomada 
<<en el comienzo de los tiempos» la de matar para poder sobrevl\71r 
En efecto, los hommidos consi�uen superar a sus <<antepasados» ha 
oendose carmvoros Durante unos dos mlllones de anos. los palean 
tropidos VIVIeron de la caza. los frutos. las rmces. los moluscos, etc . 
recolectados por las muJeres y los nmos eran msufloentes para ase
�urar la supervl'i7enoa de la espee1e La caza determmo la diVISion 
del trabajo se�un el sexo, reforzando de esta manera el proceso de 
<<hommizaoon», pues lo oerto es que tal diferencia no existe entre 
los carmvoros m en el resto del mundo ammal 

Pero la persecuoon mcesante y la muerte de las piezas llegaron 
a establecer un s1stema de relaoones sw genens entre el cazador y 
los ammales diezmados Volveremos ense�Ulda sobre este problema 
Recordemos por el momento que la <<sohdandad mistlCa» entre el 
cazador y sus victimas se revela en el acto mismo de matar, la san 
�re que se derrama es en todo semeJante a la del hombre En ultlma 
mstancw, la <<sohdandad miStica» con la pieza abatida deS\7ela el pa 
rentesco existente entre las sooedades humanas y el mundo ammal 
Dar muerte a la fiera cazada o, mas tarde. al ammal domesticado 
eqUlvale a un <<sacnhcio» en el que las VICtimas son mtercambwbles l 

Precisemos que todas estas concepoones se han formado durante 
las ultimas fases del proceso de <<homimzaoom, y que todavia con 
servaran su VI�encw � modificadas. revalonzadas. disfrazadas- mi 
lemos despues de la desapanoon de las ClVIhZaClones paleohticas 

:; Esta Idea extremadamente arcaica sobrevrvia aun en el antiguo mundo 
medJterraneo No solo las victlmas humanas eran sustitUidas por ammales (la cos 
tumbre esta umversalmente difundida) smo que a veces se sacnficaban hombres 
en lugar de ammales Vease Walter Burl<ert Homo necans pag 29 n 14 
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2. LA <<OPACIDAD11 DE LOS DOCUMENTOS PREHISTORICOS 

Si consideramos a los paleantrópidos como «hombres comple
tos», se si�ue de ahí que poseían también cierto número de creen
cias y que practicaban determinados ritos. Pues. como ya hemos di
cho, la experiencia de lo sa�rado constituye un elemento más de la 
estructura de la conciencia. Dicho de otro modo: si nos planteamos 
la cuestión de la «reli�iosidad» o de la «falta de reli�iosidad,, de los 
hombres prehistóricos, corresponde a los partidarios de la «falta de 
reli�iosidad,, aportar pruebas en apoyo de su hipótesis. Es probable 
que la teoría de la «falta de reli�iosidad,, de los paleantrópidos se 
impusiera en los tiempos del evolucionismo cuando se acababan de 
descubrir las analo�ías con los primates. Pero se trata de un ma
lentendido, pues en este caso lo que cuenta no es la estructura ana
tomoosteoló�ica de los paleantrópidos (semejante, es cierto, a la de 
los primates), sino sus obras. y éstas demuestran la actividad de una 
inteli�encia que no podemos definir de otro modo que como <<hu
mana,,. 

Pero si se admite ya que los paleantrópidos poseían una <<reli
�ióm, resulta difícil. por no decir prácticamente imposible, precisar su 
contenido. Sin embar�o. los investi�adores no se han rendido, pues 
existe cierto número de <<documentos-testi�o,, sobre la vida de los pa
leantrópidos y queda la esperanza de que al�ún día será posible des
cifrar su si�nificación reli�iosa. Es decir, que creemos en la posibilidad 
de que esos <<documentoS�, constituyan un «len�uaje,,, del mismo mo
do que, �radas al �enio de freud. las creaciones del subconsciente, 
consideradas hasta entonces absurdas o deleznables -sueños, enso
ñaciones, fantasmas, etc.- revelaron la existencia de un «len�uaje,, 
extremadamente valioso para el conocimiento del hombre. 

De hecho, los <<documentos,, son muy numerosos, pero <<opacos,, 
y poco variados: huesos humanos. especialmente cráneos. utensilios 
de piedra, pi�mentos (en primer lu�ar el ocre rojo. o hematites) y di
versos objetos hallados en las sepulturas. Únicamente a partir del 
Paleolítico reciente disponemos de �rabados y pinturas rupestres, 
�uijarros pintados y fi�urillas talladas en hueso o piedra. En al�unos 

1 
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casos -sepulturas y obras de arte-. y dentro de las limitaciones 
que examinaremos, existe cierta se�uridad en cuanto a su intención 
<<reli�iosa,,. Pero la mayor parte de los <<documentos,, anteriores al 
Auriñaciense (3oooo a.C.), es decir, los utensilios, no revelan nin�ún 
dato aparte de su valor utilitario. 

Pero, a pesar de todo, es inconcebible que esos utensilios no ha
yan estado car�ados de una cierta sacralidad o hayan dejado de ins
pirar multitud de episodios mitoló�icos. Los primeros descubrimien
tos tecnoló�icos -la transformación de la piedra en instrumentos 
de ataque o defensa. el dominio del fue�o- no sirvieron única
mente para ase�urar la supervivencia y la evolución de la especie 
humana; también dieron ori�en a un universo de valores mítico-re
li�iosos, incitaron y nutrieron la ima�inación creadora. Basta para 
ello examinar el papel de los utensilios en la vida reli�iosa y en la 
mitolo�ía de los primitivos actuales que aún permanecen en la eta
pa de la caza y de la pesca. El valor má�ico-reli�ioso de un arma 
-en madera, piedra o metal- pervive aún en las poblaciones ru
rales europeas, y no sólo en su folclore. No nos ocuparemos aquí de 
las cratofanías y las hierofanías de la piedra, de las rocas o los �uija
rros; el lector encontrará ejemplos de todo ello en un capítulo de 
nuestro Tratado de historia de las religiones.* 

fue especialmente el <<dominio de la distancia,,, conse�uido �ra
das al arma arrojadiza. el que suscitó innumerables creencias. mitos 
y leyendas. Recordemos las mitolo�ías articuladas en torno a las lan
zas que se clavan en la bóveda celeste y permiten la ascensión al cie
lo, o las flechas que vuelan a través de las nubes, atraviesan a los de
monios o forman una cadena que lle�a hasta el cielo, etc. Es preciso 
tener en cuenta al menos al�unas de estas creencias y mitolo�ías de 
los utensilios, especialmente de las armas, para comprender mejor lo 
que las piedras talladas de los paleantrópidos no pueden comunicar
nos ya. La «opacidad semántica,, de estos documentos prehistóricos 
no es una sin�ularidad. Todo documento, incluso contemporáneo, 

* Cap. VI. «Las piedras sagradas: epifamas. signos y formasn, pags. 2 53-278 
(N del n. 
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resulta «espiritualmente opaco» mientras no se Io�re descifrarlo e in
te�rarlo en un sistema de si�nificaciones. Un utensilio, prehistórico o 
contemporáneo, sólo puede revelar su intencionalidad tecnoló�ica, 
mientras que se nos escapa todo lo que quien lo produjo o lo tuvo 
pensó, sintió, soñó, ima�inó y esperó en relación con él. Pero al me
nos hemos de tratar de «ima�inarnos» los valores no materiales de 
los utensilios prehistóricos. En caso contrario, esa opacidad semán
tica podría llevarnos a formular una idea completamente errónea en 
relación con la historia de la cultura. Corremos el peli�ro. por ejem
plo. de confundir la aparición de una creencia con la fecha en que 
la encontramos claramente atesti�uada por vez primera." Cuando 
ciertas tradiciones de la edad de los metales aluden a unos <<secretos 
de oficio» en relación con la minería, la metalur�ia y la fabricación 
de armas, sería imprudente creer que se trata de una invención sin 
precedentes, pues las tradiciones prolon�an, al menos en parte, una 
herencia de la Edad de Piedra. 

Durante unos dos millones de años los paleantrópidos vivieron 
principalmente de la caza. de la pesca y de la recolección. Pero los 
primeros indicios arqueoló�icos referentes al universo reli�ioso de los 
cazadores paleolíticos se remontan al arte parietal francocantábrico 
(3oooo a.C.). Por otra parte, si examinamos las creencias y los com
portamientos reli�iosos de los pueblos cazadores contemporáneos, 
caeremos en la cuenta de la imposibilidad casi absoluta de demos
trar !a existencia o !a ausencia de creencias semejantes entre los 
paleantrópidos. Los cazadores primitivos5 consideran a los animales 
como semejantes a los hombres, pero dotados de poderes sobrena
turales; creen que el hombre puede transformarse en animal. y a la 
inversa; que las almas de los muertos pueden entrar en el cuerpo de 
los animales; finalmente, que existen relaciones misteriosas entre 

4· Aplicado ri15urosamente, este método daría como resultado fechar los 
cuentos germánicos en r81 2-r822, fecha de su publicación por los hermanos 
Grimm. 

5· Para simplificar, utilizaremos la exposición sistemática de J. HaecRel. dá
ger u. Jagdritten» en Re!igwn in Geschichte und Gegenwart III (I959'), col. 5ll-)l). 

C O M P O R T A M I ENTO MAGiCO- R E L I GIOSO 2') 

una persona y un animal individual (lo que anti�uamente se llama
ba na�ualismo). En cuanto a los seres sobrenaturales atesti�uados 
en las reli�iones de los cazadores, se distin�uen los compañeros o 
<<espíritus �uardianes» teriomórficos, las divinidades del tipo del Ser 
Supremo-Señor de los animales, que prote�e a la vez a la pieza y al 
cazador, los espíritus de la selva y los espíritus de las distintas espe
cies animales. 

Por otra parte, hay al�unos comportamientos reli�iosos que son 
específicos de las civilizaciones de cazadores: la muerte del animal 
constituye un rito, lo que implica la creencia de que el Señor de los 
animales vela para que el cazador mate tan sólo en la medida en 
que le es necesario para alimentarse, y que el alimento no se des
perdicie; los huesos, especialmente el cráneo, tienen un considerable 
valor ritual (probablemente porque se cree que contienen el <<alma» 
o la «vida» del animal y que el Señor de las fieras hará crecer una 
carne nueva en aquellos huesos). De ahí que se depositen el cráneo 
y los huesos lar�os en lu�ares elevados o en las ramas de los árboles; 
al�unos pueblos tienen la costumbre de enviar el alma del animal 
muerto a su <<patria espirituah (véanse las <<fiestas del oso» de los ai
nus y los �ilyal<os). Existe también la costumbre de ofrecer a los se
res supremos un bocado de cada animal al que se ha dado muerte 
(pi�meos, ne�ritos de Filipinas. etc.) o el cráneo y los huesos lar�os 
(samoyedos, etc.). En al�unas poblaciones sudanesas se da la cos
tumbre de que el joven cazador que acaba de abatir su primera pie
za embadurne con la san�re de ésta las paredes de una caverna. 

¿Cuántas de estas creencias y de estas ceremonias pueden ser 
identificadas a través de los documentos arqueoló�icos de que dis
ponemos? Al menos, las ofrendas de los cráneos y de los huesos lar
�os. Nunca se insistirá lo bastante en la riqueza y la complejidad de 
la ideolo�ía reli�iosa de los pueblos cazadores. Y en la imposibilidad 
casi total de afirmar o ne�ar su existencia entre los paleantrópidos. 
Como se ha repetido ya tantas veces. las creencias y las ideas no son 
fosilizables. Al�unos estudiosos han preferido, en consecuencia, abs
tenerse de decir nada sobre las ideas y las creencias de los palean
trópidos, en lu�ar de reconstruirlas a base de comparaciones con las 
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civilizaciones de los cazadores. Esta posición metodológica radical 
no deja de resultar peligrosa. Dejar en blanco una parte enorme de 
la historia del espíritu humano podría llevarnos a fomentar la idea 
de que durante todo ese tiempo la actividad del espíritu se limitaba 
a la conservación y la transmisión de la tecnología. Pero semejante 
opinión sería no sólo errónea. sino además nefasta para el conoci
miento del hombre. El Hamo faber era también Hamo !udens, sa
piens y reli¡iosus. Puesto que no podemos reconstruir sus creencias y 
prácticas religiosas. debemos al menos señalar ciertas analogías sus
ceptibles de esclarecerlas indirectamente. 

3· SIGNIFICACIONES SIMBÓLICAS DE LAS SEPULTURAS 

Los «documentos>> más antiguos y más numerosos son evidente
mente los esqueletos. A partir del Musteriense ( 7oooo-5oooo a.C.) 
puede hablarse con certeza de sepulturas. Pero han aparecido crá
neos y mandíbulas inferiores en localidades mucho más antiguas. 
por ejemplo. en Chu-Ru-tien (en un nivel datable hace 40o.ooo-
30o. ooo años); su presencia no ha dejado de plantear ciertos pro
blemas. Puesto que no se trata de ·verdaderas sepulturas. la conser
vación de estos cráneos podría explicarse por razones religiosas. El 
abate Breuil y Wiihelm Schmidt han llamado la atención sobre la 
costumbre. atestiguada entre los australianos y otros pueblos primi
tivos/' de conservar los cráneos de los parientes muertos y de llevar
los consigo en sus desplazamientos. A pesar de su verosimilitud. es
ta hipótesis ha sido rechazada por la mayoría de los investigadores. 
Estos hechos se han interpretado también como pruebas de caniba
lismo ritual o profano. De este modo ha explicado A C. Blanc la 
mutilación de un cráneo neanderthalense. hallado en una gruta del 
monte Circeo: el individuo habría sido abatido de un golpe que le 
habría roto la órbita derecha. a continuación de lo cual se habría 
agrandado el agujero occipital para extraerle el cerebro y comerlo ri-

6. J. Maringer. Los dioses de [a Prehistona. pags. 99 y sigs. 
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tualmente. Pero tampoco esta explicación ha sido aceptada unáni
memente. 

La creencia en una vida más allá de la muerte parece estar de
mostrada. ya desde los tiempos más remotos. por el uso del ocre ro
jo. sustitutivo ritual de la sangre. y por ello mismo «símbolo» de la vi
da. La costumbre de espolvorear con ocre rojo los cadáveres está 
universalmente difundida. en el tiempo y en el espacio, desde Chu
l<u-tien hasta las costas occidentales de Europa. en África hasta el 
Cabo de Buena Esperanza. en Australia. en Tasmania, en América 
hasta la Tierra de Fuego. En cuanto a la significación religiosa de las 
sepulturas. ha sido objeto de fuertes controversias. La inhumación de 
los muertos debía de tener una justificación, pero ¿cuál? Ante todo, 
es preciso no olvidar que «el abandono puro y simple del cadáver en 
una espesura. el desmembramiento. la costumbre de echarlo como 
pasto a las aves. la huida precipitada de la habitación dejando en ella 
el cadáver ... no significan la falta de creencias en una vida más allá 
de la muerte».x A fortiori. las sepulturas confirman la creencia en esa 
vida más allá de la muerte, pues de otra manera resultaría incom
prensible la solicitud y el trabajo de enterrar el cuerpo. Esta supervi
vencia podría ser puramente <<espiritual». es decir, concebida como 
una existencia ulterior del alma, creencia corroborada por la apari
ción de los difuntos en sueños. Pero ciertas sepulturas también pue
den ser interpretadas como una precaución contra el eventual retorno 
del muerto; en estos casos. el cadáver aparece encogido y posi
blemente se depositaba atado. Por otra parte, nada excluye que la 
posición replegada del cadáver. en vez de un miedo a los <<cadáveres 
vivientes» (temor atestiguado en algunos pueblos), se deba. por el 
contrario. a una esperanza en su <<renacimiento», pues se conocen 
numerosos casos de inhumación intencionada en posición fetaL 

7· Leroi-Gourhan no cree que el hombre fuera cazado y comido (Les re!igions 
de fa préhistoire. pág. 44). Maringer, que se negaba a admitir la antropofagia en 
Chu-Ru-tien (op. cit . . pág. 57), rechaza igualmente la explicación de Blanc (ibíd . . 
págs. 67  y sigs.l. Véanse sin embargo, Muller-Karpe. A!tsteinzeit, págs. 230 y sig., 
240; M. K. Roper. «A Survey of evidence of intrahuman l<illing in the Pleistocene>>. 

8. Leroi-Gourhan, pág. S+ 
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Entre los mejores ejemplos de sepulturas con sil6nificación má
S6ico-relil6iosa citaremos las de Teshil< Tash, en el Uzbel<istán (un ni
ño rodeado de una sarta de cuernos de cabras monteses) ;  la de la 
Chapelle-aux-Saints, en Correze (en la fosa en que reposaba el ca
daver aparecieron numerosos utensilios de sllex y trozos de ocre 
rojo);! la de la Ferrassie, en Dordoña (varias tumbas de túmulo con 
depósitos de utensilios de sílex). A éstas debemos añadir las diez se
pulturas halladas en el cementerio de una S6ruta del monte Carme
lo. Se discute todavía sobre la autenticidad y el sil6nificado de las 
ofrendas consistentes en alimentos y objetos depositados en las tum
bas; el ejemplo más conocido es el del cráneo femenino de Mas-d'A
zil, con dos ojos postizos, colocado sobre una mandíbula y una cor
namenta de reno. 'o 

En el Paleolítico superior parece S6eneralizarse la práctica de la 
inhumación. Los cadáveres salpicados de polvo de ocre rojo son de
positados en fosas en las que aparece también cierto número de ob
jetos de adorno (conchas, coll6antes, pendientes) .  Es probable que los 
craneos y otros restos óseos de animales hallados junto a las sepultu
ras sean restos de banquetes rituales, cuando no de ofrendas. Leroi
Gourhan opina que este <<mobiliario funerario», es decir, los objetos 
personales de los difuntos, son <<muy discutibles» (op. cit. , pál6. 6 2). El 
problema es importante; la presencia de tales objetos implica no sólo 
la creencia en una vida personal mas allá de la tumba, sino también 
la certidumbre de que el difunto habna de prosel6uir su actividad es-

9. Los descubnmientos arqueologtcos reoentes han demostrado que se ex
trata hematites en una mma de Swa¿tlandta hace 2<J.OOO años. y hace 43.000 en 
Rodesta La extracoon de hematites en estas mmas de Aínca se prolongo duran
te m1lemos El descubnmtento de una explotacion semeJante cerca del lago Bara
ton. en Hungna. techada aproxtmadamente haoa el 24000 a.C . t!ustra las post
bthdades tecnologtcas de los paleohttcos y la amplttud de sus comumcaoones. 
Vease R. A. Dart, 11The anttqlllty oí mmmg m South Afnca" Tambten. del mtsmo 
autor. 11The Btrth oí Symbology>>, pags. 21 y stgs. 

ro.  Segun Lerot-Gourhan. se trata de un 11monton de detntus culmanos so
bre el que yaoa una rehqUta humana probablemente desechada y en todo caso 
desplazada" (pag. 57). 
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pecífica en el otro mundo. Ideas similares están perfectamente atesti
S6uadas y en niveles distintos de cultura. De todos modos, el mismo 
autor reconoce la autenticidad de una tumba auriñae1ense de la Li
S6uria, en la que el cadáver aparece acompañado de cuatro de esos 
objetos misteriosos que han recibido el nombre de <<bastones de man
do» (op. cit., pal6. 63). Hay, por consil6uiente, all6unas tumbas al me
nos que indican de manera incuestionable la creencia en la conti
nuidad de una actividad particular más allá de la muerte. '1 

En resumen, podemos concluir que las sepulturas confirman la 
creencia en la vida mas alla de la muerte (indicada ya por la utiliza
ción del ocre rojo) y aportan all6unas precisiones complementarias: 
enterramientos orientados hacia el este, indicando la intención de 
solidarizar la suerte del alma con el curso del sol, cosa que implica 
la esperanza de un <<renacimiento)), es decir, en una existencia ulte
rior en el otro mundo, creencia en la continuidad de unas activida
des específicas; existencia de un ritual funerario, indicada por los ob
jetos de adorno personal y los restos del banquete. 

Pero bastará analizar la inhumación tal como se practica en un 
pueblo arcaico de nuestros días para darnos cuenta de la riqueza y 
la profundidad de los simbolismos relil6iosos implicados en una ce
remonia aparentemente tan simple. Reichel-Dolmatoff nos ha dado 
una descripcion deta!Iadísima del sepelio de una muchacha realiza
do en 1966 por los indios ROS6is, tribu de lenl6ua chibcha que habita 
en la Sierra Nevada de Santa Marta, en Colombia. ' Una vez elel6ido 
el lugar para abrir la fosa, el chamán (mama) ejecuta una serie de 
S6estos rituales y declara: «Ésta es la aldea de la muerte; ésta es la ca
sa ritual de la muerte; éste es el útero. Voy a abrir la casa. La casa 
está cerrada, y yo voy a abrirla)). Después de esto vuelve a anunciar: 
<<La casa está abierta)), y luego indica a los hombres el lugar donde 

r r Se ha de señalar que otros mvest1gadores est1rnan que el numero de los 
11documentm" autenticas hallados en las tumbas es muy supenor. 

r2 C. ReJchel-DolmatoH, <1Notas sobre el s1mbohsmo rehg1oso de los Ind1os 
de la S1erra Nevada de Santa Marta", Razon y Fabula. Revzsta de [a Umverszdad de 
los Andes. r ( r<J67 ), pags. 55 72. 
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han de ca\7ar la fosa. retirándose a continuación. El cadá\7er de la 
muerta es en\7uelto en lienzo blanco, que cose el padre. Durante to
do este tiempo. la madre y la abuela entonan una canción. casi sin 
palabras. En el fondo de la tumba se depositan piedrecillas 'Verdes, 
conchas y el caparazón de un �asterópodo. El chamán trata a con
tinuación de levantar el cuerpo. dando a entender que no puede ha
cerlo por ser éste muy pesado; hasta el no\7eno intento no lo consi
�ue. El cadá'Ver se deposita en la fosa con la cabeza hacia el este y 
lue�o «se cierra la casa», es decir, se rellena de tierra la fosa. Si�uen 
otros mo\7imientos rituales en torno a la tumba y finalmente todos 
se retiran. La ceremonia ha durado dos horas. 

Como obsef\7a Reichel-Dolmatoff. un arqueólo�o del futuro no 
encontrará al exca\7ar la tumba más que un esqueleto con la cabeza 
orientada al este y al�unas piedrecillas y conchas. Pero los ritos, y 
más aún la ideolo�ía reli�iosa implícita en ellos, no serán «recupera
bles» a partir de estos restos. ' '  Pero incluso un obsef\7ador extranjero 
contemporáneo que desconociese la reli�ión de los Ro�is se queda
ría sin entender nada del simbolismo que implica la ceremonia. 
Pues, como obsef\7a Reichel-Dolmatoff. se trata de la «'Verbalización» 
del cementerio como «aldea de la muerte» y «casa ritual de la muer
te», y de la 'Verbalización de la fosa como «casa» y «útero» (lo que ex
plica la posición fetal del cadá\7er, recostado sobre el lado derecho),  
se�uida de la 'Verbalización de las ofrendas como «alimentos para la 
muerte» y del rito de la «apertura» y el «cierre» de la «easa-útero». La 
ceremonia termina con la purificación final mediante la circun\7ala
ción ritual. 

Por otra parte, los ko�is identifican el mundo -útero de la Ma
dre Uni\7ersal- con cada aldea, cada casa ceremonial, cada \7i\7ien
da y cada tumba. Cuando el chamán trata de le\7antar nueve \7eces 
el cuerpo, está aludiendo a su retorno al estado fetal, recorriendo en 
sentido in\7erso los nueve meses de la �estación. Y como la tumba se 
asimila al mundo, las ofrendas funerarias reciben una si�nificación 

13. De hecho, apenas se conocía nada parecido antes de las observaciones 
de Reichei-Dolmatoff. 
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cósmica. Además, las ofrendas, «alimento para la muerte», tienen un 
sentido sexual (en los mitos, los sueños y las normas del matrimonio, 
el acto de «comen simboliza entre los ko�is el acto sexual) y, en con
secuencia, constituyen una «simiente» que fecunda a la Madre. Las 
conchas están car�adas de un simbolismo muy complejo, que no es 
únicamente de carácter sexual. pues representan a los miembros \7i
\70S de la familia, mientras que el caparazón de �asterópodo simbo
liza al «esposo» de la muerta, pues si este objeto no estu\7iera en la 
tumba, la jo\7en. apenas lle�ada al otro mundo, «exi�irá un marido», 
lo que pro'Vocaría la muerte de un jo\7en de la tribu ... '" 

Interrumpiremos aquí el análisis del simbolismo reli�ioso que 
entraña un enterramiento ko�i. Pero importa subrayar que, aborda
do únicamente a[ nivef arqueofógico, este simbolismo nos resultaría 
tan inaccesible como el de un enterramiento paleolítico. La modali
dad específica de los documentos arqueoló�icos limita y empobrece 
el «mensaje» que son capaces de transmitirnos. Nunca se ha de per
der de 'Vista este hecho cuando nos enfrentemos con la pobreza y la 
opacidad de nuestras fuentes. 

4· LA CONTROVERSIA EN TORNO A LOS DEPÓSITOS DE OSAMENTAS 

Los depósitos de osamentas de osos de las ca\7ernas descubier
tos en los Alpes y re�iones 'Vecinas constituyen los «documentos» 
más numerosos, pero al mismo tiempo más contro\7ertidos, referen
tes a las ideas reli�iosas de la última inter�laciación. En la ca\7erna 
de Drachenloch (Suiza) Emil Bachler encontró unos depósitos de 
osamentas, especialmente cráneos y huesos lar�os, que se hallaban 
colocados a lo lar�o de las paredes, en nichos naturales de la roca o 
en una especie de cajas formadas por piedras. De 1923 a 1925 ,  Bach
ler exploró otra ca\7erna, la de Wildenmannlisloch, en la que encon
tró numerosos cráneos de oso despro\7istos de mandíbulas y con los 

1 4· Esta costumbre está muy difundida y sobrevive aún en Europa oriental. 
donde los muertos jóvenes son unidos en ((matrimonio" con un abeto. 
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huesos lar�os colocados entre ellos. Descubrimientos parecidos han 
sido realizados por otros prehistoriadores en diversas cavernas de los 
Alpes; las más importantes son la Drachenhoetli en Estiria y la Pe
tershohle en Franconia, donde K. Hoermann encontró varios cráne
os de oso colocados en nichos situados a r,2o metros del suelo. Tam
bién K. Ehrenber� halló en el año 19 50 en la Salzofenhohle (Alpes 
austríacos) tres cráneos de oso alojados en nichos naturales de la pa
red y asociados a huesos lar�os, orientados de este a oeste. 

Como estos depósitos parecían intencionales, los investi�adores 
han tratado de descifrar su si�nificado. A. Gahs los comparó con las 
ofrendas de primicias (Primitialopfer) que ciertas poblaciones árticas 
hacen al Ser Supremo. Estas ofrendas consistían precisamente en ex
poner sobre una plataforma el cráneo y los huesos lar�os de los ani
males abatidos; se ofrecían a la divinidad el cerebro y la médula del 
animal, es decir, las partes más apreciadas por el cazador. Esta in
terpretación ha sido aceptada, entre otros, por Wilhelm Schmidt y 
W. Koppers; para estos etnólo�os era la prueba de que los cazadores 
de osos de las cavernas de la última inter�laciación creían en un Ser 
Supremo o en un Señor de los animales. Otros autores han compa
rado estos depósitos de cráneos con el culto al oso tal como se prac
tica, o ha sido al menos practicado hasta el siglo XIX, en el hemisfe
rio norte; este culto implicaba la conservación del cráneo y de los 
huesos largos del oso abatido para que el Señor de los animales lo 
resucitara al año si�uiente. Karl Meuli veía en esto tan sólo una for
ma particular de la ((inhumación de los animales)) ,  que consideraba 
como el más antiguo rito relacionado con la caza. Para el investi�a
dor suizo, este rito ponía de relieve una relación directa entre el ca
zador y la pieza; el primero inhumaba los restos del animal para per
mitir su reencarnación. Nin�ún ser divino estaba implicado en ello. 

Todas estas interpretaciones han sido puestas en duda por la crí
tica de un investigador de Basilea, F. E. Koby, que ve en muchos de 
estos ((depósitos» de cráneos el resultado del azar o de los movimien
tos de los mismos osos al circular y escarbar entre las osamentas. Le
roi-Gourhan se ha declarado completamente de acuerdo con esta 
crítica radical: los cráneos encerrados en «eajas» de piedra, a�rupados 
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junto a las paredes o colocados en nichos y rodeados de huesos lar
gos se explicarían por los hechos geológicos y por el comportamien
to de los mismos osos (op. cit., págs. 31 y sig.). Esta crítica de la inten
cionalidad de los ((depósitos» parece convincente, sobre todo teniendo 
en cuenta que las primeras excavaciones de las cavernas dejaban 
mucho que desear. Sin embargo, resultaría sorprendente el hecho de 
que un mismo tipo de ((depósito» apareciera en distintas cavernas y 
hasta en nichos situados a más de un metro de altura. Por otra par
te, también Leroi-Gourhan reconocía que ((en algunos casos es pro
bable que interviniera la mano del hombre» (ibíd., pág. 31). 

De cualquier manera, la interpretación de los depósitos como 
ofrendas a los seres supremos ha sido abandonada incluso por los 
seguidores de W. Schmidt y W. Koppers. En un reciente estudio so
bre los sacrificios entre los paleantrópidos, Johannes Maringer ha IIe
gado a las conclusiones siguientes: a) a nivel del Paleolítico antiguo 
(Torralba, Chu-.Ru-tien, Lehringen) no están atestiguados los sacrifi
cios; b) los documentos del Paleolítico medio (Drachenloch, Pe
tershohle, etc.) se prestan a interpretaciones diversas, pero su carác
ter religioso (es decir, de sacrificios a los seres sobrenaturales) no es 
evidente; e) hasta el Paleolítico tardío (Willendorf, Meierdorf, Steii
moore, Montespan, etc.) no se puede hablar Kon mayor o menor 
certeza» de sacrificios. ' 1 

Como era de esperar, el investigador se encuentra unas veces 
ante la falta de documentos irrefutables y otras ante la opacidad se
mántica de los documentos cuya autenticidad parece segura. La ((ac
tividad espiritual)) de los paleantrópidos -al igual que la de los pri
mitivos actuales- dejaba rastros muy frágiles. Por no poner más 
que un ejemplo, podemos evocar los argumentos de Koby o de Le
roi-Gourhan contra su propia conclusión: los hechos geológicos y el 
comportamiento de los osos de las cavernas podrían bastar para ex
plicar la falta de depósitos rituales. En cuanto a la opacidad semán
tica de los depósitos de osamentas cuya intencionalidad ritual está 
fuera de dudas, tenemos paralelos entre los cazadores árticos con-

1 5. J. Marin\ler. ''Die Opfer der palaolithischen Menschen», pá\l. 2 71 .  
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temporáneos. En sí mismo, el depósito no es más que la expresión de 
una intencionalidad má¡ico-reli¡iosa; las siS6nificaciones específicas de 
este acto nos son accesibles S6racias a las informaciones comunicadas 
por los miembros de las sociedades respecti\7as. De este modo se lle
S6a a saber en cada caso si los cráneos y los huesos largos representan 
ofrendas a un Ser Supremo o a un Señor de los animales, o, por el 
contrario, si se consef\7an únicamente con la esperanza de que po
drán recubrirse de carne. Incluso esta última creencia es susceptible 
de \?arias interpretaciones: el animal «renace» gracias al Señor de los 
animales, al «alma» que reside en los huesos o. finalmente, gracias al 
hecho de que el cazador le ha proporcionado una «sepultura» (para 
evitar que los huesos sean destrozados por los perros). 

Hay que tener siempre en cuenta la multiplicidad de las posibles 
interpretaciones de un documento cuya intencionalidad mágico-re
liS6iosa resulta \7erosímii. Pero. por otra parte, tampoco hay que ol\7i
dar que, independientemente de las diferencias que pueda haber en
tre los cazadores árticos y los paleolíticos. todos eiios comparten una 
misma economía y con mucha probabilidad la misma ideología re
ligiosa específicas de las ci\7ilizaciones de la caza. En consecuencia. 
la comparación de los documentos prehistóricos con los hechos et
nolóS6icos está justificada. 

Se ha propuesto interpretar en esta perspecti\7a el descubri
miento en Silesia de un cráneo fósil de un jo\7en oso pardo, perte
neciente a un ni\7el del Auriñaciense antiguo; mientras que los inci
si\7os y los caninos habían sido serrados o limados, los molares se 
consef\7aban en excelente estado. W. Koppers ha recordado a este 
propósito la «fiesta del oso» que celebran los gilial<s de la isla Saja
lín y los ainus de la isla Yeso: antes de dar muerte al animal se le 
cortan los incisi\7os y los caninos con una especie de sierra. para 
que no pueda herir a los participantes en la ceremonia.r6 Como en 
el curso de la misma ceremonia los niños acribillan a flechazos al 

1 6. Se trata de una ceremonia muy importante: el alma del oso es enviada 
como mensajero de los hombres ante la divinidad protectora. a fin de que asegu
re el éxito en futuras cacerías. 
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oso atado, se han interpretado en el mismo sentido ciertos grabados 
parietales de la ca\7erna de Trois-Freres, en los que aparecen osos 
heridos con piedras y flechas mientras parecen \7omitar una boca
nada de sangre. '7 Pero otras escenas parecidas son susceptibles de 
interpretaciones di\7ersas. 

La importancia de una idea reliS6iosa arcaica se confirma tam
bién por su capacidad para «sobrevi\7in> en épocas posteriores. Así, la 
creencia en que el animal puede renacer a partir de sus huesos apa
rece en un número considerable de culturas.'g De ahí la prohibición 
de romper los huesos de los animales cuya carne se acaba de con
sumir. Es ésta una idea propia de las ci\7ilizaciones de cazadores y 
pastores. pero que ha sobre\7i\7ido en las reliS6iones y las mitoloS6ías 
más complejas. Un ejemplo bien conocido es el de los machos ca
bríos de Tor, degollados y comidos por la tarde. pero resucitados por 
el dios a la mañana siguiente a partir de sus huesos. ' 9  Igualme�te cé
lebre es una \7isión de Ezequiel (3y.r-8 y sigs.) : el profeta se \7e trans
portado a un \7aiie Heno de osamentas, y. obedeciendo a la \702 del 
Señor que así se lo ordena, les dice: «Huesos calcinados, escuchad la 
palabra del Señor. Esto dice el Señor a estos huesos: Yo os \7oy a in
fundir espíritu para que re\7i\7áis ... Hubo un terremoto y los huesos 
se ensamblaron, hueso con hueso. Vi que habían prendido en ellos 
los tendones, que habían criado carne y tenían la piel tensa». 

5· LAS PINTURAS RUPESTRES, ¿IMAGENES O SIMBOLOS? 

La exploración de las ca\7ernas con pinturas parietales nos ha 
proporcionado los documentos fiS6urati\7os más importantes y nume
rosos. Estos tesoros del arte paleolítico se hallan dispersos en un te-

17. Véase J. Maringer. Los dioses de [a Prehistona. págs. 122 y sig .. y fig. 1 5 .  
18 .  Véase M.  Eliade. Le chamanisme et !es techniques archaiques de textase. 

2.d ed., págs. 139 y sigs., con las bibliografías citadas en las notas, especialmente Jo
seph Henninger. «Neure Forschungen zum Verbot des Knochenzerbrechens,, passim. 

19.  Véase Gy[jaginning. cap. 26. 
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rritorio relativamente reducido, entre los Urales y el Atlántico. En 
Europa central y occidental, así como en Rusia, hasta el Don, han 
aparecido también diversos objetos de arte mobiliar. Pero el arte pa
rietal se limita a España, Francia y el sur de Italia (con la excepción 
de una caverna con pinturas descubierta en el año 1961  en los Ura
les). Lo que más IIama la atención en este conjunto es «la extraordi
naria unidad de contenido artístico: el si�nificado aparente de las 
imá�enes no parece haber variado desde el año 30000 hasta el 
9000 antes de nuestra era, permaneciendo idéntico lo mismo en As
turias que en el Dom.20 Se�ún Leroi-Gourhan, se trata de la difusión 
por contacto de un mismo sistema ideoló�ico, concretamente, el que 
caracteriza a la «reli�ión de las cavernaSl> (ibíd., pá�. 84).21 

Teniendo en cuenta que estas pinturas aparecen en lu�ares ale
jados de la entrada, los investi�adores coinciden en considerar estas 
cavernas como una especie de santuarios. Por otra parte, muchas de 
eiias eran inhabitables, mientras que las dificultades que presentaba 
el acceso a eiias reforzaba su carácter numinoso. Para Ile�ar hasta 
las paredes pintadas era preciso recorrer centenares de metros, co
mo en el caso de la caverna de Niaux o la de Trois-Freres. La �ruta 
de Cabrerets forma un verdadero laberinto y son precisas varias ho
ras para visitarla. En Lascaux se IIe�a a la �alería inferior, donde se 
encuentra una de las obras maestras del arte paleolítico, descen
diendo por una escala de cuerdas a través de un pozo de 6,30 me
tros de profundidad. La intencionalidad de estas obras pintadas o 
�rabadas parece fuera de toda duda. Para interpretarlas, la mayor 
parte de los investi�adores recurre a los paralelos etnoló�icos. Cier-

20. Lero1-Gourhan, Les relz.g-zons de la prehzstozre. pag. 83. 
21 .  El m1smo autor ha estableCido la cronologm y la morfologm del arte pa

leohtJCo. en el que distmgue cmco penodos, empezando por la epoca pref1gurat1-
va ( 5oooo a.C.), segUJda de la epoca pnm1t1va (3oooo a.C.). en la que aparecen 
unas figuras fuertemente est1hzadas; el penodo arca1co (aproxtmadamente de 
2oooo a 1 5000 a C.). caractenzado por una gran maestna tecmca; el penodo cla
s1co (Magdalemense. aproximadamente entre 1 5000 y nooo a.C.). con un reahs
mo muy avanzado en cuanto a las formas. para decaer en el penodo tard1o (ha
cta el wooo a.C ). 
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tas comparaciones no resultaban convincentes, sobre todo cuando 
se intentaba «Completar» el documento paleolítico para acentuar sus 
parecidos con un determinado paralelo etno�ráfico. Pero tales expli
caciones imprudentes no comprometen sino a sus autores, nunca al 
método que pretendían utilizar. 

Los osos, leones y otras bestias salvajes acribilladas de flechas o 
las fi�uras modeladas en arcilla de la caverna de Montespan, repre
sentando osos o leones atravesados por a�ujeros redondos y profun
dos, se han interpretado como otras tantas pruebas de la «ma�ia de 
la caza»."' La hipótesis es plausible, pero al�unas de estas represen
taciones podrían interpretarse también en el sentido de una reac
tualización de una cacería primordiaL Es i�ualmente probable que 
en las zonas más profundas de estos «santuarios» se celebrasen cier
tos ritos previos quizá a las expediciones de caza o con motivo de lo 
que podríamos considerar como una ceremonia de «iniciación» de 
los adolescenteS.21 Una escena de la caverna de Trois-Freres ha sido 
interpretada como representación de un danzante disfrazado de bi
sonte, que al parecer toca un instrumento que podría ser una flauta. 
La interpretación parece convincente, pues en el arte paleolítico se 
conocen unas cincuenta y cinco Íi�uras de seres humanos cubiertos 
de pieles y muchas veces en actitud de danzar.24 Se trataría, por otra 
parte, de un comportamiento característico de los pueblos cazadores 
contemporáneos. 

El abate Breuil ha hecho célebre al «Gran Ma�o» de la caverna 
de Trois-Freres, fi�ura �rabada sobre una pared, que mide unos 
75 centímetros de alto. El dibujo de Breuil lo presenta con cabeza de 
ciervo provista de amplia cornamenta, pero con rostro de búho, ore-

22. Begouen y Casteret han reconstrUido todo un ceremomal a part1r del 
uso modelado en arCJlla de Montespan; vease la cntlca en P. Grazmsi. Pa!eolzthzc 
A.rt. pag. 1 52; vease Peter J. Ucl<o y Andre Rosenfeld. Arte pa!eofztzco. pags. 188  y s1g. 

2) .  Charet ha mterpretado las huellas de p1es humanos en la gruta del Tuc 
d'Aubert como una prueba de la lntCJaCJon de los JOVenes; la htpotes1s ha stdo 
aceptada por vanos mvestigadores. pero Ucl<o y Rosenfeld la rechazan, op czt . . 
pags. 1 77 y stg. 

24- Vease J. Mannger. op. czt . . pag. 1 53 .  
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jas de lobo y barba de rebeco. Los brazos parecen terminar en zar
pas de oso, y ostenta una lar�a cola de caballo. Sólo los miembros 
inferiores, el sexo y su posición de danzante indican que se trata de 
una fi�ura humana. Pero las foto�rafías recientes no revelan todos 
los ras�os tan cuidadosamente descritos por Breuil."5 Es posible que 
ai�unos pormenores hayan sufrido daños desde Ia época en que se 
descubrió este �rabado (por ejemplo, la se�unda cuerna), pero tam
poco puede excluirse la hipótesis de que el abate Breuil ejecutara de
fectuosamente su croquis. Tal como aparece en las foto�rafías re
cientes, el «Gran Ma�o» resulta menos impresionante. Pero puede 
ser interpretado como un «Señor de los animales>> o un hechicero 
que lo representa. Por lo demás, en una placa de pizarra proceden
te de Lourdes se aprecia, �rabada, una fi�ura de hombre envuelto en 
una piel de ciervo, con una cola de caballo y tocado de una corna
menta de ciervo. 

I�ualmente notable, y no menos controvertida. es la famosa 
composición recientemente aparecida en una �alería inferior de Ia 
caverna de Lascaux, de acceso extremadamente difíciL Puede verse 
allí un bisonte herido que diri�e sus cuernos hacia un hombre apa
rentemente muerto y caído en tierra; su arma, una especie de vena
blo provisto de un �ancho, aparece apoyada contra el vientre del 
animal; junto al hombre (cuya cabeza termina en un pico) hay un 
pájaro posado sobre una pértí�a. La escena ha sido �eneraimente in
terpretada como ilustración de un <<accidente de caza». En 19 50. 
Horst Kirchner propuso ver en ella una escena chamánica: el hom
bre no estaría muerto, sino en trance ante un bisonte sacrificado, 
mientras que su alma estaría viajando por el más allá. El pájaro po
sado sobre la pérti�a. motivo específico del chamanismo siberiano, 
sería su espíritu protector. Se�ún Kirchner. la <<sesión chamánica» 
tendría por objeto lo�rar la comparecencia del chamán en éxtasis 
ante los dioses para pedirles una bendición, es decir, el éxito en la 
caza. El mismo autor estima que los misteriosos <<bastones de man
do» son en realidad palillos de tambor. Si se acepta esta interpreta-

25.  Véase Ucl<o y Rosenfeld. fig. 89 y págs. 204, 206. 
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oon, ello si�nificaría que los hechiceros paleolíticos utilizaban ya 
unos tambores semejantes a los de los chamanes siberianos.26 

Se han puesto reparos a la explicación de Kirchner, y no nos 
consideramos competentes para zanjar esta cuestión. Sin embar�o. 
parece se�ura la existencia de al�ún tipo de <<chamanismo» durante 
Ia época paleolítica. Por una parte, ef chamanísmo domina aún en 
nuestros días la ídeolo�ía reli�iosa de los pueblos pastores y de los 
cazadores. Por otra, la experiencia extática como tal y como fenó
meno ori�inal es un ras�o constitutivo de la condición humana; no 
podemos ima�inarnos una época en la que el hombre no soñara o 
no tuviera ensoñaciones, no cayera en <<trance>>, esa pérdida de con
ciencia que se interpreta como un viaje del alma al más allá. Lo que 
se ha modificado y cambiado con las diversas formas de cultura y 
reli�ión ha sido la interpretación de la experiencia extática y el valor 
que se le ha atribuído. Puesto que el universo de los paleolíticos es
taba dominado por las relaciones de orden <<místico» entre el hom
bre y el animal. no resulta difícil adivinar las funciones de un espe
cialista del éxtasis. 

También se han relacionado con el chamanismo los dibujos lla
mados <<de rayos X>>, es decir, las representaciones en que aparecen 
como al trasluz el esqueleto y los ór�anos internos del animaL Estos 
dibujos. atesti�uados en Francia durante el Ma�daleniense ( r3ooo-
6ooo a.C.) y en Norue�a entre 6ooo-2ooo a.C., aparecen también 
en Siberia oriental. entre los esquimales, en América (entre los od
jibwas, los pueblos, etc.) ,  pero también en la India, en Malasia. en 
Nueva Guinea y en el noroeste de Australia. '7 Se trata de una mani
festación artística propia de los pueblos cazadores, pero la ideolo�ía 
reli�iosa de que está impre�nada pertenece al chamanismo. En efec
to, el chamán es el único que. 16racias a su visión sobrenatural. es ca-

26. H. Kirchner, «Ein archaoloíJischer Beitrag zur Urgeschichte des Schama
nismus», págs. 244 y sigs., 279 y sigs. Recordemos que se han encontrado palillos 
de tambor de hueso en la isla de Oleny, en el Mar de Barents. en un lugar fecha
do hacia el 500 a.C.; véase M. Eliade, Le chamanisme. pág. 39 r .  

27 .  Andreas Lommel. Shamanism: Jhe beginnings of Art, págs. 129  y sigs. 
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paz de «ver su propio esqueleto».'g En otras palabras: es capaz de pe
netrar hasta la misma fuente de la vida animal. el elemento óseo. 
Que se trata de una experiencia fundamental en un determinado ti
po de «mística>> lo prueba, entre otros, el hecho de que esta visión se 
cultiva aún en el budismo tibetano. 

6. LA PRESENCIA FEMENINA 

El descubrimiento de fis¡1uras femeninas correspondientes al últi
mo período s¡1laciar ha planteado una serie de problemas cuya dis
cusión todavía prosis¡1ue. En cuanto a su difusión, están muy reparti
das, desde el suroeste de Francia hasta el las¡1o Bail<al, en Siberia, y 
desde el norte de Italia hasta el Rin. Son estatuillas de 5 a 25 centí
metros de altura, talladas en piedra, en marfil o en hueso. Se les ha 
dado, con poca propiedad, el nombre de «Venus»; las más famosas 
son las «Venus» de Lespus¡1es, de Willendorf (Austria) y de Laussel 
(Dordoña).'9 Sin embars¡1o. s¡1racias ante todo a la precisión con que 
han sido llevadas a cabo las excavaciones, las piezas más instructivas 
son las halladas en Gas¡1arino y Mezina, en Ucrania. Provienen de ni
veles de habitación, por lo que parecen estar relacionadas con una 
relis¡1iosidad doméstica. En Gas¡1arino aparecieron junto a las paredes 
de un espacio habitado seis fis¡1urillas talladas en hueso de mamut. 
Están sumamente esculpidas, con un abdomen de proporciones exa
s¡1eradas y con la cabeza carente de rass¡1os. Las piezas halladas en 
Mezina presentan una fuerte estilización; al<gunas de ellas pueden ser 
interpretadas como formas femeninas reducidas a elementos s¡1eo
métricos (este tipo está atestis¡1uado también en Europa central); 
otras representan, con mucha probabilidad, pájaros. Las fis¡1urillas es
tán decoradas con diversos temas s¡1eométricos, la esvástica entre 
otros. Para explicar su posible función relis¡1iosa, Hancar ha recorda-

28. M. Eliade. Le chamanisme, pá15s. 65 y si15s. 
29. Franz Hancar. «Zum Problem der Venusstatuetten im eurasiatischen 

Jun\lpalaolithil<um», pá15s. 90 y si15s .. 1 50  y si15s. 
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do que ciertas tribus cazadoras del Asia septentrional fabrican pe
queñas esculturas antropomórficas en madera, llamadas dzuli. En 
las tribus en que los dzufi son femeninos, estas estatuillas represen
tan a la abuela mítica de la que se supone que descienden todos los 
miembros de la tribu y que protes¡1e a las familias y las \7iviendas; al 
res¡1reso de las s¡1randes expediciones de caza se les obsequia con 
ofrendas de s¡1achas y s¡1rasa. 

Más sis¡1nificativo aún es el descubrimiento realizado por Gerasi
mov en Mal'ta, localidad de Siberia. Se trata de una «aldea» cuyas 
casas, de planta rectans¡1ular, estaban divididas en dos mitades, una, 
a la derecha. resef\lada a los hombres (sólo han aparecido objetos 
de uso masculino),  mientras que la de la izquierda pertenecía a las 
mujeres; las estatuillas femeninas proceden exclusivamente de este 
sector. Sus homólos¡1os en el sector masculino representaban pájaros, 
aunque als¡1unos ejemplares han sido interpretados como falos. w 

Es imposible precisar la función relis¡1iosa de estas fis¡1urillas. Se 
puede suponer que representan de als¡1ún modo la sacralidad feme
nina, y en consecuencia los poderes más¡1ico-relis¡1iosos de las diosas. 
El «misterio» de la existencia femenina en su forma específica ha de
sempeñado un papel importante en diversas relis¡1iones. tanto primi
tivas como históricas. Ha sido mérito de Leroi-Gourhan poner de re
lieve la función capital de la polaridad masculino-femenino en el 
conjunto del arte paleolítico, es decir, en las pinturas y relieves ru
pestres, en las fis¡1urillas o plaquetas de piedra, demostrando además 
la unidad fundamental de este lens¡1uaje simbólico, desde la res¡1ión 
franco-cantábrica hasta Siberia. Sif\liéndose del análisis topos¡1ráfico 
y estadístico, Leroi-Gourhan ha lles¡1ado a la conclusión de que las fi
guras (formas, rostros. etc.) y los signos son intercambiables; por 
ejemplo, la fis¡1ura del bisonte posee el mismo valor -«femenino»
que las «heridas» y otros sis¡1nos s¡1eométricos. Ha obsef\lado a rens¡1lón 
ses¡1uido que existe una as¡1rupación por parejas de los valores macho
hembra, por ejemplo, bisonte (femenino) y caballo (masculino). 

30. M. M. Gerasimov, «Paleolithischesl<aja stojanl<a Mal'ta» ,  pa�. 40; resumen 
de Karl Jettmar en Les re!igions arctiques et finnoises. pá\5. 292. 
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«Descifrada» a la luz de este simbolismo, la ca'ilerna aparece como 
un mundo or<ganizado y car<gado de si<gnificaciones. 

Para Leroi-Gourhan no cabe duda al<guna de que la ca'ilerna es 
un santuario, y que las plaquetas de piedra o las fi<gurillas 'Vienen a ser 
como «santuarios portátiles», con la misma estructura simbólica que 
las ca\7ernas decoradas. Sin embar<go. este autor admite que la sínte
sis por él reconstruida nada nos dice del len¡uaje de la reli.gión pale
olítica. Su método le impide reconocer los «acontecimientos» e'iloca
dos en ciertas pinturas rupestres. En la célebre escena de Lascaux, 
interpretada por otros autores como un accidente de caza o una es
cena chamánica, Leroi-Gourhan no 'ile más que un pájaro pertene
ciente a un determinado «grupo topográfico» que «equi'i7ale simbólica
mente al hombre o al rinoceronte, que, además, aparecen conti<guos 
en la misma pared>> (op. cit . .  pág. 148). Aparte de la agrupación por 
parejas de los símbolos dotados de 'Valor sexual diferente (en que po
siblemente se expresaría la importancia religiosa acordada a esta 
complementariedad). todo cuanto Leroi-Gourhan puede ase<gurar es 
que «las representaciones abarcan un sistema extremadamente com
plejo y rico. mucho más rico y mucho más complejo de lo que hasta 
ahora nos habíamos podido ima<ginan (ibíd., pág. 151 ) .  

La teoría de Leroi-Gourhan ha sido objeto de críticas desde di
'ilersas posiciones. Se le ha reprochado en especial cierta inconse
cuencia en su «lectura>> de las figuras y los signos, así como el hecho 
de no haber relacionado los ritos que tenían por escenario las ca
'ilernas con el sistema simbólico que acababa de establecer. ) !  En 
cualquier caso, la aportación de Leroi-Gourhan es importante, pues 
ha demostrado la unidad estilística e ideológica del arte paleolítico, 
a la 'VeZ que ha puesto de relie'ile la complementariedad de los 'Valo
res religiosos ocultos bajo los signos «masculino>> y «femenino». Un 
simbolismo análogo era la característica más acusada de la «aldea» 
de Mal'ta, con sus dos mitades perfectamente diferenciadas y desti
nadas a los dos sexos. Los sistemas que implican la complementa-

1 1 .  Véase Uc.Ro y Rosenfeld. pá¡¡s. 220. 1 9 5  y si¡¡s. Críticas parecidas han sido 
formuladas por Henri Lhote. 
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riedad de los dos principios sexuales y cosmológicos abundan toda
'i7Ía en las sociedades primiti'ilas. y también los habremos de ad\7ertir 
en las religiones arcaicas. Es probable que este sistema de comple
mentariedad se in'ilocara a la 'VeZ para organizar el mundo y para ex
plicar el misterio de su creación y de su regeneración periódicas. 

7· RITOS, SIMBOLOS Y CREENCIAS ENTRE LOS CAZADORES PALEOLITICOS 

Los descubrimientos recientes de la paleontología tienen en co
mún el hecho de que hacen retroceder cada 'Vez más lejos en el tiem
po los «comienzos» del hombre y de la cultura. Resulta que el hom
bre y su acti'Vidad psicomental son más antiguos y complejos de lo 
que se pensaba hace algunos decenios. Recientemente, Alexander 
Marshal< ha podido demostrar la existencia, en el Paleolítico supe
rior, de un sistema simbólico de notaciones del tiempo, basado en la 
obseT\7ación de las fases lunares. Estas notaciones, que el autor de
signa como timejactored, es decir, acumuladas sin interrupción a lo 
largo de un período muy prolongado, permiten suponer que ciertas 
ceremonias estacionales o periódicas se fijaban con mucha antela
ción, como ocurre en nuestros días entre los siberianos o los indios 
de Norteamérica. Este «sistema>> de notación se ha mantenido du
rante más de 25 .000 años, desde el Auriñaciense inicial hasta el 
Magdaleniense tardío. Según Marshal<. la escritura, la aritmética y 
el calendario propiamente dicho, que aparecen en las primeras ci'Vi
lizaciones, se remiten probablemente al simbolismo que impregna el 
«sistema» de notación utilizado durante el Paleolítico. '2 

Aparte de lo que cada cual pueda pensar sobre la teoría de 
Marshal< acerca del desarrollo de las ci'Vilizaciones, puede darse por 
sentado que unos 1 5 . 000 años antes del descubrimiento de la agri-

32 .  Véase Alexander MarshaR. Jhe Roots of Civi!ization, pá¡¡s. 8r y si¡¡s. I¡¡ual
mente si¡¡nificativa es ía capacidad de los paleolíticos para observar y reproducir 
las fases de la vida ve¡¡etal; véase Marsha.R, op. cit .. pa¡¡s. 172 y si¡¡s.; íd .. «Le baton 
de commandament de Mont¡¡audier (Charentel ». pá¡¡s. 329 y si¡¡s. 



H I ST O R I A  D E  L A S  C R F E N C IAS Y DC L A S  I D E A ::>  R E L I G I O SA S  I 

cultura ya se anahzaba. se memonzaba y se utihzaba el ocio lunar 
con fmes practicas Se puede entender asi mucho me¡or el cometido 
fundamental de la luna en las mltolo�ws arca1eas y. sobre todo. el 
hecho de que el simbohsmo lunar haya mte�rado en un umco «SIS 
tema» reahdades tan di\7ersas como la mu¡er, hs a�uas. la \7e�eta 
oon, la serpiente, la fecundidad. la muerte, el «renacen, etc n 

Anahzando los meandros �rabadas en ciertos ob¡etos o pmtados 
sobre las paredes de las ca\7ernas. Marshal< saca la conclusion de 
que esos SI�nos representan un «Sistema», ya que muestran una su 
cesion y expresan una mtenoonahdad Esta estructura queda ya 
atesti�uada en los dibu¡os �rabados sobre un hueso exhumado en 
Pech de I'Aze (Dordona), y perteneciente a un m'ilel acheulense 
(aproximadamente hace 1 3 5  ooo anos), es deCir, unos roo ooo anos 
antenor a los meandros del Paleohtico supenor Pero hay al�o mas 
los meandros aparecen dibu¡ados en torno a fi�uras de ammales o 
sobre ellas, mdicando que responden a un Cierto ntual («acto mdl\71 
dual de partlCipaoom, como lo desi�na Marshal<) Es difiCil precisar 
su SI�mficaoon, pero a partir de un determmado momento (por 
e¡emplo, la fi�ura de Petersfeld. Baden),  los meandros aparecen en 
runnzng angles y acampanados de peces En este caso es evidente el 
simbohsmo acuatico Pero, se�un el autor, no se trata simplemente 
de una nma�em del a�ua, Ios mnumerables trazos de¡ados por de 
dos y utensllios di\7ersos denotan un «acto mdi\7Idual de partiCipa 
ciom en el cual desempenanan cierto papel la mltolo�Ia o el simbo
hsmo acuaticos 4 

Tocios estos anahsis confirman la funcwn ntual de las fi�uras y 
los si�nos paleohticos Parece hoy evidente que estas Ima�enes y es
tos simbolos se refieran a determmadas «histonas», es deor, a acon 
tecimientos relaCionados con las estaCiones, los habltos de los am-

33  Vease M Fhade Tratado de hzstona de fas refzgwnes 1 cap IV 
34 A Marshal< «The Meander as a System» El autor estima que no es pos1 

ble exphcar la trad1c on de los meandros por la ma�Ja one�et1ca o por el s1mbo 
hsmo sexual El conJunto serpiente a�ua lluvia tempestad nube aparece en la Eu 
rasia neoht1ca en Austraha en Alnca y en las dos Amencas 
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males salva¡es. la sexuahdad. la muerte, los poderes mistenosos de 
Ciertos seres sobrenaturales y de determmados persona¡es («especia 
hstas de lo sa�rado») Podemos considerar las representauones pa
leohticas como una espeCie de codi�o si�mficati\70 a la 'ileZ del valor 
szmbolzco (ma�Ico reh�Ioso por consi�wente) de las Ima�enes y de su 
funcwn en las ceremomas en que se haCia referencia a di\7ersas hzs 
tonas Nunca Ile�aremos a conocer el contemdo de tales «histonas)), 
pero los «Sistemas» en que se enmarcan los distmtos simbolos nos 
permiten al menos adi'ilmar su ImportanCia en las practicas ma�Ico 
reh�Iosas de las �entes del Paleohtico, tanto mas cuanto que cierto 
numero de estos «SistemaSl) es compartido tambien por las sooeda 
des de cazadores 

Como ya hemos mdicado (§  4), tenemos la posibilidad de «re 
construm ciertos aspectos de las reh�Iones prehistoncas obsef\lando 
las creenoas y los ntos espeoficos de los cazadores pnmlti\70S No se 
trata umcamente de «paralelos etno�rafiCOSll, metodo que con mayor 
o menor exlto ha sido aphcado por todos los m'ilesti�adores, con ex
cepoon de Lerm-Gourhan y Lamm� Empermr. smo que, habida 
cuenta de todas las d1ferenoas que puede haber entre una cultura 
prehistonca y una cultura pnmiti\7a, se mtenta orcunscnb!r determi
nadas confi�uraoones fundamentales Hay. en efecto, oerto nume 
ro de cl\71hzaoones arca1eas, basadas en la caza, la pesca y la reco 
lecoon, que han sobre\71\71do hasta hace poco al mar�en de la 
ecumene (en la Tierra de Fue�o. en Afnca, entre los hotentotes y los 
bosqwmanos. en la zona artica, en Austraha. etc ) o en las �rancies 
selvas tropicales (los pi�meos bambuti, etc ) A pesar de las mfluen 
oas de las CI\7Ihzaoones a�ncolas 'ilecmas (al menos en ciertos ca
sos), sus estructuras on�males no se desarticularon hasta fmales del 
SI�lo XIX Estas CI\7Ihzaoones «detemdas)) en una etapa seme¡ante al 

3 5  Ello ha dado p1e a las cntlcas de Ucl<o op czt pa�s 1 40 y s1�s Este 
autor despues de r<>cordar ciertos casos en que la comparac1on etno�raflca ha 
sero1do para Ilustrar determmados aspectos de las sociedades preh1stoncas (¡b1d 
pa�s 1 5 1  y s1�s ) presenta un anahs1s del arte rupestre paleoht1co a la luz de los da 
tos austrahanos y africanos (¡b1d pa�s 1 9 1  y s1�s ) 
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Paleolítico superior vienen a constituir en cierto sentido «fósiles vi
vientes». 1(, 

No se trata, ciertamente, de transponer a los hombres de la Edad 
de la Piedra antigua las prácticas religiosas y las mitologías de los 
«primitivos». Pero, como ya hemos observado. parece atestiguado en 
el Paleolítico el éxtasis de tipo chamánico. EIIo implica, por una par
te, la creencia en un «alma» capaz de abandonar el cuerpo y de via
jar libremente por el mundo, y. por otra, la convicción de que duran
te ese viaje el alma puede reconocer a ciertos seres sobrehumanos y 
pedirles ayuda o bendiciones. El éxtasis chamánico implica además 
la posibilidad de «poseen> los cuerpos de los seres humanos, es decir, 
de penetrar en ellos, así como la de «ser poseído» por el alma de un 
muerto o de un animal. por un espíritu o un dios. 

Otro ejemplo sería la separación de los sexos (véase § 6) ,  que 
nos permite suponer la existencia de ritos secretos reservados a los 
hombres y que se celebrarían antes de emprender las expediciones 
cinegéticas. Ritos semejantes son practicados por los grupos de adul
tos análogos a las «sociedades de varones» (Méinnerbünde); los secre
tos son comunicados a los adolescentes en el curso de los ritos de 
iniciación. Algunos investigadores han creído encontrar pruebas de 
estas ceremonias de iniciación en la caverna de Montespan, pero es
ta interpretación ha sido controvertida. Sin embargo. el arcaísmo de 
los ritos de iniciación está fuera de duda. La analogía entre cierto 
número de ceremonias atestiguadas en los extremos de la ecúmene 
(Australia, América del Sur y del Norte) 1- atestigua la existencia de 
una tradición común desarrollada ya en el Paleolítico. 

36. Recuérdese que este concepto de los «fósiles vivientes» ha sido utilizado 
con éxito en numerosas ramas de la biolos¡¡ía. concretamente en espeleolos¡¡ía. Las 
tros¡¡lobías que pueblan actualmente las cavernas pertenecen a una fauna supera
da hace mucho tiempo. «Se trata de verdaderos fósiles vivientes que muchas ve
ces representan etapas muy antis¡¡uas de la historia de la vida: terciaria o incluso 
secundaria» (Dr. Racovitza) .  Las cavernas conservan también una fauna arcaica, 
muy importante si se incluyen en ella los s¡¡rupos zoomórficos primitivos que no 
son fosilizables. 

37· Véase M. Eliade, Naissances mystiques, pás¡¡s. 69 y sis¡¡s. 
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Por lo que se refiere a la «danza circulan de Montespan (inde
pendientemente de la interpretación que se dé a las huellas dejadas 
en el suelo arcilloso de la caverna por los pies de los jóvenes que lo 
pisaron por última vez), Curt Sachs no duda en afirmar que las gen
tes del Paleolítico conocieron esta coreografía rituaL ,x Por otra parte, 
la danza circular está muy difundida (en toda Eurasia, en Melanesia, 
entre los indios de California, etc.). La practican en todas partes los 
cazadores, unas veces para apaciguar el alma del animal abatido y 
otras para asegurar la multiplicación de las piezas de caza. '" En am
bos casos es evidente la continuidad con la ideología religiosa de los 
cazadores paleolíticos. Por lo demás, la «solidaridad mística» entre el 
grupo de los cazadores y el animal al que suelen abatir nos hace pre
sumir la existencia de cierto número de «secretos del oficio» exclusi
vos de los hombres; son precisamente los «secretos» de este tipo lo 
que se comunica a los adolescentes a través de los ritos de iniciación. 

La danza circular ilustra admirablemente la persistencia de ritos 
y creencias prehistóricos en las culturas arcaicas contemporáneas. 
Más adelante encontraremos otros ejemplos. Por ahora recordemos 
que ciertas pinturas rupestres del Hoggar y el Tassili han podido ser 
«descifradas» gracias a un mito iniciático de los pastores peules. mi
to comunicado por un letrado de Mali al africanista Germaine Die
terlen, que lo ha publicado. 10 Por su parte, H. von Sicard, en una 
monografía dedicada a Luwe y sus análogos onomásticos. ha liega
do a la conclusión de que este dios africano representa la más anti
gua creencia religiosa de los cazadores euroafricanos. en una época 
que el investigador sueco fecha antes del Sooo a.C.4' 

En una palabra: parece posible afirmar que las poblaciones pa
leolíticas poseían cierto número de mitos, en primer lugar los mitos 

)8 .  Curt Sachs, Worfd History of the Dance, 1 937, pás¡¡s. 124, 208. 
39· Véase la rica documentación de Evel Gasparini, ![ Matriarcato Slavo, 

pas¡¡s. 667 y sis¡¡s. 
40. G. Dieterlen, Koumen; véase Henri Lhote, «Les s¡¡ravures et les peintures 

rupestres de Sahara», pás¡¡s. 282 y sis¡¡s. 
4 1 .  H. von Sicard, <<Luwe und verwandte mysthische Gestaltem, pás¡¡s. 720 

y sis¡¡s. 
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cosmogónicos y los mitos de origen (el origen del hombre, de la ca
za, de la muerte, etc.). Por poner tan sólo un ejemplo, un mito cos
mogónico habla de las aguas primordiales y del Creador. antropo
morfizado o bajo la forma de un animal acuático, que desciende al 
fondo del océano para sacar de allí la materia con que llevará a ca
bo la creación del mundo. La enorme difusión de esta cosmogonía 
y su estructura arcaica indican que se trata de una tradición here
dada de la más antigua prehistoriaY También los mitos, las leyendas 
y los ritos relacionados con la ascensión al cielo y el «vuelo mágico» 
(las alas, las plumas de ave de presa, águila o halcón) están univer
salmente atestiguados en todos los continentes, desde Australia y 
América del Sur hasta las zonas árticas. f, Pero estos mitos están ín
timamente relacionados con ciertas experiencias oníricas y extáticas 
propias del chamanismo, y su arcaísmo es indudable. 

Igualmente difundidos están los mitos y los símbolos del arco iris 
y de su réplica terrestre, el puente, medio por excelencia de comu
nicación con el otro mundo. También podemos suponer la existen
cia de un «sistema» cosmológico articulado a partir de la experiencia 
fundamental de un «centro del mundo» en torno al cual se organiza 
el espacio. Ya en 1914 había recogido W. Gaerte un gran número de 
signos e imágenes prehistóricos susceptibles de ser interpretados co
mo montañas cosmicas, ombligos de la tierra y ríos paradigmáticos 
que sif'ilen para estructurar el universo en cuatro direcciones:14 

En cuanto a los mitos del origen de los animales y las relaciones 
religiosas entre el cazador. la pieza y el Señor de los animales. es pro
bable que todos estos temas estén aludidos mediante un código ci
frado en el repertorio iconográfico de las gentes del Paleolítico. Nos 
resulta igualmente difícil imaginarnos una sociedad de cazadores ca-

42 Vease el anahs1s comparatrvo dE' todas estas vanantes en m1 obra De Za! 
moxzs a Gengzs-Khan. pa<gs. Sr rw.  

43  Vease M Ehade. M;¡thes. reves. et mysteres, pa.gs r6:;-1 64. 1d . Le Chamanzs
me. pags. 3 19  y s1<gs . 150 y s1gs . . 172 y s1<gs . y Re!zgzons okustm!zennes. pags. 1 39  y s1<gs. 

44· W Gaerte. «Kosm1sche Vorstellungen 1m BJ!de prah1stonscher Zelt: Erd
ber<g. H1mmelsberg. Erdnabel und Welstrome». Prec.semos que la mayor parte de los 
ejemplos aduCidos por Gaerte pertenece a las culturas prehl>toncas mas reCientes. 
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rente de mitos sobre el origen del fuego, sobre todo si tenemos en 
cuenta que la mayor parte de estos mitos pone en primer plano la 
actividad sexual. Finalmente, ha de tenerse siempre en cuenta la ex
periencia primaria de la sacralidad del cielo y de los fenómenos ce
lestes y atmosféricos. Se trata de una de las raras experiencias en las 
que se revela espontáneamente la «trascendencia» y la majestad. Por 
otra parte, las ascensiones extáticas de los chamanes, el simbolismo 
del vuelo, la experiencia imaginaria de la altura en tanto que libera
ción de la pesantez contribuyen a consagrar el espacio celeste como 
origen y morada por excelencia de los seres sobrehumanos, dioses, 
espíritus, héroes civilizadores. Igualmente importantes y significativos 
son las «revelaciones» de la noche y de las tinieblas, de la muerte de 
un animal en el curso de la caza o de la muerte de un miembro 
de la familia, de las catástrofes cósmicas, de las crisis ocasionales de 
entusiasmo, de locura o de ferocidad homicida de los miembros de la 
tribu. 

La valoración mágico-religiosa del lenguaje desempeña también 
un papel decisivo. Ya algunos �estos son capaces de evocar la epifa
nía de un poder sagrado o de un «misterio» cósmico. Es probable 
que los gestos de las figuras antropomórficas del arte prehistórico es
tuvieran cargadas no sólo de si�nificación, sino también de poder. 
La significación religiosa de los «gestos-epifanía» era aún conocida 
en ciertas sociedades primitivas a finales del si�Io XIX.4' Con mayor 
razón hemos de pensar que la creatividad fonética debió de consti
tuir una fuente inagotable de poderes mágico-religiosos. Incluso an
tes de la aparición del len�uaje articulado, la voz humana era capaz 
de transmitir informaciones. órdenes o deseos, pero también de sus
citar todo un universo imaginario mediante explosiones sonoras y a 

4S· En al<gunas tnbus australianas septentnonales, el nto onnCJpal de la lm
CJacJOn de la muchacha cons1ste en presentarla solemnemente ante la comum
dad. Se demuestra que ya es adulta. es deCir, que esta preparada para asUJmr el 
comportamiento prop1o de las mujeres Pero demostrar algo ntualmente. tratese 
de un s1<gno. un objeto o un ammal, eqUivale a declarar una presencia sa.grada, 
aclamar el m1sterio de una h1erofama. vease M. Ehade. Re!zgwns austra!zennes, 
pa<g. 1 20. Veanse otros ejemplos en Nazssances mystzques. pa<gs. 96 y s1<gs 
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tra\7és de sus inno\7aciones fónicas. Baste recordar al respecto las 
creaciones fabulosas. paramitológicas y parapoéticas. pero también 
iconográficas, debidas a los chamanes mientras preparan su \7iaje ex
tático, o relacionadas con la repetición de los mantms durante cier
tas meditaciones yóguicas. que implican a la \7eZ el ritmo de la res
piración (prana;¡ama) y la \7isualización de las «sílabas místicas». 

A medida que iba alcanzando mayor perfección, el lenguaje 
aumentaba sus capacidades mágico-religiosas. La palabra, al ser pro
nunciada, desencadenaba una fuerza difícil, cuando no imposible, 
de anular. En las culturas primiti\7as y en las creencias populares so
bre\7i\7en aún ideas parecidas, que aparecen igualmente en la fun
ción ritual de las fórmulas mágicas del panegírico, de la satira, de la 
execración y del anatema en las sociedades más e\7olucionadas. La 
experiencia exaltante de la palabra como fuerza mágico-religiosa ha 
conducido muchas \7eces a la certidumbre de que el lenguaje es ca
paz de asegurar los resultados obtenidos mediante la acción ritual. 

Para concluir, hemos de tener igualmente en cuenta la diferen
cia existente entre los di\7ersos tipos de personalidad. Un cazador se 
distinguía por sus hazañas o por su astucia, mientras que otro se ca
racterizaba por la frecuencia de sus trances extáticos. Estas diferen
cias caracteriológicas implican una cierta \7ariedad en la \7aloración 
y en la interpretación de las experiencias religiosas. En resumidas 
cuentas, a pesar de que existían algunas ideas tundamentales comu
nes, la herencia religiosa del Paleolítico presenta ya una configura
ción sumamente compleja. 

Capítulo II 

La revolución de mayores consecuencias: 
el descubrimiento de la a�ricultura 

-Mesolítico y Neolítico-

8. UN PARAISO PERDIDO 

El final de la época glaciar, ocurrido hacia el Sooo a.C.. significó 
una alteración radical del clima y del paisaje; en consecuencia, cam
biaron también la flora y la fauna de Europa al norte de los Alpes. El 
retroceso de los glaciares pro\7ocó la retirada de la fauna hacia las re
giones septentrionales. El bosque fue sustituyendo gradualmente a las 
estepas árticas. Los cazadores siguieron en pos de sus presas, espe
cialmente los rebaños de renos, pero la progresi\7a disminución de la 
caza les obligó a instalarse a orillas de los ríos y lagos o junto al lito
ral. donde \7i\7ían de la pesca. Las nue\7as culturas que se desarrolla
ron durante los milenios siguientes han recibido la denominación de 
Mesolítico. En Europa occidental son claramente más pobres que las 
grandiosas creaciones del Paleolítico superior. Por el contrario. en el 
sureste asiático y especialmente en Palestina, el Mesolítico constituye 
un período capital. pues es la época de la domesticación de los pri
meros animales y de los comienzos de la agricultura. 

Conocemos muy deficientemente las prácticas religiosas de los 
cazadores que siguieron el rastro de los rebaños de renos hasta el 
norte de Europa. En los depósitos de limo de un pantano de Stell
moor, cerca de Hamburgo, A. Rust encontró los restos de doce re
nos enteros que habían sido sumergidos después de haberles intro-
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ducido piedras en la cavidad torácica o en el vientre. Rust y otros 
autores han interpretado este hecho como una ofrenda de primi
cias a una divinidad, probablemente el Señor de los animales. Pe
ro H. Pohlhausen ha observado que los esquimales conservan sus 
provisiones de carne en las aguas heladas de los lagos y los ríos. ' 
Sin embargo, como reconoce el mismo Pohlhausen, esta explica
ción empírica no excluye la intencionalidad religiosa de los depó
sitos. En efecto, el sacrificio por inmersión está ampliamente ates
tiguado en épocas diferentes y desde Europa septentrional hasta la 
India. · 

El lago de Stellmoor era considerado probablemente «lugar sa
grado» por los cazadores mesolíticos. Rust recogió en este yaci
miento numerosos objetos: flechas de madera, utensilios de hueso. 
hachas talladas en cuerno de reno. Verosímilmente representan 
ofrendas, como ocurre en el caso de ciertos objetos de bronce, per
tenecientes ya a la Edad del Hierro. hallados en algunos lagos y 
pantanos de Europa occidentaL Es verdad que ambos grupos de 
objetos están separados por cinco milenios, pero también es indu
dable la continuidad de este tipo de prácticas religiosas. En la fuen
te llamada de San Salvador (bosque de Compiegne) han sido des
cubiertos sílex neolíticos (rotos intencionadamente para que sirvieran 
de exvotos). objetos de la época de los galos y otros ya galorroma
nos, medievales e incluso contemporáneos.¡ Hay que tener en cuen
ta igualmente el hecho de que, en algunos casos, la práctica se ha 
mantenido a pesar del influjo cultural de la Roma imperial y pese, 
sobre todo, a las prohibiciones de la Iglesia. Aparte de su interés in
trínseco, este ejemplo posee un valor paradigmatico, pues ilustra 
admirablemente la continuidad de los «lugares sagrados» y de cier
tas practicas religiosas. 

1 .  A. Rust. Dze alt- und mzttelsteznzeztlzchen Funde von Stellmoor; H. Muller
Karpe. Handbuch der Vorgeschzchte 1 , pags. 224 y s1gs .. H. Pohlausen. «Zum Motrv 
der Rent1erversenkung)), pags. 988-9R9.  J. Mannger. «Die Opíer der palaohtlschen 
Menschenn, pags. 266 y s1gs. 

2. Vease A. Closs. «Das Versenkungsopíer», passzm. 
3· M. Ehade, Tratado de hzstorza de las relzgzones 1 , pag. 2)) .  

E L  D ES C U B R I M I E N T O  D E  LA A G R I C U LT U RA 57 

En la misma capa mesohtica de Steiimoor, Rust descubrió un 
poste de madera de pino con un craneo de reno colocado en la 
punta. Según Maringer, este poste cultural indica probablemente el 
lugar donde se celebrarían unos banquetes rituales, en los que se co
mería la carne de los renos, cuyas cabezas eran ofrecidas a un ser di
vino. No lejos de Ahrensburg-Hopfenbach, en una estación mesolíti
ca fechada en el wooo a.C.. Rust extrajo del fondo del pantano un 
tronco de sauce de unos 3 . 5 0  metros de largo y toscamente esculpi
do, en el que podían distinguirse la cabeza, un cuello alargado y 
grandes trazos incisos que, según el autor, representaban los brazos. 
Este <cídolm había sido hincado en el fondo del pantano, pero a su 
alrededor no aparecieron ni huesos ni objetos de otro tipo. Se trata 
verosímilmente de la imagen de un ser sobrenatural. si bien resulta 
imposible precisar su estructura. 1 

Junto a la pobreza de tan escasos documentos de los cazadores 
de renos, el arte rupestre del Levante español ofrece al historiador de 
las religiones un material considerable. La pintura rupestre natura
lista del Paleolítico superior se trasformó allí en un arte geometrico 
rígido y formalista. Las paredes rocosas de Sierra Morena aparecen 
cubiertas de figuras teriomórficas y antropomórficas (especialmente 
de ciervos y cabras monteses) reducidas a unas pocas líneas. así co
mo de signos diversos (franjas onduladas, círculos, puntos. soles). 
Hugo Obermeier ha demostrado que estas figuras antropomórficas 
están emparentadas con los guijarros pintados del Aziliense.' Te
niendo en cuenta que esta civilización procede de España, las repre
sentaciones antropomorficas pintadas sobre las paredes rocosas y los 
guijarros azilienses han de tener una significación similar. Han sido 
explicadas como símbolos fálicos, como elementos de una escritura 

4- A. Rust. Dze ;ungpa!aolztzschen Zeltanlangen von Ahrensburg. pags. 141  y 
s1gs., J. Mannger. ((D1e Opíer der palaoht1schen Menschenn, pags. 267 y s1gs.; H 
Muller-Karpe, Handbuch d Vorgeschzchte 11, pags. 496-497 (n." 347) duda de que 
este ob¡eto sea un ((Jdolo)). 

S CrvlhzacJon de cazadores y pescadores as1 llamada por la estaoon de Mas 
d'Az!l. caverna de las Pmneos franceses. 
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o como sil6nos mál6icos. Más con\7incente parece la comparación 
con los churinga australianos. Es sabido que estos objetos rituales, 
hechos de piedra la mayor parte de las \7eces y ornamentados con 
di\7ersos temas 16eométricos, representan el cuerpo místico de los an
tepasados. Los churinga se 16Uardan ocultos en ca\7ernas o enterra
dos en ciertos lugares sagrados, y sólo se muestran a los más jó\7enes 
después de su iniciación. Entre los arandas, el padre habla a su hijo 
en estos términos: «Éste es tu propio cuerpo, del que saliste por un 
nue\70 nacimientO». O bien: «Éste es tu propio cuerpo, el antepasado 
que eras tú cuando, durante tu existencia anterior, peregrinabas. 
Luego descendiste a la ca\7erna sagrada para reposar allí»." 

En el caso de que los guijarros pintados de Mas d'Azil tu\7ieran, 
como parece probable, una función análoga a la de los churinga. re
sulta imposible saber si sus autores compartían con los australianos 
unas ideas parecidas. De lo que no se puede dudar es de la signifi
cación religiosa de los guijarros azilienses. En la ca\7erna de BirseR, 
en Suiza, han aparecido 133 de estos guijarros pintados, rotos casi to
dos ellos. Parece plausible la idea de que fueran destruidos por un 
grupo enemigo o por unos ocupantes posteriores de la ca\7erna. En 
ambos casos se intentaría anular la fuerza mágico-religiosa presente 
en tales objetos. Verosímilmente, los abrigos y los lugares adornados 
de pinturas rupestres del Le\7ante español constituían lugares sagra
dos. En cuanto a los soles y las restantes figuras geométricas que 
acompañan a las figuraciones antropomórficas, su significación re
sulta aún muy misteriosa.7 

No disponemos de ningún medio para precisar el origen y la 
e\7olución de la creencia en los antepasados durante la prehistoria. 
A juzgar por los paralelos etnográficos, este complejo religioso pue-

6. M. Eliade, Religions austra!iennes. 1972,  págs. roo y sigs. Según las creen
cias de los australianos, el antepasado existe simultáneamente en su «Cuerpo mís
tico" (la churinga) y en el hombre en el que se ha reencarnado. Hemos de añadir 
que además existe bajo tierra y bajo la forma de «espíritu niño" (ibíd, pág. 6o). 

7· Téngase en cuenta que los australianos, así como numerosas tribus sura
mericanas, creen que sus antepasados místicos se han metamorfoseado en astros 
o han ascendido al cielo para morar en el sol y en las estrellas. 
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de coexistir con la creencia en seres sobrenaturales o en el Señor de 
las fieras. No hay razón para pensar que la idea de los antepasados 
míticos era ajena al sistema religioso de las gentes del Paleolítico, ya 
que forma parte de la mitología de los orígenes -origen del mun
do, origen de la caza. del hombre, de la muerte- característica de 
las ci'l7ilizaciones de cazadores. Por otra parte, se trata de una idea 
religiosa uni\7ersalmente difundida y muy fecunda desde el punto de 
\lista mitológico, pues se ha mantenido en todas las religiones, in
cluso en las más complejas (con exclusión del budismo hinayana). 
Ocurre a \7eces que una idea religiosa arcaica se desarrolla con una 
frondosidad inesperada en ciertas épocas y a consecuencia de de
terminadas circunstancias particulares. Si bien es cierto que la idea 
del antepasado mítico y del culto a los antepasados domina el Me
solítico europeo, también es probable, como piensa Maringer (op. 
cit. , 183 ) ,  que la importancia de este complejo religioso se explique 
por el recuerdo de la época glaciar, cuando los lejanos antepasados 
\7i\7Ían en una especie de «paraíso de los cazadores)). En efecto, los 
australianos estiman que sus antepasados \7i\7ieron en una edad de 
oro, en un paraíso terrestre en el que abundaba la caza y en el que 
eran prácticamente desconocidas las ideas del bien y del maJ.X Ése 
es el mundo «paradisíacO» que los australianos se esfuerzan por reac
tualizar durante ciertas fiestas, cuando quedan en suspenso las leyes 
y las prohibiciones. 

9· TRABAJO, TECNOLOGÍA Y MUNDOS IMAGINARIOS 

Como ya hemos dicho, en el Cercano Oriente, y sobre todo en 
Palestina, el Mesolítico es una época creadora, sin perder por ello su 
carácter de transición entre dos ci\7ilizaciones de signo distinto: la de 
la caza y la recolección y la basada en el culti\7o de los cereales. En 
Palestina, los cazadores del Paleolítico superior parecen haber habi
tado en ca\7ernas durante largos intervalos. Pero son, sobre todo, las 

8. M. Eliade. Religions austra!iennes, pág. 5 7· 
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�entes portadoras de la cultura natufrense; las que optaron por una 
exrstenoa netamente sedentana. Vrinan en cavernas y tambren en 
emplazamrentos al mre hbre (como en Eman, donde ha srdo exca
vada una aldea formada por chozas orculares provrstas de ho�ares). 
Los natufrenses habian descubrerto la rmportanoa ahmentana de los 
cereales silvestres, que se�aban con hoces de predra y cuyos granos 
mohan en morteros con ayuda de una maza.' EIIo sr�mfrco un gran 
paso adelante hacra la agncuitura. Tambren la domestrcacron de 
ammales tuvo lu�ar durante el Mesohtico (sr bren no se �enerahza
na hasta los comrenzos del Neohtrco). el carnero en Zawr Chemr
Shamdar, hacia el 8ooo a C. la cabra en lenco, Jordama, haoa ei 
7000 a.C. el cerdo hacra ei 6 500 a C. el perro en Stan Carr. In�late
rra. hacia el 7 500 a.C. ' Los resultados mmediatos de la domestica
cron de las �rammeas se mamfrestan en el aumento de poblaoon, 
fenomeno que caractenzo ya el Natufrense. 

A drferenoa dei esquematismo �eometnco caractenstico de los 
dibUJOS y las pmturas del Mesohtico europeo, el arte de los natufren
ses es naturalista, han aparecido pequeñas esculturas de ammales y 
fi�uniias humanas, frecuentemente en actitudes eroticas.' El srmbo
hsmo sexual de las mazas esculpidas en forma de falo es tan eviden
te que no cabe dudar de su SI�mflcaoon ma�Ico-rehgiosa 

Los dos tipos de sepultura natufiense -a) mhumaoon del cuerpo 
entero. en posicion encorvada; b) enterramiento del craneo- eran co-

9 Termmo denvado de Wady en NatuÍ donde se locahzo por vez pnmera la 
presenoa de esta poblaoon mesoht!ca 

ro Emmanuel Anat1. Pa!estzne befare the Hebrews pags 49 y stgs . Muller 
Karpe Handbuch Il, pags 245 y 'itgs R de Vaux, Hzstona antzgua de Israel !, 
pags 53 y stgs 

rr Todos estos datos han s1do obtemdos graoas a los anallSls por radtocar 
bono Sobre la domestiCdCton ammal. vease Muller Karpe. op czt 11. pags 250 y 
stgs Reoentemente ha s1do descub1erto en el valle del alto Ntlo un compleJo pre 
neohttco de ahmentaoon a base de cereales fechado hacta el 1 3000 a C Vease 
Fred Wendort S Rushdt y R Scht!d, «Egypttan Prehtstory Sorne new Concepts". 
Sczence 169  ( I 9�o), pags 1 16 1  r 1 7 1  

Il  Vease. por eJemplo l a  Ítgurllld encontrada e n  Am Sakhn, vease Anat1 op 
czt pag 1 60 Tambten Jacques Cauvm. Refzgzons neofzthzques pags 2 1  y s1gs 
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nocrdas en el Paleohtico y si�uieron empieandose durante el Neohtico 
Con respecto a los esqueletos exhumados en Eman,' '  se ha supuesto 
que con ocasion del enterramiento se sacnhcaba una victlma humana; 
pero se desconoce el si�mficado del nto. Por lo que se refiere a los de
positas de craneos, los documentos natuhenses se han comparado con 
los depositas descubiertos en Offnet, Baviera, y en Ia cueva de Hohles
tern, Wurttember�: todos esos craneos pertenecen a mdl\7lduos asesi
nados, qmza por cazadores de cabezas o por caníbales 4 

En ambos casos puede presumirSe un acto ma�Ico-rehgroso, ya 
que se consideraba la cabeza (es deor, el cerebro) como sede dei «al
ma,, Los suenas y las expenencias extaticas y paraextaticas habian 
permitido reconocer mucho antes Ia exrstenoa de un pnnopio m
dependiente del cuerpo. pnnopio que las len�uas modernas des¡�
nan con los termmos «alma)), «espmtu)), «soplo,>, «vrda)),  «doble,,, etc. 
Este elemento «espmtuah (no se le puede IIamar de otra manera, ya 
que se captaba como rma�en, vrsron. «apanoom, etc.) estaba pre
sente en todo el cuerpo. en cierto sentido constltuia su «doble>). Pero 
la locahzacion del «alma)) o del espmtw en el cerebro tuvo conse
cuencras Importantes. por una parte, se creyo que era posible asr
mrlar el elemento «espmtuah de la vrctlma comiendo su cerebw. por 
otra. el craneo, fuente de poder, paso a ser objeto de culto. 

Ademas de Ia a�ncultura. durante el Mesohtico se realizaron 
otros mventos. los mas Importantes fueron el arco y la manufactura 
de cuerdas. hilos. anzuelos y embarcacrones capaces de reahzar lar 
�as travesias Al I�ual que las restantes mvenoones antenores (uten
silios de piedra. diversos objetos taiiados de hueso o asta de oervo. 

13 Una de las tumbas puede ser constderada como el mas dntiguo monu 
mento megaht1co del mundo vease Anat1, op czt pag 1 72 Sobre Eman, vease 
Muller Karpe, op czt 11 pag H9 

1 4  Anat1 op nt pag 175 .  J Mannger Los dzoses de fa Prehzstona pags r R 1  
y stgs Tamb1en Muller Karpe, op czt l .  pags 239 y stgs 

1 5  Y no solo para las creenoas aceptadas durante la prehtstoua Tamb1en 
los gnegos locahzaron el alma (v mas tarde. con Alcmeon de Crotona la esper 
ma) en la cabe?a Vease Omans Ongzns of European Jhought. pags ro7 roX, 1 1 5  
1 )4 l J 6, etc 
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vestidos y tiendas fabricados de piel, etc.), o las que se realizaron du
rante el Neolítico Oa cerámica en primer lugar). todos estos descu
brimientos dieron origen a otras tantas mitologías y fabulaciones pa
ramitológicas y frecuentemente sir'i7ieron de base a comportamientos 
rituales. El valor empírico de estos inventos es evidente. No lo es tan
to !a importancia de !a actividad plástica desencadenada por e! con
tacto con !as diversas modalidades de !a materia. Al trabajar con un 
sílex o un punzón primitivo, al juntar pieles de animal o planchas de 
madera, al preparar un anzuelo o una punta de flecha. al modelar 
una figurilla de arciiia. la imaginación encuentra analogías insospe
chadas entre los diversos niveles de la realidad; objetos y utensilios 
se cargan de innumerables simbolismos, el mundo del trabajo -el 
microuniverso que acapara la atención del artífice durante largas 
horas- se convierte en un centro misterioso y sagrado rico en sig
nificaciones. 

El mundo imaginario creado y constantemente enriquecido por 
el contacto íntimo con la materia apenas es captado en las creacio
nes figurativas o geométricas de las distintas culturas prehistóricas. 
Pero nos resulta accesible en las experiencias de nuestra propia ima
ginación. Es ante todo esta continuidad al nivel de la actividad imagi
nativa la que nos permite «Comprender» la existencia de los hombres 
que vivieron en épocas remotas. Pero, a diferencia del hombre de las 
sociedades modernas. el hombre prehistórico estaba dotado de una 
dimensión mitológica. Hay un número considerable de figuras so
brenaturales y de episodios mitológicos. con los que nos encontrare
mos en las tradiciones religiosas posteriores, que con toda probabili
dad representan los «descubrimientoS» de las Edades de la Piedra. 

ro. LA HERENCIA DE LOS CAZADORES PALEOLITICOS 

Los progresos realizados durante el Mesolítico señalan el final de 
la unidad cultural de las poblaciones paleolíticas; al mismo tiempo 
desencadenan la variedad y las divergencias que en adelante se con
vertirán en característica principal de las distintas civilizaciones. Los 
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vestigios de las sociedades de los cazadores paleolíticos se van reti
rando a zonas marginales o de difícil acceso: el desierto, los grandes 
bosques, las montañas. Pero este proceso de alejamiento y aisla
miento de las sociedades paleolíticas no implica la desaparición del 
comportamiento y la espiritualidad propios del cazador. La caza co
mo medio de subsistencia se prolonga en las sociedades de agricul
tores. Es probable que un cierto número de cazadores, que se nega
ban a participar activamente en la economía de los cultivadores, 
fuera empleado como fuerza defensiva de las aldeas. primero contra 
las fieras salvajes que rondaban en torno a los establecimientos de 
los sedentarios y causaban estragos en los campos de cultivo, y más 
tarde contra las bandas de merodeadores. Es también probable que 
las primeras organizaciones militares se formaran a partir de estos 
grupos de cazadores-defensores de aldeas. Como veremos ensegui
da. los guerreros, los conquistadores y la aristocracia militar prolon
gan el simbolismo y la ideología del cazador modelo. 

Por otra parte, los sacrificios cruentos, practicados tanto por los 
cultivadores como por los grupos del pastoreo, no hacen en última 
instancia más que repetir la muerte de las piezas por el cazador. Un 
comportamiento que durante uno o dos millones de años se había 
confundido prácticamente con el modo humano de la existencia (o 
al menos con su versión masculina) no podía ser abolido fácilmente. 

Muchos milenios después del triunfo de la economía agrícola se 
hará sentir todavía en la historia el mundo ideológico del cazador 
primitivo. En efecto, las invasiones y las conquistas de los indoeuro
peos y los turcomongoles se emprenderán bajo el signo del cazador 
por excelencia, el animal de presa. Los miembros de las cofradías 
militares (Méinnerbünde) indoeuropeas y los jinetes nómadas del 
Asia central se comportan con respecto a las poblaciones sedenta
rias, a las que atacan, como animales de presa, que cazan. dan 
muerte y devoran a los herbívoros de la estepa o al ganado de los es
tablos. Numerosas tribus indoeuropeas y turcomongólicas tenían co
mo epónimos a los animales de presa. especialmente el lobo, y se 
consideraban descendientes de un antepasado mítico teriomorfo. 
Las iniciaciones militares de los indoeuropeos implicaban una trans-
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formación ritual en lobo: el �uerrero ejemplar se apropiaba el com
portamiento del animal de presa. 

Por otra parte, la persecución y la muerte de una fiera se con
vierten en el modelo mítico de la conquista de un territorio (Land
náma) y de la fundación de un Estado.'(' Entre los asirios iranios y 
turcomon�oles. las técnicas de la caza y las de la �uerra se parecen 
tanto que lle�an a confundirse. En todo el mundo eurasiático. desde 
la aparición de los asirios hasta la época moderna, la caza constitu
ye a la vez la educación por excelencia y el deporte favorito de los 
soberanos y de las aristocracias militares. Entre tanto, el presti�io fa
buloso de la existencia del cazador en relación con la de los cultiva
dores sedentarios se mantiene aún en buen número de poblaciones 
primitivas. '- Los cientos de miles de años vividos en una especie de 
simbiosis mística con el mundo animal dejaron huellas indelebles. Y 
lo que es más, el éxtasis or�iástico es capaz de reactualizar el com
portamiento reli�ioso de los primeros paleohomínidos, cuando Ia ca
za se devoraba cruda, como ocurría en Grecia entre los adoradores 
de Dioniso (§ 124) o, todavía en el si�lo xx. entre los aissauas de Ma
rruecos. 

I I .  ((DOMESTICACIÓN¡¡ DE LAS PLANTAS ALIMENTICIAS. MITOS DEL ORIGEN 

Desde 1960 sabemos que el establecimiento de aldeas precedió 
a la invención de la a�ricultura. Lo que Gordon Childe llamó ((revo
lución neolítica)) se produjo �radualmente entre los años 9000 y 
7000 a.C. Sabemos también que, contrariamente a lo que se creía 
hasta hace poco, el cultivo de las �ramíneas y Ia domesticación de 
los animales son anteriores a la fabricación de la cerámica. La a�ri-

16 .  En África y en otros ámbitos. la Kaza ritual>> se practica con motivo de 
las iniciaciones y la proclamación de un nuevo jefe. 

1 7. Un ejemplo característico: los desanas de Colombia se proclaman caza
dores. a pesar de que un 7 5 % de sus alimentos procede de la pesca y de la horti
cultura, pero a su modo de ver sólo la vida del cazador es digna de vivirse. 

H D E S C U B R I MI ENTO D E  LA A G R I CU LT U R A  Ó )  

cultura propiamente dicha. es decir, el  cultivo de los cereales, se de
sarrolló en el sureste asiático y en la América Central. Los cultivos 
basados en la reproducción ve�etativa de tubérculos, raíces y rizo
mas parecen tener su ori�en en las húmedas llanuras tropicales de 
América y del sureste asiático. 

Aún no conocemos bien la relación entre los cultivos de cerea
les y de tubérculos. Al�unos etnólo�os se indinan a considerar el pri
mero como posterior al se�undo; otros. por el contrario, estiman que 
representa una imitación pobre de la verdadera a�ricultura. que se
ria el cultivo de los cereales. Uno de los raros indicios precisos al res
pecto se debe a las excavaciones practicadas en America del Sur. En 
las llanuras de Rancho Peludo, Venezuela, y de MomiL Colombia, 
han aparecido vesti�ios de un cultivo de mandioca por debajo del 
nivel correspondiente al cultivo del maíz. lo que si�nifica que el pri
mero es anterior. 'N Recientemente ha aparecido una nueva prueba 
que lo confirma también en Tailandia: en una caverna (la ((Gruta de 
los Fantasmas))) se han exhumado �uisantes cultivados, habas y raí
ces de plantas tropicales; el análisis por el método del radiocarbono 
arroja fechas en torno al año 9000 a.C.'9 

Es inútil insistir en la importancia del descubrimiento de la a�ri
cultura para la historia de la civilización. Al convertirse en productor 
de sus alimentos. el hombre tuvo que modificar su comportamiento 
ancestral. Ante todo hubo de perfeccionar su técnica para la medi
da del tiempo, descubierta ya durante el Paleolítico. Ya no bastaba 
ase�urar la exactitud de al�unas fechas futuras con ayuda de un ca
lendario lunar rudimentario. En adelante, el cultivador no tenía más 
remedio que elaborar numerosos planes con mayor o menor antici
pación al momento de ponerlos por obra, pues se veía obli�ado a 
realizar en un orden preciso una serie de actividades complejas con 
vistas a obtener un resultado lejano y. sobre todo al principio, jamás 

d l. David R. Harris. «Agricultura! Systems, Ecosystems and the Origins oí 
Agriculture". en The Domestication and Exp[oitation of P!ants and Anima!s, pag. r 2. 

I'). William Solhein, «Relics írom Two Diggings indicate Thais were the First 
Agrarians", New York Times, r2 de enero de 1 970. 
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se�uro: la cosecha. Por otra parte, el cultivo de las plantas imponía 
una distribución del trabajo orientada conforme a principios com
pletamente distintos a los que habían rq�ido anteriormente. pues la 
responsabilidad principal en cuanto a ase�urar los medios de subsis
tencia recaía ahora sobre las mujeres. 

No menos importantes fueron Ias consecuencias del descubri
miento de la a�ricultura para la historia reli�iosa de la humanidad. 
La domesticación de las plantas ocasionó una situación existencial 
antes inima�inable, y, en consecuencia, provocó unas creaciones y 
una inversión de valores que modificaron radicalmente el universo 
espiritual del hombre preneolítico. Analizaremos ense�uida esta «re
volución reli�iosa1l inau�urada por el triunfo del cultivo de los cere
ales. De momento. recordemos los mitos que explican el ori�en de 
los dos tipos de a�ricultura. Conociendo la forma en que los a�ri
cultores explicaban la aparición de las plantas alimenticias se Ile�a a 
conocer al mismo tiempo la justificación reli�iosa de sus comporta
mientos. 

La mayoría de los mitos de los orí�enes ha sido reco�ida entre 
poblaciones primitivas que practicaban el cultivo de los tubérculos o 
el de los cereales. En las culturas más evolucionadas, esos mitos re
sultan mucho más raros y con frecuencia han sufrido reinterpreta
ciones. Un tema muy difundido explica que los tubérculos y los ár
boles de frutos comestibles (el cocotero. el platanero, etc.) habrían 
nacido de una divinidad inmolada. El ejemplo más famoso procede 
de Ceram, una isla de Nueva Guinea: del cuerpo descuartizado y en
terrado de una donceiia semidivina, Hainuwele, brotaron plantas 
hasta entonces desconocidas, y en primer lu�ar los tubérculos. Este 
asesinato primordial cambió por completo la condición humana, 
pues en virtud del mismo se introdujeron la sexualidad y la muerte, 
las instituciones reli�iosas y sociales que aún permanecen en vi�or. 
La muerte violenta de Hainuwele no es tan sólo una muerte «crea
doral} , sino que además permite a la diosa estar siempre presente en 
la vida de los hombres y también en su muerte. Los hombres, al nu
trirse de las pfantas brotadas del cuerpo de Ia diosa, se nutren en 
realidad de la sustancia misma de la divinidad. 
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No vamos a insistir en la importancia de este mito de los orí�e
nes para la vida reli�iosa y la cultura de los paleocultivadores. Baste 
decir que todas las actividades responsables (ceremonias de la pu
bertad, sacrificios de animales o sacrificios humanos, canibalismo, 
ceremonias funerarias, etc.) constituyen propiamente hablando una 
rememoración del asesinato primordiaL"' Es si�nificativo que el cul
tivador relacione con un asesinato el trabajo, actividad pacífica por 
excelencia, que le asegura el subsistir; en las sociedades de cazado
res, por el contrario, la responsabilidad de la matanza de animales se 
atribuye a otro, a un «extranjero}}. Se comprende la actitud del caza
dor: teme la venganza del animal abatido (más exactamente, de su 
«alma¡¡) o trata de justificarse ante el Señor de los animales. En 
cuanto a los paleocultivadores, el mito del asesinato primordial jus
tifica con seguridad los ritos cruentos como el sacrificio humano y el 
canibalismo, pero resulta difícil precisar su contexto religioso inicial. 

Un tema mítico análogo explica el origen de las plantas nutriti
vas -tubérculos y cereales- como excrecencias de la divinidad o 
de un antepasado mítico. Cuando los beneficiarios descubren la 
fuente, siempre renovada, de los alimentos. le dan muerte; pero, si
�uiendo sus propim consejos, despedazan ei cuerpo y entierran los 
fragmentos, de los que más tarde brotan plantas nutritivas y otros 
elementos necesarios para la agricultura. como aperos a�rícolas, gu
sanos de seda, etc. u 

La significación de estos mitos es evidente: las plantas nutritivas 
son sagradas, puesto que proceden del cuerpo de una divinidad 
(pues sus excrecencias forman también parte de la sustancia divina). 
Al alimentarse, el hombre come, en última instancia, el cuerpo de 
un ser divino. La planta nutritiva no está rrdada)) en e! mundo, como 
el animal. Es el resultado de un dramático acontecimiento primitivo, 
en este caso el resultado de un asesinato. Más adelante veremos las 
consecuencias de estas teologías en torno al alimento. 

20. Véase M. Eliade, Aspects du mythe, págs. 1 3 2  y sig:,. 
2 1 .  Véase Atsuhil<o Yoshida, ((Les excrétions de la Déesse et !'origine de l'a

griculture". 
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El etnólo�o alemán A E. Jensen estimaba que el mito de Hai
nuwele pertenece específicamente a los cultivadores de tubérculos. 
En cuanto a los mitos relativos al cultivo de los cereales, ponen en 
escena un robo primordial: los cereales existen, pero en el cielo. ce
losamente �uardados por los dioses: un héroe civilizador sube al cie
lo, se apodera de al�unos �ranos y los re�ala a los hombres. Jensen 
clasifica estas dos series de mitos corno de «tipo Hainuwele» y de «ti
po Prornetem, relacionándolos respectivamente con las civilizaciones 
de los paleocultivadores de tubérculos y de los a�ricultores propia
mente dichos, que serían los cultivadores de cereales." La distinción 
es ciertamente real. Sin ernbar�o. por lo que se refiere a los dos tipos 
de mitos de los orí�enes. es menos rí�ida de lo que pensaba Jensen, 
pues hay bastantes mitos que explican la aparición de los cereafes a 
partir de un ser primordial inmolado. Añadamos a esto que en las 
reli�iones de los a�ricultores también se considera divino el ori�en 
de los cereales; el re�alo de los cereales a los hombres se relaciona a 
menudo con una hiero�arnia entre el dios del cielo (o de la atmós
fera) y la Tierra Madre, o con un drama mítico que implica la unión 
sexual. la muerte y Ia resurrección. 

1 2. LA MUJER Y LA VEGETACION. ESPACIO SAGRADO Y RENOVACION 
PER!ODICA DEL MUNDO 

La primera, y se�urarnente la más importante consecuencia del 
descubrimiento de la a�ricultura. es que provoca una crisis de valo
res entre las �entes del Paleolítico: las relaciones de carácter reli�io
so con el mundo animal son suplantadas por lo que podríamos de
si�nar corno la so!idaridad mzstica entre e( hombre y fa veg-etación. Si 
los huesos y la san�re habían representado hasta entonces la esen
cia de la sacralidad de la vida. en adelante ésta tornará cuerpo en la 
esperma y la san�re. Por otra parte. la mujer y la sacralidad ferneni-

22.  Véase A. E. Jensen. Das religióse We!tbild eines fruhen Kultur, págs. 15 Y 
sigs.; íd .. Mzto y culto entre los pueblos primitivos. págs. 1 87  y sigs. 
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na pasan a primer plano. Teniendo en cuenta que las mujeres de
sempeñaron un cometido decisivo en la domesticación de las plan
tas, se convierten en propietarias de los campos cultivados. con lo 
que su posición social se refuerza y se crean unas instituciones ca
racterísticas, corno. por ejemplo, la rnatrilocación. por la que el ma
rido queda obli�ado a vivir en la casa de su esposa. 

La fertilidad de la tierra y la fecundidad de la mujer se solidari
zan: en consecuencia, las mujeres se convierten en responsables de 
la abundancia de las cosechas. pues ellas son las que conocen el 
«misterio» de la creación. Se trata de un misterio reli�ioso que ri�e 
el ori�en de la vida, el proceso de la alimentación y la muerte. EI 
suelo fértil se asimila a la mujer. Más tarde, después del descubri
miento del arado. el trabajo a�rícola se asimila al acto sexual." Pero 
antes, durante siglos. la Tierra Madre paría sin ayuda alguna, por 
parteno�énesis. El recuerdo de este misterio sobrevive incluso en la 
mitolo�ía olímpica (Hera concibe sin concurso viril y da a luz a He
festo, a Ares) y se transparenta en numerosos mitos y creencias po
pulares sobre los hombres que nacen de la tierra, el parto en el sue-
lo. el gesto de depositar en tierra al recién nacido. etc. ' f  El hombre, 
nacido de la tierra. retoma a su madre al morir. «Arrástrate hacia la 
tierra, tu madre», exclama el poeta védico (Ri�veda. X. r R , ro). 

Ciertamente, la sacralidad femenina y maternal no era desco
nocida durante el Paleolítico (véase § 6), pero el descubrimiento de 
la a�ricultura reforzó sensiblemente su poder. La sacralidad de la vi
da sexual. y en primer lu�ar de la sexualidad femenina. se confunde 
con el eni�ma mila�roso de la creación. La parteno�énesis. el hieros 
¡amos y la or�ía ritual expresan, en planos distintos, el carácter reli
�ioso de la sexualidad. Un simbolismo complejo, de estructura an
tropocósrnica. asocia la mujer y la sexualidad a los ritmos lunares, a 
la Tierra (asimilada a la matriz) y a lo que hemos de llamar el «mis
teriO» de la ve�etación. Un misterio que exi�e la «muerte)) de la se
milla para ase�urarle un nuevo nacimiento aún más maravilloso por 

23. Véanse ejemplos en mi Tratado de historia de las relzgiones !J. págs. 29 y sigs. 
24- Vease ib1d .. págs. 1 tl  y sigs.; Mythes. reves et mysteres, pags. n S  y sigs. 
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el hecho de que se traduce en una sorprendente multiplicación. La 
asimilación de la existencia humana a la vida vegetal se expresa me
diante imágenes y metáforas tomadas del drama vegetal (la vida es 
como la flor del campo, etc. ). Este conjunto de imágenes ha nutrido 
la poesía y la reflexión filosófica durante milenios y guarda aún toda 
su «verdad» para el hombre contemporáneo. 

Todos estos valores religiosos. que son secuela de la invención de 
la agricultura. se fueron articulando pro�resivamente al correr del 
tiempo. Los hemos recordado ya desde este momento para poner de 
relieve el carácter específico de las creaciones mesolíticas y neolíticas. 
Continuamente nos tropezaremos con ideas religiosas, con mitologías 
y representaciones rituales solidarias del «misterio» de la vida vegetal. 
Porque la creatividad religiosa fue suscitada no por el fenómeno empí
rico de la agricultura. sino por el misterio del nacimiento, de la muerte 
y del renacer identificado en el ritmo de la vegetación. Las crisis que 
ponen en peligro la cosecha (inundaciones. sequías. etc.) se traduci
rán, para ser mejor entendidas, aceptadas y superadas. en dramas mi
tológicos. Estas mitologías y estas representaciones rituales que de ahí 
se derivan dominarán durante milenios el panorama de las civiliza
ciones del Cercano Oriente. El tema mítico de los dioses que mueren 
y resucitan se sitúa entre los más importantes. En algunos casos, estas 
representaciones arcaicas darán origen a nuevas creaciones religiosas 
(por ejemplo, Eleusis, los Misterios grecoorientales; véase § 96). 

Las culturas agrícolas elaboran lo que podríamos llamar una re
ligión cósmica, en la que la actividad reli�iosa se centra en torno al 
misterio central: la renovación periódica del mundo. Al igual que la 
existencia humana, los ritmos cósmicos se expresan en términos to
mados de la vida vegetaL El misterio de la sacralidad cósmica se 
simboliza en el Árbol del Mundo. El universo se concibe como un 
organismo que ha de ser renovado periódicamente o, mejor dicho. 
todos los años. La «realidad absoluta», el rejuvenecimiento, la in
mortalidad. se suponen accesibles a ciertos privilegios bajo la forma 
de un fruto o de una fuente que mana al pie de un árbol.2' Se supo-

25. Véase Tratado !1, págs. 48 y sigs. 
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ne que en el centro del mundo hay un Árbol cósmico que une las 
tres regiones cósmicas, pues hunde sus raíces en el infierno, mientras 
que con sus ramas toca el cielo. 26 

Si el mundo tiene que ser renovado periódicamente, habrá que 
reiterar ritualmente la cosmogonía cada vez que se celebre el Año 
Nuevo. Este complejo míticoritual está atestiguado en el Cercano 
Oriente y entre los indoiranios. Pero también lo encontramos entre 
las sociedades de cultivadores primitivos, que prolongan en cierto 
sentido las concepciones religiosas del Neolítico. La idea fundamen
tal -renovación del mundo mediante la reiteración de la cosmo
gonía- es desde luego más antigua, preagrícola. La hallamos, con 
las inevitables variantes. entre los australianos y en numerosas tribus 
de América del Norte.27 Entre los paleocultivadores y los agricultores, 
el complejo mítico-ritual del Año Nuevo implica el retorno de los 
muertos; en la Grecia clásica, entre los antiguos germanos y en Ja
pón sobreviven ceremonias análogas. 

La experiencia del tiempo cósmico, especialmente en el marco 
de los trabajos agrícolas, termina por imponer la idea del tiempo cir
cular y del ciclo cósmico. El mundo y la existencia humana se valo
ran en términos de la vida vegetal. y de ahí que el ciclo cósmico se 
conciba como Ia repetición indefinida del mismo ritmo: nacimiento, 
muerte. renacer. En la India posvédica, esta concepción se formula
rá conforme a dos doctrinas solidarias: la de los ciclos (yuga) que se 
repiten hasta el infinito y la de la transmigración de las almas. Por 
otra parte, las ideas arcaicas articuladas en torno a la renovación pe
riódica del mundo serán reasumidas. reinterpretadas e integradas en 
numerosos sistemas religiosos del Cercano Oriente. Las cosmologías, 
las escatologías y los mesianismos que dominarán durante dos mile-

26. Ésta es la expresión más frecuente del axis mundi. pero es probable que 
el simbolismo del eje cósmico sea anterior a las civilizaciones agrícolas o haya sur
gido independientemente de ellas. puesto que aparece en ciertas cultura� árticas. 

27 . Véanse ejemplos en M. Eliade, Aspects du mythe. págs. 58 y sigs. Los aus
tralianos no conocen. propiamente hablando. una cosmogonía; en lugar de ésta 
tienen la (áormación del mundo)) por unos seres sobrehumanos. que equivale a su 
((creación»; véase Refzgions austrafzennes. págs. 55 y sigs. 
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nios el Oriente y el mundo mediterráneo hunden sus raíces en las 
concepciones del Neolítico. 

I�ual importancia han tenido las valoraciones religiosas del espa
cio. es decir, ante todo de la vivienda y de la aldea, Una existencia 
sedentaria or�aniza el <<mundo» de manera muy distinta de como lo 
hace una vida nómada. Para el a�ricultor, el <<mundo verdadero» es 
el espacio en que vive: la casa, la aldea, los campos de cultivo. El 
<<centro del mundo» es el lu�ar consa�rado por los ritos y las ple�a
rias, pues de ese modo es como lle�a a establecerse la comunicación 
con los seres sobrehumanos. I�noramos la si�nificación reli�iosa que 
podían atribuir a sus casas y aldeas los neolíticos del Cercano Orien
te. Lo único que sabemos es que, a partir de un determinado mo
mento, construían altares y santuarios. Pero en China es posible re
construir el simbolismo de la casa neolítica. pues hay continuidad o 
analo�ía con ciertos tipos de vivienda del norte de Asia y del Tibet. 
En la cultura neolítica del Yan�-chao había unas pequeñas cons
trucciones circulares (de unos 5 metros de diámetro), con postes pa
ra soportar la techumbre y alineados en torno a un hoyo central que 
servía de ho�ar. Es posible que la techumbre estuviera provista de un 
a�ujero por encima del ho�ar para la salida de humos, Esta vivien
da tendría. en materiales duros, la misma estructura que la yurta de 
los mon-goles de nuestros días.'� Ahora bien, conocernos el simbolis
mo cósmico que se atribuye a la yurta y a las tiendas en las pobla
ciones norasiáticas: el cielo se concibe corno una inmensa tienda 
sostenida por un poste central. el poste de la tienda y la abertura su
perior para la salida de humos se asimilan respectivamente al <<Pos
te del Mundo» y al <<A�ujero del Cielo», la estrella polar; "! también se 
da el nombre de <<Ventana del Cielo» a la abertura, Los tibetanos de
si�nan la abertura del techo de sus casas con el nombre de «Fortu
na del Cielo» o <<Puerta del Cielm. 

ú\. R. Stein. «Architecture et pensée religieuse en Extréme-Orient», pág. 1 68. 
Véase, ibíd . . otro tipo de habitación neolítica china, las construcciones cuadradas 
o rectangulares semisubterráneas y provistas de escaleras descendentes. 

2').  M. Eliadf:, Le chamanisme, pág. 2. 1 3 .  
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El simbolismo cosrnoló�ico de la vivienda está atestis;1uado en 
numerosas sociedades primitivas. De forma más o menos manifies
ta, la vivienda es considerada una imago mundi. De ello encontra
rnos ejemplos a todos los niveles culturales, y no hay razón para 
pensar que los primeros neolíticos del Cercano Oriente serían la ex
cepción, sobre todo teniendo en cuenta que el simbolismo cosrnoló
�ico de la construcción tendrá en aquella zona el desarrollo más ri
co. La separación de la vivienda en zonas reservadas a cada uno de 
los sexos (costumbre atesti�uada ya en el Paleolítico; véase § 6) te 
nía probablemente una si�nificación cosrnoló�ica. Las divisiones que 
aparecen en las aldeas de cultivadores corresponden en �eneral a 
una dicotomía a la vez clasificadora y ritual: cielo y tierra. masculi
no y femenino, etc., pero también expresan la realidad de unos �ru
pos ritualmente anta�ónicos. Corno veremos en muchas ocasiones, 
los combates rituales entre dos �rupos anta�ónicos desempeñan un 
papel importante. sobre todo en las representaciones del Año Nue
vo. Lo mismo si se trata de la reiteración de un combate mítico, co
mo ocurre en Mesopotamia (§ n), que si se intenta simplemente 
representar el enfrentamiento de dos principios cosmo�ónicos (in
vierno/verano; día/noche; vida/muerte), la sis;1nificación profunda es 
siempre la misma: el enfrentamiento, las justas, los combates des
piertan. estimulan o aumentan las fuerzas creadoras de la vida. ;o Es
ta concepción biocosmológica. verosímilmente elaborada por los 
a�ricultores neolíticos, conocerá al correr del tiempo numerosas 
reinterpretaciones y hasta deformaciones. Resulta difícil reconocerla, 
por ejemplo, en ciertos tipos de dualismo reli�ioso. 

No pretendemos haber enumerado todas las creaciones reli�io
sas suscitadas por el descubrimiento de la a�ricultura. Nos ha basta
do poner de manifiesto la fuente común. en el Neolítico. de al�unas 
ideas que conocerán su pleno desarrollo a veces milenios más tarde. 
Hemos de añadir a esto que la difusión de la reli�iosidad de estruc
tura a�raria tuvo como resultado, a pesar de innumerables variado-

)O. Véase M. Eliade. «Remarques sur le dualisme religieux: dyades et polari 
tés», en Nosta!gie des origines, págs. 249-3 36 .  especialmente 31 s y sigs. 
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nes e innovaciones, la constitución de cierta unidad fundamental 
que todavía hoy hace que parezcan próximas entre sí unas socieda
des rurales tan distantes unas de otras como las del Mediterráneo, la 
India o China. 

13 .  RELIGIONES NEOLITICAS DEL CERCANO ORIENTE 

Podríamos decir que desde el Neolítico hasta la Edad del Hierro 
la historia de las ideas reli�iosas se confunde con la historia de la ci
vilización. Cada descubrimiento tecnoló�ico, cada innovación eco
nómica y social «se duplica», al parecer, en una si�nificación y una 
valoración reli�iosas. Cuando en las pá�inas si�uientes evoquemos 
ciertas innovaciones neolíticas, habremos de tener siempre en cuen
ta su «ecO» reli�ioso. Sin embar�o. para no interrumpir demasiadas 
veces el hilo de la exposición, no siempre lo pondremos de relieve. 

Así, por ejemplo, todos los aspectos de la cultura de Jericó mere
cerían un comentario reli�ioso. Jericó es posiblemente la ciudad más 
anti�ua del mundo (c. 6850. 6770 a.C.), 1 1  aunque aún no se conocía 
en ella la cerámica. Sin embar�o. las fortificaciones, la maciza torre y 
los amplios edificios públicos -uno de los cuales al menos parece 
haber sido construido para la celebración de ceremonias rituales
manifiestan una inte�ración social y una or�anización económica 
que preludian las futuras ciudades-Estado de Mesopotamia. Garstan� 
y Kathleen Kenyon han exhumado numerosas construcciones de 
una estructura poco corriente, a las que han desi�nado como «tem
plos» y «Capillas familiares>>. Entre los documentos claramente reli�io
sos, dos estatuilias femeninas y al�unas otras que representan anima
les indican un culto de la fecundidad. Al�unos autores han atribuido 
una si�nificación especial a los restos de tres fi�uras modeladas en ye-

31 .  K. M. Kenyon, Arqueo[ogw en Jzerra Santa, pags. 32 y s1gs La expres1on 
«pnmera cmdad del mundo" ha s1do cntlcada por Ch1lde y R J. Bra1dwood. Segun 
Kathleen Kenyon, los pnmeros natuflenses habmn constrmdo, cerca de una gran 
fuente, un santuano, que habna s1do mcendmdo antes del 7800 a.C. 
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so, descubiertas por Garstan� en los años treinta, y que representan a 
un varón con barba, una mujer y un niño. Los ojos están indicados 
por conchas. Garstan� creyó poder identificar en estos restos la más 
anti�ua tríada divina conocida, que implicaría una mitoio�ía análo
�a a las que más tarde predominarán en el Cercano Oriente. Pero es
ta interpretación es todavía objeto de controversias. 1 

Los muertos eran enterrados bajo los pavimentos de las vivien
das. Al�unos craneos descubiertos por Kathleen KenyonB presentan 
una sin�ular preparación: las partes inferiores han sido modeladas 
en yeso y los ojos aparecen indicados mediante conchas, hasta el 
punto de que han sido comparados con verdaderos retratos. Se tra
ta con se�uridad de un culto al cráneo. 14 Pero al mismo tiempo se 
diría que había también la intención de conservar los restos del di
funto. 

También hay documentos sobre el culto a los cráneos en Tell 
Ramad (Siria, cerca de Damasco), donde las excavaciones han ex
humado calaveras con la frente pintada de rojo y los ras�os faciales 
sobremodelados." También en Siria (Tell Ramad y Biblos), y más 
exactamente en niveles fechados en el quinto milenio, han apareci
do al�unas fi�urillas antropomórficas modeladas en arcilla. La des
cubierta en Biblos aparece bisexuada. 16 Otras estatuillas femeninas 
aparecidas en Palestina y fechadas hacia el 4500 a.C. presentan a la 
Diosa Madre bajo un aspecto terrorífico y demoníaco. 17 

)2. Vease Anat1, Palestzne befare the Hebrews, pag. 2 5 6. que acepta la mter
pretaClon de Garstang. En contra, J. Cauvm, Relzgwns neolzthzques de Syro-Palestz
na, pag. 5 1 .  

33· K.  Kenyon, Arqueologza en Jzerra Santa, pags. 45  y s1gs. 
34· K. Kenyon, Dzggzng up ferzcho, pags. 53 y s1gs., 84 y s1gs. Vease tamb1en 

Muller-Karpe, Handbuch Il, pags. 380-381; J. Cauvm, op. czt . . pags. 44 y s1gs. 
'1 5· ExcavaCiones de Contenson, resum1das por J. Cauvm, op. czt . pags. 59 y 

s1gs. y f1g. 18 .  
36. Excavac1ones de Contenson (Tell Ramad) y Dunand (B!blos) resum1das 

por Cauvm, op. czt . . pags. 79 y s1gs. y f1gs 26 y 28.  
) 7. Veanse las f1gunllas halladas en Munhata, Tel-AvlV y Shaar-Ha-Golan, 

reproduCidas por Cauvm, f1gs. 29-30. 
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Parece, por tanto, que el culto a la fecundidad y el culto a los 
muertos están íntimamente relacionados. En efecto, las culturas de 
Hacilar y Chata! Hüyül< (7000 a.C.). en Anatolia. que precedieron a 
la cultura precerámica de Jericó y probablemente influyeron en ella, 
indican la existencia de creencias similares. El culto a los cráneos es
tá ampliamente documentado en Hacilar. En Chata! Hüyül< apare
cen los esqueletos enterrados bajo los pavimentos de las viviendas y 
acompañados de ofrendas funerarias: alhajas, piedras semipreciosas, 
armas. tejidos, recipientes de madera, etc. ,N  En los cuarenta santua
rios excavados hasta 1965  han aparecido numerosas fi�urillas de pie
dra y arcilla. La principal divinidad es la diosa, presentada bajo tres 
aspectos: mujer joven, madre dando a luz a un niño (o a un toro) y 
anciana (acompañada muchas veces de un ave de presa). La divini
dad masculina aparece bajo la forma de un muchacho o un adoles
cente, hijo o amante de la diosa, y de un varón con barba, ocasio
nalmente a lomos de un animal sa�rado, el toro. Es sorprendente la 
variedad de pinturas que aparecen sobre las paredes; no hay dos 
santuarios que se parezcan. Los relieves que representan a la diosa. 
a veces de dos metros de anchura, modelados en yeso, en madera o 
en arcilla. así como las cabezas de toro �epifanía del dios� se fi
jaban a los muros. Faltan las referencias sexuales, pero frecuente
mente se combinan los pechos femeninos y el cuerno del toro, sím
bolos de la vida. Un santuario (fechado aproximadamente en el 
62oo a.C.) contenía cuatro cráneos humanos colocados bajo otras 
tantas cabezas de toro fijas en los muros. Uno de los muros aparece 
decorado con pinturas que representan buitres con piernas humanas 
y atacando a unas fi�uras decapitadas, también humanas. Se trata 
con se�uridad de un importante complejo mítico-ritual, pero su si�
nificación permanece oculta para nosotros. 

En Hacilar, y en un nivel fechado en el 5700 a.C.. la diosa apa
rece sentada sobre un leopardo o en pie y sujetando una cría del 
mismo animal, pero hay también representaciones que la muestran 

38. James Mellaart, Cata! Hüyük: A Neo!ithic Town of Anato!ia. págs. 6o y 
sigs.; 1d . . Eadie5L Civi!izations of the Near East, págs. 87 y sigs. 
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sola, en pie, sentada, arrodillada, acostada o acompañada de un ni
ño. A veces aparece desnuda y con una pieza mínima cubriéndole el 
sexo. También en estos casos está representada como mujer joven o 
anciana. En un nivel más reciente (entre 543 5-5200 a.C.) desapare
cen las fi�uras de la diosa con niño o acompañada de un animal, así 
como las fi�urillas masculinas. Por el contrario, las últimas fases de 
la cultura de Hacilar se caracterizan por una estupenda cerámica ri
camente ornamentada con temas �eométricos.'') 

La cultura llamada de Tell Halaf4" aparece en el momento en 
que se extin�uen las culturas de Anatolia. En ella se conoce ya el co
bre; parece ser creación de unas poblaciones procedentes del norte, 
posiblemente resto de las que hasta entonces ocuparon Hacilar y 
Chata! Hüyül<. El complejo reli�ioso de Tell Halaf no difiere apenas 
de las culturas de que nos hemos ocupado hasta ahora. Los muer
tos eran enterrados junto con ofrendas, entre las que hay fi�urillas 
modeladas en arcilla. El toro salvaje era venerado como epifanía de 
la fecundidad masculina. Las imá�enes de toros, los bucranios, las 
cabezas de carnero y la doble hacha tenían ciertamente una función 
de culto, en relación con el dios de la tormenta, tan importante en 
todas las re�iones del Cercano Oriente anti�uo. Pero no han apare
cido fi�uras masculinas, al paso que abundan las representaciones 
de la diosa, que se muestra acompañada de palomas, con pechos 
exa�erados, muchas veces en cuclillas, de forma que no resulta difí
cil reconocer la efi�ie ejemplar de la Diosa Madre.·�' 

La cultura halafiense fue destruida o desapareció hacia el 4400-
4300 a.C., mientras se difundía la cultura de Obeid, ori�inaria del 
Iraq meridional. por toda Mesopotamia. Está atesti�uada ya en War
l<a (la sumeria Urul< y la semita Erec) hacia el 4325 a.C. Nin�una 

39· J. Mellaart, «Hacilar: A Neolithic Village Siten, págs. 94 y sigs.; Ear!iest Ci
vilizations of the Near East. págs. 102 y sigs. 

40. Por el nombre del lugar. T ell Halaf. en la aldea de Arpachiyah, cerca de 
Mosul. 

41 .  Exposición general y bibliografía en Müller-Karpe, op. cit., ll, págs. 59 y 
sigs. Sobre el simbolismo religioso de las figurillas y los motivos iconográficos ha
lafienses, véase B. L. Goff. Symbo!s of Prehistoric Mesopotamia. págs. 1 1  y sigs. 
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otra cultura prehistórica ha ejercido un influjo semejante. Es consi
derable el pro�reso en el trabajo de los metales (hachas de cobre, di
versos objetos de oro). Se acumula la riqueza .gracias a la a.gricultu
ra y el comercio. Hay una cabeza humana y cabezas de animales 
esculpidas en marmol que deben de tener indudablemente una si.g
nificación rehgiosa. Ciertos sellos del tipo de Gawra representan di
versas escenas de culto (personajes en torno a un altar ornamenta
do de bucranios, danzas rituales. animales emblemáticos, etc.). Las 
figuras humanas están fuertemente esquematizadas. Por lo demás, 
toda la cultura de Obeid se caracteriza por la tendencia no figurati
va. Los santuarios fi�urados sobre los amuletos no son copia de edi
ficios concretos, sino que representan la imagen ejemplar del templo. 

Algunas estatuillas humanas esculpidas en piedra caliza son pro
bablemente representaciones de sacerdotes. En efecto, la novedad 
más si.gnificativa de Obeid es precisamente la aparición de templos 
monumentales. 1 Uno de los más notables es el Templo Blanco ( 3 100 
a.C.), de 22,3 por 17,5 metros, alzado sobre una plataforma de 70 me
tros de lar.go por 66  de ancho y 13  de alto. Esta plataforma en.globa 
los restos de anti�uos santuarios, y constituye un zigurat, o «montaña 
sagrada)), de cuyo simbolismo nos ocuparemos más adelante (§ 54). 

I4- LA CONSTRUCCJON ESPIRITUAL DEL NEOLITICO 

Para nuestros propósitos resultaría inútil seguir la difusión de la 
agricultura y. más tarde, de la metalurgia a través del E�eo y el Me
diterráneo oriental, en Grecia, en los Balcanes y en la cuenca da
nubiana, así como en el resto de Europa. inútil también se�uir su 
difusión hacia la India, China y el sureste asiático. Recordemos úni
camente que al principio la a�ricultura penetró con mucha lentitud 
en ciertas re�iones de Europa. Por una parte, el clima posglaciar per
mitía a las sociedades mesolíticas de la Europa central y occidental 

42. Vean5e Muller Karpe. op ca . Il, pa\55 6 r  y 51\55 . l l 9· 1 51 .  423;  M. E. L. 
Mallowan. Ear!y Mesopotamw and Iran. pa\5>. 40 y 51\55 (el Templo Blanco). 
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subsistir con los productos de la caza y de la pesca. Por otra, hubie
ra sido preciso adaptar el cultivo de los cereales a una zona templa
da y cubierta de bosques. Las primeras comunidades agrícolas se de
sarrollan a lo largo de los cursos fluviales y en las márgenes de los 
grandes bosques. Sin embargo, la propagación de la agricultura, ini
ciada en el Cercano Oriente hacia el 8ooo a.C. era un proceso in
contenible. A pesar de la resistencia de ciertas poblaciones, sobre to
do después de que cristalizara el régimen pastoril. la difusión del 
cultivo de las plantas alimenticias llegaría hasta Australia y la Pata
gonia cuando en estas zonas se hicieron sentir los primeros efectos 
de la colonización europea y de la revolución industrial. 

La propagación del cultivo de los cereales siTV'e de vehículo a un 
conjunto de ritos, mitos e ideas reli.giosas específicos. Pero no se tra
ta de un proceso mecánico. A pesar de vernos reducidos al uso ex
clusivo de documentos arqueológicos, lo que supone una ignorancia 
de las si.gnificaciones religiosas, y en primer lugar de los mitos y los 
ritos, aún es posible constatar las diferencias, a veces muy importan
tes, que hay entre las culturas neolíticas europeas y sus fuentes 
orientales. Es se�uro, por ejemplo, que el culto al toro, atesti�uado 
en las re.giones danubinas por la presencia de numerosas imá�enes, 
procede del Cercano Oriente. Sin embargo, no hay pruebas de un 
sacrificio del toro. que se practicaba en Creta o en las culturas neo
líticas del Indo. En cuanto a los ídolos divinos o el conjunto icono
�ráfico que representa a la Diosa Madre con un niño, tan numero
sos en Oriente, son muy raros en las regiones danubianas. Por otra 
parte, esas estatuillas nunca han sido halladas en tumbas. 

Ciertos descubrimientos recientes han confirmado de manera 
brillante la ori.ginalidad de las culturas arcaicas del sureste emopeo. 
es decir, el complejo que Marija Gimbutas llama «Civilización euro
pea arcaica)). En efecto, hacia el 7000 a.C. o posiblemente ante:; 
aparece en las costas de Grecia e Italia. en Creta, en Anatolia meri
dional, en Siria y Palestina y en el Creciente Fértil una civilización 
que conoce el cultivo del trigo y la cebada, la domesticación de la 
oveja y el cerdo. Sobre la base de las dataciones por radiocarbono 
no puede afirmarse que este complejo cultural apareciera en Grecia 
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mas tarde que en el Creoente Fertll, en Sma. en Cihoa o en Palesti
na I�noramos aun cual pudo ser el <nmpulso mioal» de esta cultu
ra,4 pero no hay pruebas arqueolo�Icas mdicadoras de una arnbada 
de mmi�rantes Ile�ados de As1a Menor en poses1on de plantas culti
vadas y ammales domesticos 14 

Sea cual fuera su on�en. la «C1v1hzaoon europea arcmca» s1�UIO 
una onentaoon evolutiva on�mal que la d1ferenoo de las culturas 
del Cercano Onente tanto como de las de Europa central o septen
tnonal Entre 6 500 y 5300 a.C. se produjo una potente eclos1on cul
tural en la penmsula balcamca y en Anatoha central Un �ran nu
mero de objetos (seiios con 1deo�ramas. f¡�uras humanas y ammales, 
vasos tenomorfos, 1ma�enes de mascaras d1vmas) md1ca que se de
sarroilaban actividades ntuales. Haoa medmdos del cuarto mllemo 
se mult1phcan las aldeas defend1das por fosos o murailas, en las que 
podian v1v1r unos m1l habitantes.4' Hay altares y santuanos, as1 como 
objetos diversos de culto, en numero tal que atest1�ua la ex1stenoa 
de una reh�Ios1dad b1en or�amzada. En la estaoon neohtica de Cas
Cioarela, a 6o !;>llometros al sur de Bucarest, se ha exhumado un 
templo cuyas paredes estaban pmtadas con ma�mflcas espirales en 
roJO y verde sobre un fondo blanco amaniiento. No han apareodo 
estatwiias, pero una columna de dos metros y otra al�o mas peque
ña md1can que se practicaba el culto del p1lar sa�rado, s1mbolo del 
axzs mundzY Enoma de este templo habm otro mas rec1ente en el 

43 ManJa Gtmbutas, «Oid Europe e 7ooo 1 soo B e "· pag 5 
44 Por otra parte, el ganado menor, el cerdo y una especte de tngo (eznkom 

wheat) ttenen antecedentes mdtgenas en Europd, vease M Gtmbutas tb!d 
45 En comparacton, los grupos de vtvtendas como las de los lagos smzos pa 

recen stmples casenos vease M Gtmbutas op czt pag 6 
46 Vlcidtmtr Dumttrescu «EdtfKe destme au culte decouvert a easctoarele», 

pag 21 Las dos columnas estan huecas lo que demuestra que fueron modeladas 
sobre troncos de arboles, vease tbtd pags 14, 2 1  El stmbohsmo del axzs mundz 
astmtla el arbol cosmtco al pt!ar cosm!Co (columna unzversafzs) Las fechas obtem 
das por el metodo del radtocarbono comumcadas por Dumttrescu vauan entre 
401 5  y 3620 a e (vease pag 24 n 25), M Gtmbutas habla de «hacta el sooo a e "· 
op czt pag II  
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que ha apareodo el modelo en terracota de un santuano, que re
presenta un complejo arqwtectomco 1mpres1onante: cuatro templos 
elevados sobre un alto pedestal. 1 

En la penmsula balcamca han apareodo muchos modelos de 
templos Umdos a otros documentos (fi�unilas, mascaras, d1versos 
simbolos no fl�uratlvos) exhumados en numero mcontable v1enen a 
acreditar la nqueza y la comple)ldad de una reh�1on cuyo c..ontemdo 
nos resulta aun macces1ble 4' 

Sena oc1oso enumerar todos los documentos neohtlcos suscep
tibles de una mterpretaoon reh�1osa. A eilos aludiremos a menudo 
al evocar la preh1stona reh�Iosa de oertas zonas capitales (el Medi
terraneo. la India, Chma, el sureste as1atico, Amenca CentraD. DI�a
mos por el momento que, al no contar smo con documentos arqueo
lo�Icos, faltos de la luz que aportanan los textos o las tradioones de 
oertas sooedades a�ncolas, que aun se manteman vivas a comien
zos de SI�lo. corremos el peh�ro de que las reh�1ones neohtlcas nos 
parezcan s1mphstas o monotonas Pero hemos de tener en cuenta 
que los documentos arqueolo�Icos nos ofrecen una VIS!On fra�men 
tana, por no deor mutilada. de la vida y del pensamiento reh�Iosos 
Ya hemos visto lo que nos dan a entender los documentos reh�1osos 
de las pnmeras culturas neoht1cas. cultos de los muertos y de la fe
cundidad atesti�uados por las estatwiias de las d1osas y del dios de 
la tormenta (con sus epifamas· el toro y el bucramo); creenoas y n
tos relaoonados con el «mlsteno» de la ve�etaoon, asimilaoon de la 
muJer, la planta y el suelo fertll, que 1mphca la homolo�m nao
m1ento-renaom1ento Ümoaoon); la esperanza en una ex1stenc1a 
mas aila de la muerte, con toda probab1hdad. una cosmolo�m de la 
que formana parte el s1mbohsmo de un «centro del mundo» y la con-

47 Hortensta Dumttrescu «Un modele de sanctumre decouvert a easooa 
rele" ftgs r y 4 (la segunda, reproductda por M Gtmbutas op czt pag 1 2, ftg r) 

48 Segun M Gtmbutas la «C!Vthzaoon arcmca europea" habla elaborado 
tambten una escntura (veanse ftgs 2 y :¡) ya haoa el swo 5200 a e ,  es deor, unos 
2 ooo anos antes que Sumer (pag 1 2) La desmtegracton de esta ctvthzaoon se tm 
oa haCia el ano 3 500 a e ,  como consecuenetd dE' las mvastonE's procedentes de 
la estepa ponttca (pag 13)  
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fi�uración del espacio habitado como una imago mundi. Basta ob
servar una sociedad contemporánea de cultivadores para darse 
cuenta de la complejidad y riqueza que posee una reli�ión articula
da en torno a las ideas de la fertilidad ctónica y del ciclo de la vida, 
la muerte y la existencia ultraterrena.4� 

Por lo demás, desde el momento en que los primeros textos vie
nen a unirse a los documentos arqueoló�icos del Cercano Oriente, 
nos encontramos de pronto ante un universo de si�nificaciones no 
sólo complejas y profundas. sino muy meditadas. reinterpretadas y 
con frecuencia en vías de oscurecerse hasta el punto de resultar ca
si ininteli�ibles. En al�unos casos, los primeros textos que podemos 
manejar representan el recuerdo aproximado de creaciones reli�io
sas inmemoriales casi a punto de perder su interés o de ser olvida
das. Es importante no perder de vista que la �randiosa espiritualidad 
neolítica no nos resulta «transparente» a través de la documentación 
de que disponemos. Las posibilidades semánticas de los documentos 
arqueoló�icos son muy limitadas, y los primeros textos expresan una 
visión del mundo fuertemente influida por las ideas reli�iosas que 
acompaflan al desarrollo de la metaiur�ia, de la civilización urbana. 
de la realeza y de un cuerpo sacerdotal or�anizado. 

Pero, si bien es cierto que el edificio espiritual del Neolítico'" no 
nos es accesible, al�unos de sus fra�mentos se han conservado dis
persos en las tradiciones de las sociedades rurales. La continuidad de 
los «lu�ares sa�rados» (véase § 8) y de ciertos ritos a�rícolas no nece
sita ser demostrada. En el E�ipto del si�lo XX se ata la �avilla ritual del 
mismo modo que podemos observar en los monumentos anti�uos, 
en los que, por otra parte, se reproduce una costumbre heredada de 
la prehistoria. En la Arabia de la Edad de Piedra se acostumbra en-

49· Un análisis comparativo de la iconografía y del simbolismo de los moti
vos ornamentales que aparecen sobre los vasos y los objetos de bronce puede en 
muchos casos ampliar los conocimientos sobre una religión prehistórica. pero es
to es posible sobre todo a partir de la cerámica pintada y en especial durante las 
edades de los metales. 

)O. Nos referimos. evidentemente, al Neohtico arqueologico del Medio Orien
te y de Europa. 
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terrar la última �avilla, a la que se desi�na con el nombre de «El Vie
jo», es decir. el mismo que se le daba en el E�ipto faraónico. EI 
hervido de �ranos que se ofrece en los funerales y fiestas en honor de 
los muertos en Rumania y los Balcanes se llama coliva. Este mismo 
nombre (ko!!yva) y la ofrenda que desi�na están atesti�uados en la 
anti�ua Grecia, pero la costumbre se remonta con se�uridad a la 
época arcaica (se ha creído encontrarla atesti�uada en las tumbas del 
Dipylon).  Leopold Schmidt ha demostrado que ciertos complejos mí
tico-rituales, todavía en vi�or entre los aldeanos de Europa central y 
suroriental a comienzos del si�lo xx. conservan fra�mentos de mito
lo�ías y ritos desaparecidos en Grecia antes de Homero. Sería inútil 
continuar. Señalemos tan sólo que esos ritos se han conservado du
rante cuatro o cinco mil aflos. de los cuales los últimos mil o mil qui
nientos han transcurrido bajo la vi�ilancia de dos monoteísmos que 
se han caracterizado por su ri�or: el cristianismo y el islam. 

r 5. CONTEXTO RELIGIOSO DE LA METALURGIA: MITOLOGIA 
DE LA EDAD DEL HIERRO 

A la «mitolo�ía de la piedra pulimentada>> le sucedió una «mito
lo�ía de los metales>>: la más característica y rica fue elaborada en 
torno al hierro. Sabido es que los «primitivos» y las poblaciones 
prehistóricas aprendieron a trabajar el hierro meteórico mucho an
tes de que consi�uieran utilizar los minerales de hierro superficiales. 
Trataban aún ciertos minerales como simples piedras, es decir, como 
materiales brutos para la fabricación de utensilios líticos. ' '  Cuando 
Cortés pre�untó a los jefes aztecas de dónde sacaban sus cuchillos. 
ellos le señalaron el cielo. En efecto, las excavaciones no han reve
lado el menor rastro de hierro terrestre en los yacimientos prehistó
ricos del Nuevo Mundo.'" Los pueblos paleo-orientales compartían 
verosímilmente estas mismas ideas. La palabra sumeria an. bar, el 

51 .  Véase M. Eliade. Herreros y a[quimzstas. pág. 21 .  
52. R. C. Forbes, Meta[[urgy in Antiquity, pág. 401 .  
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más anti12uo vocablo usado para desi12nar el hierro. se escribe con 
los si12nos «eielo» y «fuego».  Se traduce 12eneralmente por «metal ce
leste» o «metal estrella». Durante mucho tiempo los e12ipcios no co
nocieron otro hierro que el de ori12en meteórico. Lo mismo ocurría 
entre los hititas; un texto del siglo XVI precisa que los reyes hititas uti
lizaban «el fuego negro del cielm.' '  

Pero este metal era escaso (y tan caro como el oro) y se utilizó 
especialmente como elemento rituaL Fue preciso que se descubriera 
la fusión de los minerales para inaugurar una nueva etapa en la his
toria de la humanidad. A diferencia del cobre y del bronce, la meta
lurgia del hierro se industrializó rápidamente. Una vez descubierto el 
secreto de la fusión de la magnetita o la hematita, no significó gran 
esfuerzo la tarea de procurarse grandes cantidades de metal. pues los 
yacimientos eran muy ricos y fáciles de explotar. Pero el mineral te
rrestre no exigía un tratamiento como el de origen meteórico, y su 
fusión se diferenciaba de la del cobre o del bronce. El hierro no lle
gó a adquirir una posición predominante hasta que se descubrió el 
horno y sobre todo la técnica del «endurecimiento» del metal por 
el calentamiento hasta el rojo blanco. Fue la metalurgia del hierro 
terrestre la que convirtió a este metal en elemento apto para los usos 
cotidianos. 

El hecho tuvo importantes consecuencias para la vida religiosa. 
Además de la sacralidad celeste, inmanente a los meteoritos, se im
pone a partir de ahora la sacralidad telúrica, de la que participan las 
minas y los minerales. Los metales «se crían» en el seno de la tierra. ' 1  
Las cavernas y las minas son asimiladas a la matriz de la Tierra Ma
dre. Los minerales extraídos de las minas vienen a ser en cierto mo
do «embriones». Crecen lentamente, como si obedeciesen a un ritmo 
temporal distinto del que rige el desarrollo de los organismos vege
tales y animales, porque, efectivamente, crecen y «maduran» en las 
tinieblas telúricas. Extraerlos del seno de la Tierra Madre viene a ser 
como una operación practicada prematuramente. Si se les hubiera 

51 ·  T. A. Rickard, Man and Meta!s l. pág. 149. 
54- Vease Herreros y alquimistas. págs. 42 y sigs. 
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dejado el tiempo necesario para desarrollarse (es decir, conforme al 
ritmo geológico del tiempo), los minerales se hubieran convertido en 
metales maduros, «perfectos». 

En todo el mundo practican los mineros unos ritos que exigen 
el estado de pureza, el ayuno, la meditación, la plegaria y ciertas 
prácticas de culto. Los ritos son los que impone la naturaleza misma 
de la operación que se va a realizar, ya que no es otra que introdu
cirse en una zona sagrada, que se supone inviolable; se entra en con
tacto con una sacralidad que no forma parte del universo religioso 
familiar, sacralidad más profunda y, por ello mismo, más peligrosa. 
Se crea así el sentimiento de aventurarse en un dominio que por de
recho no pertenece al hombre. el mundo subterráneo con sus mis
terios de la lenta gestación mineralógica que se desarrolla en las en
trañas de la Tierra Madre. Todas las mitologías de las minas y de las 
montañas. las hadas, genios, elfos, fantasmas y espíritus innumera
bles son otras tantas epifanías de la presencia sagrada a la que ha de 
enfrentarse quien penetra en los niveles geológicos de la vida. 

Cargados de esta sacralidad tenebrosa, los minerales son lleva
dos al horno. Comienza entonces la operación más ditícil y arriesga
da. El artesano ocupa el puesto de la Tierra Madre para acelerar y 
llevar a término el «Crecimiento».  El horno viene a ser en cierto sen
tido una nueva matriz artificial en la que el mineral acaba su proce
so de gestación. De ahí el número infinito de precauciones, tabúes y 
ritos que acompañan a la fusión.\ \ 

El metalúrgico. el herrero y antes que ellos el alfarero son «due
ños del fuego» y se sirven de él para hacer que la materia cambie de 
estado. El metalúrgico acelera el «crecimiento» de los minerales, los 
hace «maduran> en un intervalo milagrosamente breve. El horno es 
el medio con que se logra «aceleran> el proceso de maduración, pe-

5 5 · Véase ib1d .. págs. 6o y sigs. Ciertas poblaciones africanas dividen los mi
nerales en «machos>> y «hembras>>; también en la antigua China, Yu el Grande, el 
Fundador primordial. distinguía los metales machos de los metales hembras; véa
se ibíd., pág. J7 .  En África. la tarea de fundir los metales se asimila al acto sexual; 
l?ease ibíd . . pag. s6. 
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ro al mismo tiempo sirve para obtener una cosa distinta de lo que 
existía en la naturaleza. Por eso en las sociedades arcaicas el fundi
dor y el herrero son considerados ((dueños del fue�o» junto con los 
chamanes, los curanderos y los ma�os. Pero el carácter ambivalente 
del metal -car�ado de fuerzas a la vez sa�radas y demoníacas- se 
transmite a los metalúr�icos y herreros, que son muy estimados, pe
ro también temidos, hasta el punto de que se procura mantenerlos 
alejados o se les hace objeto de desprecioY' 

En muchas mitolo�ías aparece la fi�ura del herrero divino en
car�ado de forjar las armas de los dioses, ase�urándoles con su tra
bajo la victoria sobre los dra�ones y los seres monstruosos. En el mi
to cananeo, K6shar-wa-Hassis (literalmente, ((diestro y astuto») forja 
para Baal los dos �arrates con que el dios abatirá a Yam, señor de 
los mares y de las a�uas subterráneas (véase § 49). En la versión 
e�ipcia del mito, Ptah (el dios alfarero) forja las armas que permiten 
a Horus vencer a Seth. También el herrero divino Tvastri prepara las 
armas con que Indra entrará en combate con Vritra; Hefesto forja el 
rayo con que Zeus triunfará sobre Tifón (véase § 84). Pero la cola
boración entre el herrero divino y los dioses no se limita al concur
so que les presta en el combate decisivo por la soberanía. El herrero 
es además el arquitecto y el artesano de los dioses, que diri�e la 
construcción del palacio de Baal y equipa los santuarios de las res
tantes divinidades. Por otra parte, este dios herrero tiene relaciones 
con la música y el canto, del mismo modo que en al�unas socieda
des los herreros y caldereros son también músicos, poetas, curande
ros y ma�os.57 En niveles culturales distintos (indicio de �ran anti
�üedad) parece existir, por tanto, un nexo estrecho entre el arte del 
herrero, las técnicas ocultistas (chamanismo, ma�ia, curación, etc.) y 
el arte de la canción, de la danza y de la poesía. 

Todas estas ideas y creencias articuladas en torno al oficio de 
los mineros, los metalúr�icos y los herreros han enriquecido nota-

56. Sobre la situación ambivalente de los herreros en África. véase Herreros 
y alquzmistas. pags. So y sigs. 

57· Véase Herreros y alquimzstas. págs. 92 y sigs. 
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blemente la mitolo�ía del Homo faber heredada de la Edad de Pie
dra. Pero el deseo de colaborar en el perfeccionamiento de la mate
ria tuvo consecuencias importantes. Al asumir la responsabilidad de 
cambiar la naturaleza. el hombre ocupó el puesto del tiempo; lo que 
hubiera exi�ido el paso de los eones para ((maduran en las profun
didades subterráneas es capaz de conse�uirlo el artesano en al�unas 
semanas, haciendo que el horno sustituya a la matriz telúrica. 

Miles de años más tarde, el alquimista pensará exactamente del 
mismo modo. Un personaje de la obra de Ben Jonson Jhe Alchemist 
afirma: ((El plomo y otros metales serían oro si hubieran tenido tiem
po de convertirse en tab. Y añade otro alquimista: ((y eso es lo que 
realiza nuestro arte».'K La lucha por el ((dominio del tiempo>> -que 
conocerá su mayor éxito con los ((productos sintéticos» obtenidos por 
la química or�ánica, etapa decisiva en la ((preparación sintética de la 
vida» (el homúnculo, viejo sueño de los alquimistas)- y por ocupar 
el lu�ar del tiempo que caracteriza al hombre de las sociedades tec
noló�icas modernas fue emprendida ya en la Edad del Hierro. Más 
tarde veremos cuáles son sus si�nificaciones reli�iosas. 

58.  Vease Herreros y alquimistas. págs. 49 y sigs., I 54 y sigs. \léanse también 
los capítulos sobre la alquimia occidental y sobre las implicaciones religiosas del 
«progreso científico» en el tercer volumen de esta misma obra. 



Capítulo III 

Las reli�iones mesopotámicas 

16 .  ((LA HISTORIA EMPIEZA EN SUMER ... » 

Éste es el título que ostenta un libro de S. N. Kramer. El emi
nente orientalista norteamericano demostraba que las primeras no
ticias sobre cierto número de instituciones, de técnicas y de concep
ciones reli�iosas se han conseT'í7ado en textos sumerios. Se trata de 
los primeros documentos escritos, cuyos ori�inales se remontan al ter
cer milenio. Pero esos documentos reflejan con se�uridad unas cre
encias reli�iosas mucho más anti�uas. 

Aún no son bien conocidos el ori�en y la historia anti�ua de la 
civilización sumeria. Se supone que una población que hablaba su
merio, len�ua no semítica y que tampoco es posible explicar a partir 
de nin�una otra familia lin�üística conocida. descendió de las re�io
nes septentrionales y se instaló en la baja Mesopotamia. Es muy pro
bable que los sumerios sojuz�aran a las poblaciones autóctonas. cu
ya composición étnica todavía i�noramos (culturalmente formaban 
parte de la civilización llamada de Obeid: véase § 1 3 ) .  Muy pronto 
aparecen unos @rupos de nómadas procedentes del desierto de Siria . 
que hablan una len�ua semítica, el acádico, y comienzan a penetrar 
en el territorio situado al norte de Sumer, al mismo tiempo que se 
van infiltrando en las ciudades sumerias. Hacia mediados del tercer 
milenio, bajo un jefe que se convirtió en fi�ura Ie�endaria, Sar�ón, 
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los nc ncho� 1rnponen su supremacía a las ciudades sumerias. Sin em
hm \.1o. ya antes de la conquista se desarrolló una simbiosis sumero
ac.adica fuertemente intensificada después de la unificación de los 
dos países. Hasta hace unos treinta o cuarenta años, los investi�ado
res hablaban de una sola cultura. la babilónica. que sería el resulta
do de la fusión de aquellas dos etnias. Hoy se admite la necesidad de 
estudiar por separado el aporte sumerio y el acádico, ya que, a pe
sar de que los ocupantes asimilaron de hecho la cultura de los ven
cidos, el �enio creador de los dos pueblos era diferente. 

Estas diver�encias se manifiestan sobre todo en el ámbito reli
�ioso. Desde la más remota Anti�üedad. el emblema divino era la 
tiara de cuernos. Esto si�nifica que en Sumer, como en el resto del 
Cercano Oriente, el simbolismo reli�ioso del toro, atesti�uado a par
tir del Neolítico, se había transmitido sin interrupción. Dicho de otro 
modo, la modalidad divina se definía por la fuerza y por la «trascen
dencia» espacial. es decir. el cielo tempestuoso en el que retumba el 
trueno (pues el trueno se asimilaba al mu�ido del toro).  La estructu
ra «trascendente», celeste, de los seres divinos, queda confirmada por 
el si�no determinativo que precede a sus ideo�ramas y que ori�inal
mente representaba una estrella. Se�ún los vocabularios. la si�nifica
ción propia de este determinativo es «cielo». En consecuencia. se su
ponía que toda divinidad era un ser celeste; de ahí que los dioses 
irradiaran una luz intensísima. 

Los primeros textos sumerios reflejan el trabajo de clasificación 
y sistematización llevado a cabo por los sacerdotes. Tenemos en pri
mer lu�ar la tríada de los �rancies dioses, a la que si�ue la tríada de 
los dioses planetarios. Hay además listas considerables de divinida
des de todo �énero, de las que a menudo lo i�noramos todo excep
to sus nombres. Ya en el comienzo de su historia la reli�ión sumeria 
se nos muestra como una creación «anti�ua,,. Cierto que los textos 
hallados hasta ahora son fra�mentarios y de una interpretacion sin
�ularmente difícil. A pesar de ello. y sin otra base que esta informa
ción pla�ada de la�unas. se advierte que ciertas tradiciones reli�iosas 
estaban ya a punto de perder su si�nificación ori�inal. Este proceso 
es notorio en relación incluso con la tríada de los �rancies dioses, 
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constituida por An, Enlil y Enl<i. Como indica su mismo nombre 
(an = cielo) ,  el primero es un dios uránico. Debía de ser el dios so
berano por excelencia, el más importante del panteón, pero An pre
senta ya el síndrome característico del deus otiosus. Más «actuales,, y 
más activos aparecen Enlil. dios de la atmósfera (llamado también 
el «Gran Monte,, ) ,  y Enl<i, «Señor de la Tierra,,, dios de los «cimien
tos,,, erróneamente considerado dios de las a�uas porque, en la con
cepción sumeria, se suponía que la tierra estaba asentada sobre el 
océano. 

Hasta el momento no se ha descubierto nin�ún texto cosmo�ó
nico propiamente dicho, aparte de al�unas alusiones que nos per
miten reconstruir los momentos decisivos de la creación tal como la 
concebían los sumerios. La diosa Nammu (cuyo nombre se escribe 
con el picto�rama que desi�na el «mar primordiah) es presentada 
como «la madre que en�endró el cielo y la tierra,,, como la «abuela 
que parió a todos los dioses». El tema de las a�uas primordiales, con
sideradas a la vez como una totalidad a la vez cósmica y divina, es 
muy frecuente en las cosmo�onías arcaicas. También en este caso se 
identifica la masa acuática con la Madre ori�inal que en�endró por 
parteno�énesis a la primera pareja. el Cielo (An) y la Tierra (Ki), que 
encarnan los principios masculino y femenino. Esta primera pareja 
estaba unida. hasta el punto de confundirse, en el hieros gamos. De 
su unión nació Enlil. el dios de la atmósfera. Otro fra�mento nos en
seña que este último separó a sus padres; el dios An elevó el cielo 
hacia lo alto. mientras que Enlil se llevó consi�o a su madre, la Tie
rra.� También el tema cosmo�ónico de la separación del cielo y la 
tierra está muy difundido; en efecto, lo hallamos en diferentes nive
les de cultura. Pero es probable que las versiones re�istradas en el 
Medio Oriente y en el Mediterráneo se deriven, en última instancia, 
de la tradición sumeria. 

Ciertos textos evocan la perfección y la bienaventuranza de los 
«Comienzos», «los tiempos anti�uos. cuando cada cosa fue creada 

r. Vease Kramer. From the Jab!ets of Sumer, pa¡;s. 77 y s1¡;s.; 1d., Jhe Sume
nans, pa¡;. 145. 
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perfecta», etc.' Sin embar�o. el verdadero paraíso parece ser Dil
mun, país en el que no existen ni la enfermedad ni la muerte. Allí 
min�ún león mata, nin�ún lobo arrebata el cordero . . .  Nin�ún en
fermo de los ojos repite: "Mis ojos están malos" ... Nin�ún vi�ía de 
noche se vuelve sobre su recinto ... » . '  Pero esta perfección era en de
finitiva un marasmo, porque el dios EnRi. el Señor de Dilmun, per
manecía dormido junto a su esposa todavía vir�en, al i�ual que la 
misma tierra se hallaba aún vir�en. Al despertar, EnRi se unió a la dio
sa Nin�ursa� y lue�o a la hija que ésta en�endró, y finalmente a la 
hija de esta hija, pues se trata de una teo�onía cuyo lu�ar propio es 
el país paradisíaco. Pero sucede un incidente a primera vista insi�
nificante que ocasionará el primer drama divino. El dios come cier
tas plantas que acababan de ser creadas, pero antes tenía que ha
berles «señalado su suerte», es decir, que debía haberles fijado su 
modalidad de ser y su función. Ofendida por este �esto inconside
rado, Nin�ursa� declara que no volverá a mirar a Enl<i con la «mi
rada de vida)) hasta que el dios muera. En efecto, males descono
cidos afli�en al dios. que se va debilitando pro�resivamente hasta el 
punto de que todo hace prever su próxima muerte. A pesar de to
do, su esposa termina por sanarlo.+ 

Tal como se ha lo�rado reconstruirlo. este mito delata unas re
elaboraciones cuya intención no podemos averi�uar. El tema pa
radisíaco, completado por una teo�onía, finaliza en un drama que 
revela el extravío y el casti�o de un dios creador. se�uidos de un de
bilitamiento extremo que lo pone al borde de la muerte. Se trata. 
ciertamente, de una «falta» fatal, puesto que Enl<i no se ha compor
tado según el principio que él mismo encama. Esta falta estuvo a 
punto de poner en crisis la estructura misma de su propia creación. 
Otros textos nos han transmitido los lamentos de los dioses cuando 

2. Una nueva traducción del poema «Gud�amesh. EnRidu y los Infiernos)) en 
Giorgio R. Castellino. Mito!ogia sumenco-accadica, pa�s. 176- TH r .  Sobre la concep
ción egipcia de la perfección inicial. véase § 25.  

-, .  Traducción de Maurice Lambert en La Naissance du Monde, pá�. I 06. 
4· Seguimos la interpretación propuesta por R. Jestin. «La religion sumérien

ne", pá�. r7o. 
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caían víctimas de su propia suerte. Más adelante veremos los peli
@TOS a que hubo de enfrentarse Inanna por trans�redir las fronteras 
de su soberanía. Lo que nos sorprende en el drama de Enl<i no es 
la naturaleza mortal de los dioses, sino el contexto mitoló�ico en 
que es proclamada. 

1 7. EL HOMBRE ANTE SUS DIOSES 

Hay al menos cuatro relatos que explican el ori�en del hombre. 
Son tan diferentes entre sí, que ello nos obli�a a suponer que hubo 
una pluralidad de tradiciones. Uno de los mitos relata que los prime
ros seres humanos brotaron de la tierra como las plantas. Se@ún otra 
versión, el hombre fue modelado de arcilla por ciertos obreros divi
nos; lue�o la diosa Nammu le modeló el corazón y Enl<i le dio la vi
da. Otros textos señalan a la diosa Aruru como creadora de los seres 
humanos. Finalmente, se�ún la cuarta versión, el hombre fue forma
do de la san�re de dos dioses lamga inmolados a este fin. Este último 
tema reaparecerá reinterpretado en el célebre poema cosmo�ónico 
babilonio Enuma elish (véase § 2 1 ) . 

Todos estos motivos están atestiguados, con numerosas varian
tes, por todo el mundo. Se�ún dos versiones sumerias, el hombre 
primitivo compartía en cierto modo la sustancia divina, soplo vital 
de Enl<i o san@re de los dioses lamga, lo que quiere decir que no 
existía una distancia infranqueable entre el modo de ser divino y la 
condición humana. Ciertamente, el hombre fue creado para el ser
vicio de los dioses, que ante todo tenían una necesidad perentoria 
de ser alimentados y vestidos.' Se concebía el culto como un servi
cio rendido a los dioses. Sin embar@o. a pesar de que los hombres 
son servidores de los dioses, no son sus esclavos. El sacrificio con
siste ante todo en ofrendas y homenajes. En cuanto a las grandes 
fiestas colectivas de la ciudad -celebradas con motivo del Año 

5. Sobre el culto, véame Kramer, Jhe Sumerians, págs. 140 y sigs.; A. L. Op
penheim, Ancient Mesopotamia. pá�s. r R 3  y sigs. 
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Nue"Vo o de la erección de un templo--- poseen una estructura cos
moló<gica. 

Raymond Jestin insiste en el hecho de que la noción de pecado, 
el elemento expiatorio y la idea del «cabrito emisario» no están ates
tis¡¡uados en los textos/' lo que implica que los hombres no son úni
camente seNidores de los dioses, sino también sus imitadores y. en 
consecuencia, sus colaboradores. Puesto que los dioses son respon
sables del orden cósmico, los hombres deben obsef'Var sus manda
tos, que se refieren a las normas, a los «decretos», me, que ases¡¡uran 
el buen funcionamiento tanto del mundo como de la sociedad hu
mana.7 Los «decretos» fundamentan, es decir. determinan el destino 
de todos los seres, de todas las formas de "Vida, de toda empresa di
"Vina o humana. La determinación de los decretos se realiza me
diante el acto del nam-tar, que constituye y proclama la decisión to
mada. Con ocasión de cada Año Nue"Vo, los dioses fijan la suerte de 
los doce meses que han de ses¡¡uir. Se trata, ciertamente, de una idea 
antigua que aparece en el Cercano Oriente; pero la primera expre
sión ris¡¡urosamente articulada que de ella encontramos es la sume
ría, que demuestra el trabajo de reflexión y sistematización realizado 
por los teólos¡¡os. 

El orden cósmico se "Ve continuamente turbado, primero por la 
«Gran Serpiente», que amenaza con reducir el mundo al caos; por 
los crímenes, las faltas y los errores de los hombres, que exis¡¡en ser 
expiados y «purs¡¡ados» con ayuda de di"Versos ritos. Pero el mundo 
es regenerado periódicamente, es decir, «recreado» en la fiesta del 
Año Nue"Vo. «El nombre sumerio de esta fiesta, a-ki-ti!, sis¡¡nifica 

6. Jestin. op. cit .. pá�. r 84- <<En la literatura tardía aparecen "salmos de peni
tencia", pero la creciente influencia semítica que en elíos se advierte no permite 
considerarlos expresión auténtica de la conciencia sumerial> (ibíd.). 

7· Sobre el me de los diversos oficios. vocaciones e instituciones. véanse Kra
mer. From the Jablets. pá�s. 89 y si�s.; Jhe Sumerians, pá�s. n 7  y si�s. El término 
me ha sido traducido por ((sen Oacob�en) o <<potencia divina)) (Landsber�er y Fal
l<enstein). y ha sido interpretado como una <nnmanencia divina en la materia 
muerta o viva. inmutable. subsistente, pero impersonal. de la cual sólo los dioses 
disponen» (J. van Dijl<). 
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"fuerza que hace re"Vi"Vir el mundo" (ti! quiere decir "'Vi"Vir" y "re"Vi
"Vir"; así, un enfermo "re"Vi"Ve", es decir, sana); se e"Voca aquí todo el 
ciclo de la ley del eterno retornm. K Complejos mítico-rituales del 
Año Nue"Vo más o menos análogos están atestis¡¡uados en innume
rables culturas. Tendremos ocasión de "Valorar toda su importancia 
al ocuparnos de la fiesta babilónica akitu ("Véase § n). Este com
plejo incluye el hieros gamos entre dos di"Vinidades tutelares de la 
ciudad, representadas por sus imágenes o por el soberano -que 
recibía el título de esposo de la diosa Inanna y encarnaba a Du
muzi') _ _  y una hieródula. Este hieros gamos actualizaba la comu
nión entre el dios y los hombres, una comunión efímera, pero de 
consecuencias importantes, pues la eners¡¡ía di"Vina se comunicaba 
directamente a la ciudad -dicho de otro modo, a la Tierra- pa
ra santificarla y ases¡¡urar su prosperidad y bienestar durante todo 
el año que comenzaba. 

Más importante aún que la fiesta del Año Nue"Vo era la cons
trucción de los templos. Se trataba también de una reiteración de la 
cosmos¡¡onía. porque el templo --el ''palaciO» del dios - representa 
la imago mundi por excelencia. La idea es arcaica y está profusa
mente difundida (la "'V'Ol"Veremos a encontrar en el mito de Baal. "Véa
se § 50) . Según la tradición sumeria, después de la creación del 
hombre uno de los dioses fundó las cinco ciudades; las edificó ''en 
lus¡¡ares puros, les dio sus nombres y las desis¡¡nó como centros de 
culto»."' En adelante, los dioses se contentan con comunicar a los so
beranos directamente el plano de las ciudades y de los santuarios. El 
rey Gudea contempla en sueños a Ia diosa Nidaba, que Ie muestra 
un tablero sobre el que están consis¡¡nadas las estrellas benéficas, y a 
un dios que le re"Vela el plano del templo.' '  Los modelos del templo 
y de la ciudad son, podríamos decir. ''trascendentales», pues preexis-

8. Jestin, op. cit . . pá�. r8r .  

9· Véase S.  N.  Kramer, ((Le rite de maria�e sacré Dumuzi-lnanna)), pá�. 1 29 ;  

1d  . . Jhe Sacred Mamage Rite, pá�s. 49 y si�s. 
ro. Véase el texto traducido por Kramer, From the Jab!ets, pá�. 177. 
r r .  E. Burrows. <Óome Cosmolo�ical Pattems in Babylonian Reli�iom, pá�s. 65 

y si�s. 
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ten en el cielo. Las ciudades babilónicas tenían sus arquetipos en las 
distintas constelaciones: Sippar en la de Cáncer, Nínive en la Osa 
Mayor, Asur en la de Arturo, etc." Esta concepción se �eneralizó en 
el Oriente anti�uo. 

También la institución de la realeza «descendió del cielo», al 
mismo tiempo que sus emblemas, la tiara y el trono. ' 1  Después del 
diluvio fue traída por se�unda vez a la tierra. La creencia en que las 
wbras» y las instituciones preexistían en el cielo tendrá una impor
tancia considerable para la ontología arcaica, y conocerá su más fa
mosa expresión en la doctrina platónica de las ideas. Está atestigua
da por vez primera en los documentos surnerios, pero sus orígenes 
se remontan verosímilmente a la prehistoria. En efecto, la teoría de 
los modelos celestes prolonga y desarrolla la concepción arcaica. 
universalmente difundida, según la cual las acciones de los hombres 
son simplemente una repetición (una imitación) de los actos revela
dos por los seres divinos. 

18 .  EL PRIMER MITO DEL DlLU\710 

La realeza hubo de ser traída nuevamente del cielo después del 
diluvio, pues esta catástrofe fue equivalente al «fin del mundo». En 
efecto, sólo se salvó un ser humano, llamado Zisudra en la versión 
surneria y Utnapishtirn en la acádica. Pero, a diferencia de Noé, no 
le fue permitido habitar la ((tierra nueva» que emergió de las aguas. 
Más o menos ((divinizado», pero agraciado en todo caso con el don 
de la inmortalidad, aquel único superviviente rue transferido al país de 
Dilrnun (Zisudra) o la (desembocadura de los ríos» (Utnapishtirn). De 
la versión surneria conocernos tan sólo algunos fragmentos: a pesar 
de la reserva o de la oposición de algunos miembros del panteón, los 
grandes dioses deciden destruir a la humanidad mediante el diluvio. 

1 2. Vease Burrows. op. cit. , pa¡:¡s. 6o y si¡:¡s. 
1 3. Véase la «Lista de los reyes sumerios», traducida por Kramer. The Sume

nans. pá¡:¡s. 328 y sigs. 
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Uno de los dioses evoca los méritos del rey Zisudra, ((humilde, sumi
so, piadoso». Instruido por su protector, Zisudra conoce la decisión 
tornada por An y Enlil. El texto está interrumpido por una extensa 
laguna. Probablemente Zisudra recibe indicaciones precisas referen
tes a la construcción del arca. Pasados siete días y siete noches. el sol 
aparece de nuevo. y Zisudra se postra ante el dios solar, Utu. En el 
ultimo fragmento conservado. An y Enlil le confieren (da vida de un 
dios» y el ((aliento eterno» de los dioses, instalándolo luego en el pa
ís íabuloso de Dilrnun. ' j  

El terna del diluvio reaparece en la Epopeya de Guilgamesh. Es
te famoso texto, muy bien conservado, revela analogías mas claras 
con el relato bíblico. Verosímilmente, ambos proceden de una fuen
te común muy antigua. Corno se viene diciendo desde que R. An
dree, H. Usener y J. G. Frazer hicieron sus compilaciones, el mito del 
diluvio aparece casi universalmente difundido: está atestiguado en 
todos los continentes (si bien resulta muy raro en África) y en dis
tintos niveles culturales. Cierto número de variantes parece ser pro
ducto de su difusión, primero a partir de Mesopotarnia y luego de la 
India. Es igualmente posible que una o varias catástrofes diluviales 
dieran origen a otros tantos relatos fabulosos. Pero sería imprudente 
explicar un mito tan difundido a partir de unos fenómenos de los 
que no han aparecido rastros geológicos. La mayor parte de los mi
tos del diluvio parece integrarse de algún modo en el ritmo cósmico: 
el nnundo envejecido», poblado por una humanidad en decadencia, 
�s sumergido en las aguas para. poco tiempo después, resurgir corno 
((mundo nuevo» del Kaos» acuático. ' '  

En un gran número de variantes, el diluvio es consecuencia de 
los ((pecados» (o faltas r ituales) de los hombres; a veces responde 
simplemente al deseo de un ser divino que quiere poner fin a la hu
manidad. No resulta fácil determinar la causa del diluvio en la tra-

14. Véanse Kramer, Fmm the Tab!ets, págs. I77 y sig�.; 1d .. Sumerian Mytho
!og¡. págs. 97 y sigs.; G. R. Casteiiino. Mzto!ogza. págs. 140- 143-

I ) .  Sobre el ,irnbolisrno impltcito en determinados mitos diluvianos. véase 
M. Eliade. Tratado de hzstona de las re!zgwnes l. pá¡:¡s. 245 y sigs. 
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dición mesopotámica. Ciertas alusiones dan a entender que los dio
ses tomaron esta decisión por culpa de los «pecadores». Según otra 
tradición, la cólera de Enlil fue pro17ocada por el estrépito insoporta
ble que producían los hombres.'ó Pero, si examinamos los mitos que, 
en otras culturas. anuncian el dilu'Vio inminente, se puede compro
bar que las causas principales son a !a vez !os pecados de !os hombres 
y e[ envejecimiento de! mundo. Por el simple hecho de existir, de estar 
vivo y de producir, el cosmos se deteriora gradualmente y termina 
por desaparecer. y de ahí que deba ser recreado. Dicho de otro mo
do: el dilu'Vio rea!iza a escala macrocósmica lo mismo que, simbóli
camente, se lle'Va a cabo durante la fiesta del Año Nue'Vo: el «fin del 
mundo» y de una humanidad pecadora, para hacer posible la nue
\7a creación.'-

19. EL DESCENSO A LOS INFIERNOS: INANNA Y DUMUZI 

La tríada de los dioses planetarios estaba formada por Nanna
Suen (la luna). Utu (el sol) e Inanna, diosa de la estrella Venus y del 
amor. Las deidades Luna y Sol conocerán su apogeo en época babi
lónica. En cuanto a Inanna. equiparada a la Ishtar acádica y más tar
de a Astarté, gozará de una «actualidad» cultual y mitológica inigua
lada por ninguna otra diosa del Medio Oriente. Durante su apogeo, 
Inanna-Ishtar era diosa. a la 'Vez. del amor y de la guerra. es decir. 
que regía la 'Vida y la muerte; para expresar la plenitud de sus pode
res se la llamaba hermafrodita Ushtar barbata). Su personalidad es
taba ya perfectamente definida en época sumeria, y su mito central 
constituye una de las más significati\7as creaciones del mundo anti
guo. Este mito se inicia con una historia de amor: Inanna. la diosa tu-

1 6. Mas adelante veremos que Íue preosamente el ,,rwdm en esta ocas1on el 
estreplto produodo por los d1oses JOVenes, que le 1mpedw dormir, lo que deod1o 
a Apsu a extermmarlos; veasE' Enuma efzsh, tab. l. pags. 21 y s1gs. 

17.  Vease Aspects du mythe, pags. 71 y s1gs. Segun la vers1on conservada en la 
Epopeya de Atmhaszs. despues del diluvio Ea deod10 crear siete varones y siete 
mu¡eres; vease He1del. Jhe Gzlgamesh Epzc, pags. 2 59-260. 
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telar de Erek. toma por esposo al pastor Dumuzi,'B que de este modo 
se con'Vierte en soberano de la ciudad. Inanna proclama elocuente
mente su pasión y su felicidad: «Yo camino en el gozo ... Mi señor es 
digno del regazo sagrado». Pero al mismo tiempo presiente el destino 
trágico que aguarda a su esposo: «iOh mi bienamado, hombre de mi 
corazón ... Yo te he arrastrado a un deseo funesto ... Has tocado con 
tu boca mi boca. has apretado mis labios contra tu cabeza. y por eso 
has sido condenado a un destino funesto!» (Kramer, pág. 141) .  

Este «destino funesto» fue fijado el mismo día en que la ambicio
sa Inanna decidió descender a los infiernos para suplantar a su «her
mana mayor», Ereshl<igal. Soberana del «Gran Reino de la Altura», 
Inanna aspira a reinar también en el mundo inferior. Logra penetrar 
en el palacio de Ereshl<igal. pero conforme \la franqueando las siete 
puertas. el portero la despoja de sus 'Vestidos y adornos. Inanna llega 
completamente desnuda -es decir, despojada de todo «poden>- a la 
presencia de su hermana. Ereshl<igal fija sobre ella la «mirada de la 
muerte», y «su cuerpo queda inerte». Al cabo de tres días, su fiel ami
ga Ninshubur, siguiendo las instrucciones que le había dado la misma 
Inanna antes de partir. informa a los dioses Enlil y Nanna-Sin. Pero 
éstos se desentienden, pues, dicen, al penetrar en un dominio -la 
Tierra de los Muertos- gobernado por decretos in'Violables, Inanna 
«ha pretendido ocuparse de cosas prohibidas». Enlil encuentra a pesar 
de todo una solución: crea dos mensajeros y los en'Vía a los infiernos 
pro17istos del «alimento de 'Vida>> y del «agua de 'Vida». Con engaños 
consiguen llegar hasta «el cadál7er que pendía de un cla'Vo» y reani
marlo, con lo que Inanna se dispone a ascender, pero los siete jueces 
del infierno Oos Anunal<i) la retienen, diciendo: «¿Quién que haya des
cendido al infierno puede salir de él sin daño? Si Inanna quiere salir 
del infierno, que traiga alguien que la reemplace».'� 

18 .  Segun otra vers1on, al pnnop1o habna preíendo al labrador EnRimdu, pe
ro su hermano, el d1os �o! Utu, la h1zo cambwr de parecer; vease S. N. Kramer, 
Jhe Sacred Mamage Rzte, pags. 69 y s¡gs.; 1d .. «Le nte de manage sacre Dumuz¡
Inanna», pags. 1 24 y s1gs. Salvo md1cac¡on en contra, otamos las traducoones de 
Kramer publicadas en este articulo. 

19 .  Trad Jean Bottero, Annuazre . . . , 1 97 1 - 1972. pag. 8 5. 
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Inanna retorna a la tierra escoltada por una tropa de demonios, 
los ga!la, encargados de hacerla volver a los infiernos si no les en
trega otro ser divino. Los demonios tratan de apoderarse de Ninshu
bur, pero Inanna los sujeta. Lue�o se diri�en todos a las ciudades de 
Umma y Bad-Tibira; aterrorizadas, las divinidades tutelares de éstas 
se arrastran por el polvo a los pies de Inanna, y la diosa, compade
cida, decide prose�uir su búsqueda en otro lu�ar. Lle�an finalmente 
a Ere!<. Con sorpresa e indi�nación descubre Inanna que Dumuzi, en 
lu�ar de lamentarse, se había sentado en el trono de la diosa, vesti
do ricamente y satisfecho, al parecer, de haberse convertido en so
berano único de la ciudad. «Ella fijó sobre él su mirada, la mirada de 
muerte. Ella pronunció contra él una palabra, la palabra de la de
sesperación. Ella lanzó contra él un �rito, el �rito que condena: "Ése 
(dijo ella a los demonios) ,  Ilevadle".»'" 

Dumuzi suplica a su cuñado, el dios sol Utu, que lo metamorfo
see en serpiente, y huye hacia la morada de su hermana, Geshti
nanna, y luego a su redil de ovejas. Allí se apoderan de él los demo
nios, lo torturan y lo arrastran a los infiernos. Una la�una del texto 
nos impide conocer el epílogo. «Con toda probabilidad, Ereshl<igal. 
compadecida de las lá�rimas de Dumuzi, miti�a su triste destino y 
decide que no permanezca en el mundo inferior sino la mitad de ca
da año, y que su hermana, Geshtinanna, lo reemplace durante la 
otra mitad>> (Kramer, pá�. f44). 

El mismo mito, pero con al�unas divergencias si�nificativas, 
aparece en la versión acádica del Descenso de lshtar a los infiernos. 
Antes de la edición y traducción de los textos sumerios se pudo 
creer que la diosa se diri�ió al «País sin retorno» después de la «muer
te» de Tammuz. y precisamente para rescatarlo. Ciertos elementos 
que faltan en la versión sumeria parecían favorecer esta interpreta
ción. En primer lu�ar, las consecuencias desastrosas del cautiverio 

20. Trad. J. Bottéro. ibíd .. pág. ') J .  En otra recensión. parece que es el temor 
lo que explica e! gesto de lnanna. Como los demonios se han apoderado de eiia 
y amenazan con llevársela. «aterrorizada. deja a Dumuzi en sus manos. Este joven 

ks dke 

LAS R E L I G I O N E S  M E S O P O T Á M I C A S  J O !  

de Ishtar. que se subrayan en la versión acádica: la  reproducción 
animal y humana se interrumpe después de la desaparición de la 
diosa. Podía entenderse esta calamidad como consecuencia de la in
terrupción del hieros gamos entre la diosa del amor y la fecundidad 
y Tammuz. su esposo bienamado. Esta catástrofe revestía proporcio
nes cósmicas, en la versión acádica son los �rancies dioses los que, 
horrorizados ante el peli�ro inminente de la desaparición de la vida, 
intervienen para l iberar a Ishtar. 

En la versión sumeria nos sorprende ante todo la justificación 
«psicoló�ica», es decir, humana, de la condena de Dumuzi, pues todo 
parece explicarse por la cólera de Inanna al encontrar a su esposo �lo
riosamente instalado en su trono. Esta explicación novelesca parece 
encubrir una idea mucho más anti�ua: la «muerte» -ritual y, por tan
to, reversible- si�ue inevitablemente a todo acto de creación o de 
procreación. Los reyes sumerios, como más tarde los reyes acádicos, 
encarnan a Dumuzi en el hieros gamos con Inanna. '' Esto implica, 
más o menos, la aceptación de la «muerte» ritual del rey. En este caso 
hay que suponer que tras la historia transmitida en el texto sumerio se 
esconde un «misterio» instaurado por Inanna para ase�urar el ciclo de 
la fecundidad universaL Se puede adivinar una alusión a este «miste
riO» en la réplica despectiva de Guil�amesh cuando Ishtar le invita a 
convertirse en su marido: Guil�amesh recuerda a la diosa que ha sido 
eiia misma la que ha decretado las lamentaciones anuales por Tam
muz." Pero aquellas « lamentaciones» eran rituales: se lloraba el des
censo del joven dios a los infiernos el r8 del mes de Tammuz (junio
julio), pero sabiendo que a los seis meses volvería a «subir». 

El culto de Tammuz se difundió por diversos lu�ares del Medio 
Oriente. En el si�lo VI, Ezequiel ( y, r4) lanza sus diatribas contra las 
mujeres de Jerusalén que se «<amentaban» a las puertas mismas del 
templo. Tammuz termina por encarnar el destino dramático de los 

2 1 .  Véanse Kramer. Jhe Sacred Marriage Rite, págs. 63 y sigs.; «Le rite de ma
riage sacré», págs. 1 3 1  y sigs. 

22. Tablilla VI. 46-47. Bottéro traduce: «Tammuz. tu primer esposo, por él 
has establecido tú un duelo universal" (op. cit .. pág. 83) .  
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dioses jóvenes que mueren y resucitan cada año. Pero es posible que 
su prototipo sumerio tuviera una estructura más compleja: los reyes 
que le representaban y que. en consecuencia, compartían su suerte 
celebraban cada año la recreación del mundo. Pero. para ser creado 
de nuevo. el mundo tenía que ser previamente aniquilado; el «caos» 
precosmol6ónico implicaba il6ualmente la «muerte>> ritual del rey. su 
descenso a los infiernos. Las dos modalidades cósmicas -vida/ 
muerte. caos/cosmos, esterilidad/fecundidad-- constituían, en suma. 
los dos momentos de un mismo proceso. Este misterio, conocido des
pués del descubrimiento de la al6ricultura. se convierte en principio 
de una explicación unitaria del mundo. de la vida y de la existencia 
humana que trasciende el drama vel6etal. pues ril6e también los rit
mos cósmicos. el destino humano y las relaciones con los dioses. El 
mito narra el fracaso de !a diosa de! amor y de la fecundidad en su in
tento de conquistar el reino de Ereshl<i16al. es decir, de abo!ir !a muer
te. En consecuencia. los hombres. al il6ual que ciertos dioses, deben 
aceptar la alternativa vida/muerte. Dumuzi-Tammuz <<desaparece» 
para neaparecer» seis meses más tarde. Esta alternancia -presencia 
y ausencia periódicas del dios- podía muy bien fundamentar unos 
«misterios» importantes para la <<salvación» de los hombres, para su 
destino más allá de la muerte. La fil6ura de Dumuzi-Tammuz. encar
nada ritualmente por los reyes sumero-acádicos. tiene una importan
cia decisiva al efectuar un acercamiento entre las modalidades divi
na y humana. A partir de ahí. todo ser humano podía aspirar a 
disfrutar de aquel privilel6io reservado a los reyes. 

20. LA SINTESIS SUMERO-ACADICA 

La mayoría de las ciudades-templo sumerias terminó por unifi
carse bajo el cetro de Lul6alzal616isi, soberano de Umma. en el 2375 a.C. 
Se trata de la primera manifestación de la idea imperial de que tene
mo� noticia. Una 16eneración más tarde se repitió la misma experien
cia. y con mayor éxito, por obra de Sargón, rey de Acad. Pero la civi
lización sumeria conservó todas sus estructuras. El cambio afectó 
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únicamente a los reyes de las ciudades-templo. que se reconocieron 
tributarios del conquistador acádico. El Imperio de Sargón se hundió 
al cabo de un siglo como consecuencia de los ataques de los gutis, 
«bárbaros» que nomadeaban por la región del alto Tigris. A partir de 
entonces, la historia de Mesopotamia parece repetirse: la unidad polí
tica de Sumer y Acad es destruida por los «bárbaros» del exterior, que, 
a su vez. se desintel6rarán a causa de las disensiones internas. El pre
dominio de los gutis no duró más que un siglo, siendo sustituido du
rante otro siglo (c. 2050-1950 a.C.) por los reyes de la III Dinastía de 
Ur. Precisamente durante este período alcanza la civilización sumeria 
su punto culminante. Pero ésta es, al mismo tiempo. la última mani
festación del poderío político de Sumer. Acosado por los elamitas al 
este, y al oeste por los amorreos procedentes del desierto siro-árabe, el 
Imperio se hunde. Durante más de dos siglos Mesopotamia permane
cerá dividida en varios Estados. Hasta el 1700 a.C. no logrará imponer 
la unidad Hammurabi, soberano amorreo de Babilonia. que fijó el 
centro de su imperio más al norte. en la ciudad de que era soberano. 
La dinastía fundada por Hammurabi. que parecía todopoderosa. rei
nó menos de un siglo. Otros «bárbaros», los cassitas. descienden del 
norte y comienzan a hostigar a los amorreos. Finalmente, hacia el 
1525 a.C.. logran el triunfo. Serán los dueños de Mesopotamia duran
te cuatro sil6los. 

El paso de las ciudades-templo a las ciudades-Estado y al Impe
rio representa un fenómeno importantísimo para la historia del Me
dio Oriente. ' \  Desde nuestro punto de vista importa señalar que el 
idioma sumerio, si bien dejó de hablarse hacia el 2000 a.C.. conser
vó su función de idioma litúrgico y. en definitiva. de lengua del sa
ber, todavía durante quince siglos. Otras lenguas litúrgicas conoce
rán un destino semejante: el sánscrito, el hebreo, ei latín. el eslavo 
antiguo. El conservadurismo religioso sumerio se prolonga en las es
tructuras acádicas. La tríada suprema permanece inmutable: Anu. 
Enlil. Ea (= Enl<i). La tríada astral toma en parte los nombres semí-

23. Nuevas mst1tuciones (como el ejérCito profesional y la burocracia) son 
atestiíluadas por vez primera; con el tiempo seran adoptadas por otros Estados. 
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ticos de las divinidades respectivas: la luna, Sin (que se deriva del su
merio Suen); el sol. Shamash; la estrella Venus, Ishtar (= Inanna). El 
mundo inferior si�ue �obernado por Ereshl<i�al y su esposo Ner�al. 
Los escasos cambios, impuestos por las necesidades del imperio (co
mo, por ejemplo. la transferencia de la primacía reli�iosa a Babilo
nia y la sustitución de Enlil por Mardul<), «tardaron si�los en llevar
se a cabo».24 En cuanto al templo, macla esencial cambia en cuanto 
a su or�anización ... desde la fase sumeria, como no sea la �randio
sidad y el número de edificios».25 

Sin embar�o. a las estructuras anteriores vienen a añadirse las 
aportaciones del �enio reli�ioso semítico. Señalemos en primer lu�ar 
los dos dioses «nacionales» -Mardul< de Babilonia y. más tarde, el 
asirio Asur-. que son elevados al ran�o de divinidades universales. 
I�ualmente si�nificativa es la importancia adquirida en el culto por 
las ple�arias personales y los salmos de penitencia. Una de las más 
bellas piezas babilónicas va diri�ida a todos los dioses. incluso a los 
que el orante admite con humildad no conocer. «iOh señor, �rancies 
son mis pecados! iOh dios al que no conozco. �rancies son mis pe
cados! ... iOh diosa a la que no conozco, �rancies son mis pecados! ... 
El hombre nada sabe; ni siquiera sabe si peca o si hace el bien ... iOh 
mi señor, no rechaces a tu servidor! Mis pecados son siete veces sie
te ... iAleja mis pecadosh)26 En los salmos penitenciales el orante se 
reconoce culpable y confiesa en voz alta sus pecados. La confesión 
va acompañada de �estos litúr�icos, como arrodillarse, postrarse o 
«aplastar la nariz)) . 

Los �rancies dioses -Anu, Enlil. Ea- pierden �radualmente la 
supremacía en el culto. Los fieles se diri�en más bien a Mardul< o a 
las divinidades astrales. Ishtar y sobre todo Shamash. Con el tiempo, 
este último se convertirá en el dios universal por excelencia. Un him
no proclama que el dios solar es venerado por todas partes, incluso 

24. Jean Nougayrol. «La religion babylonienne», pág. 2r7. 
25. Ibíd., pág. 236. 
26. Según la traducción de F. J. Stephens, en ANEJ. págs. 39-92. Se citan los 

W. 2I-26, 5I-53 · 59-60. 
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entre los extranjeros; Shamash defiende la justicia. casti�a al malhe
chor y recompensa al just0.27 Se acentúa el carácter muminoso» de 
los dioses, que inspiran ahora el temor sa�rado, especialmente a 
causa de su terrorífica luminosidad. La luz es considerada atributo 
por excelencia de la divinidad, y en la medida en que el rey partici
pa de la condición divina, también él irradia luz.28 

Otra de las creaciones del pensamiento reli�ioso acádico es la 
adivinación. Se advierte también una multiplicidad de prácticas má
�icas y el desarrollo de las disciplinas ocultas (sobre todo la astrolo
�ía), que más tarde se popularizarán en todo el mundo mediterrá
neo y asiático. 

En resumen, el aporte semítico se caracteriza por la importancia 
otor�ada al elemento personal en la experiencia reli�iosa y por la 
exaltación de ciertas divinidades al ran�o supremo. Esta nueva y 
�randiosa síntesis mesopotámica presenta, sin embar�o. una visión 
trá�ica de la existencia humana. 

21.  LA CREACION DEL MUNDO 

El poema cosmo�ónico conocido bajo el título de Enuma elish 
(por su íncípít «Cuando en lo alto ... ») constituye, junto con la Epo
peya de Guilgamesh, la más importante creación literaria de la reli
��os�dad acád

.
i�a. Nada se le puede comparar en cuanto a �ran

d10s1dad, tens1on dramática, esfuerzo por conjuntar la teo�onía, la 
cosmo�onía y la creación del hombre en toda la literatura sumeria. 
El Enuma elish relata los orí�enes del mundo para exaltar a Mardul<. 
A pesar de haber sido reinterpretados, se advierte la anti�üedad de 
los temas. Ante todo, la ima�en primordial de una totalidad acuáti
ca indiferenciada, en la que aparece la primera pareja, Apsu y Tia
mat. Otras fu�ntes precisan que Tiamat representa el mar, mientras 

27. Véase la traducción en ANEJ, págs. 387-389. 
2� . . A L�o Oppen�eim, Ancient Mesopotomia, pág. r76; E. Cassin, La splen

deur dzvme, pags. 26 y s1gs., 65 y sigs. y passim. 
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que Apsu sería la masa de agua dulce sobre la que flota la tierra. Co
mo tantas otras divinidades originales, Tiamat se concibe a la vez 
como entidad femenina y como bisexuada. De la mezcla de las 
aguas dulces y las aguas saladas son engendradas otras parejas divi
nas. Apenas sabemos nada de la segunda pareja formada por Lal<h
mu y Lal<hamu (según una tradición, fueron sacrificados para crear 
al hombre). En cuanto a la tercera pareja, Anshar y Kishar. sus nom
bres significan en sumerio «totalidad de los elementos superiores» y 
«totalidad de los elementos inferiores». 

Pasa el tiempo («los días se prolongaron. los años se multiplica
ron»).29 Del hieros gamos de estas dos «totalidades» complementarias 
nace el dios del cielo. Anu, que a su vez engendra a Nudimmud 
(= Ea).3o Con sus juegos y sus gritos, los jóvenes dioses turban el re
poso de Apsu, que se queja a Tiamat: «<nsoportable me es su con
ducta. De día no puedo reposar, de noche no puedo dormir. Voy a 
aniquilarlos para poner fin a sus travesuras. Y que reine el silencio 
entre nosotros. y así (al fin) podremos dormir» ( 1,37-39). En estos ver
sos puede adivinarse la nostalgia de la «Materia» (es decir. de un mo
do de ser que corresponde a la inercia y la inconsciencia de la sus
tancia), que tiende a la inmovilidad primordial. la resistencia contra 
todo movimiento, condición previa de la cosmogonía. Tiamat «se 
puso a vociferar contra su esposo. Lanzó un grito de dolor ... "¿Qué? 
¿vamos a destruir nosotros mismos lo que hemos creado? Penosa 
es, ciertamente, su conducta. pero soportémosla con paciencia"» 
(1,41-46). Pero Apsu no se deja convencer. 

Cuando los jóvenes dioses conocieron la decisión de su abuelo 
«se quedaron sin pronunciar palabra» (1 ,58 ) . Pero «el omnisciente Ea» 
se adelantó. Mediante sus conjuros mágicos hace que Apsu se hun
da en un profundo sueño, le arrebata «SU resplandor y de él se revis-

29. Tabilla l. 13.  Salvo indicación en contra, citamos la traducción de Paul 
Garelli y Maree! Leibovici, «La naissance du monde se!on ARI<ad», págs. 133-145. 
Se han utilizado también las traducciones de Labat, Heidel, Speiser y Castellino. 

30. De la gran tríada sumeria falta En-lil; su lugar ha sido ocupado por Mar
dui<. hijo de Ea. 
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te», y después de encadenarlo, le da muerte. Ea se convierte de este 
modo en nuevo dios de las aguas. a las que da el nombre de apsu. 
En el seno mismo del apsu, «en la cámara de los destinos, santuario 
de los arquetipos» Ü.79), engendra su esposa Daml<ina a Mardul<. El 
texto exalta la gigantesca majestad, la sabiduría y la omnipotencia 
de este dios que nace el último de todos ellos. Reanuda entonces 
Anu el ataque contra sus abuelos. Hace surgir los cuatro vientos «y 
creó las olas para turbar a Tiamat» (1 ,108) .  Los dioses, privados de 
reposo. se dirigen a su madre: «Cuando mataron a Apsu. tu esposo. 
en vez de ponerte a su lado te mantuviste lejos y sin decir una pala
bra» ü.n3-114). 

Esta vez. Tiamat decide reaccionar. Forma monstruos, serpientes, 
el «gran león», «demonios furiosos» y otros más, «portadores de armas 
implacables y sin miedo al combate» Ü44). Y «entre los dioses que pri
mero le habían nacido .. . exaltó a KingU» (147 y sigs.). Tiamat puso 
sobre el pecho de Kingu la tablilla de los destinos y le confirió el po
der supremo Ü55 y sigs.). Ante tales preparativos. los jóvenes dioses 
pierden el valor. Ni Anu ni Ea osan enfrentarse a Kingu. Sólo Mardul< 
acepta el combate, pero a condición de que antes sea proclamado 
dios supremo. en lo que se apresuran a consentir los dioses. La bata
lla entre los dos bandos se decide mediante un combate singular en
tre Tiamat y Mardul<. «Cuando Tiamat abrió las fauces para engullir
lo» (4,97), Mardul< lanzó los vientos furiosos que «le dilataron el 
cuerpo. Su vientre quedó hinchado y sus fauces abiertas. Disparó él 
entonces una flecha que le perforó el vientre. le desgarró las entrañas 
y le atravesó el corazón. Después de dominarla así. le quitó la vida, 
arrojó el cadáver en tierra y se alzó sobre él» (4,100-104). Los auxilia
res de Tiamat trataron de ponerse a salvo, pero Mardul< «los ató y 
rompió sus armas» (ni); encadenó luego a Kingu, le arrebató la ta
blilla del destino y se la puso sobre el pecho (12o y sigs.). Finalmente, 
volvió sobre Tiamat, le partió el cráneo y dividió en dos el cadáver 
«como un pescado seco» Ü37); una mitad se convirtió en la bóveda 
celeste y de la otra se formó la tierra. Mardul< erigió en el cielo una 
réplica del palacio del apsu y fijó el curso de las estrellas. La quinta 
tablilla narra la organización del universo planetario, la fijación del 
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tiempo y la confi�uración de la tierra a partir de los ór�anos de Tia
mat (de sus ojos brotaron el Ti�ris y el Éufrates, «de un bucle de su 
cola creó la unión entre el cielo y la tierra»; 5.59; etc.). 

Finalmente, Mardul< decidió crear al hombre, para que «sobre él 
repose el servicio de los dioses, para alivio de ellos» (6,8). Los dioses 
vencidos y encadenados esperan su casti�o. Ea su�iere que sea sa
crificado sólo uno de ellos. Interro�ados sobre quién ha «fomentado 
la �uerra. incitado a Tiamat a la revuelta y emprendido la lucha» 
(6,23-24), todos pronuncian un solo nombre: Kin�u. Se le cortan las 
venas y de su san�re forma Ea la humanidad (6.3o)Y El poema na
rra se�uidamente la erección de un santuario (es decir, un palacio) 
en honor de Mardul<. 

Sirviéndose de temas míticos tradicionales, el Enuma elish pre
senta una cosmo�onía de tonos más bien sombríos y una antropo
lo�ía pesimista. Para exaltar al joven campeón, Mardul<, los dioses 
de la época primordial. y sobre todo Tiamat, son sobrecar�ados de 
valores «demoníacoSl>. Tiamat no es ya únicamente la totalidad caó
tica primordial que precede a toda cosmo�onía, sino que termina 
por revelarse como creadora de innumerables monstruos; su «creati
vidad» es de orden ne�ativo. Tal como lo presenta el Enuma elish, el 
proceso creativo se ve muy pronto en peli�ro por el deseo de ani
quilar a los jóvenes dioses que formula Apsu; se trataría, en suma, de 
detener en �ermen la creación del universo. (Existía ya un «mundo», 
puesto que los dioses se multiplicaban y disponían de «moradas»; pe
ro se trata de un modo de ser puramente formal.) El asesinato de 
Apsu abre la serie de «asesinatos creadores», pues Ea no sólo ocupa 
su lu�ar, sino que esboza una primera or�anización en la masa 
acuática ( «en aquel lu�ar fundó su residencia .. . determinó los san
tuarios»). La cosmo�onía es el resultado de un conflicto entre dos 
�rupos de dioses, pero el bando de Tiamat incluye también un �ru
po de criaturas monstruosas y demoníacas. En otras palabras: la 
«primordialidad» en cuanto tal es presentada como fuente de «crea-

3r. Hemos de señalar que hay otras tradiciones paralelas referentes a la cos
molo�ía y la creación del hombre. 

LAS RELIGIONES MESOPOTAMICAS 109 

ciones ne�ativas». Mardul< forma el cielo y la tierra a partir de los 
despojos de Tiamat. El tema, que aparece atesti�uado también en 
otras tradiciones, es susceptible de interpretaciones diversas. El uni
verso, formado del cuerpo de una divinidad primordial. comparte su 
sustancia; pero ¿cabe hablar de una sustancia divina después de la 
«demonización» de Tiamat? 

El cosmos, por consi�uiente, participa de una doble naturaleza: 
una «materia» ambivalente, cuando no demoníaca, y una «forma» di
vina, pues es obra de Mardul<. La bóveda celeste es creada a partir de 
medio cuerpo de Tiamat, pero las estrellas y las constelaciones pasan 
a ser «moradas» o imá�enes de los dioses. La misma tierra está hecha 
de la otra mitad de Tiamat y de sus diversos ór�anos, pero está santi
ficada por las ciudades y los templos. En resumidas cuentas, el mun
do es el resultado de una «mezcla» de «primordialidad» caótica y de
moníaca, por una parte, y de creatividad, presencia y sabiduría, por 
otra. Se trata posiblemente de la fórmula cosmo�ónica más compleja 
a que pudo Ile�ar la especulación mesopotámica, pues lo�ró reunir en 
una síntesis audaz todas las estructuras de una sociedad di\7ina, al�u
nas de las cuales ya resultaban incomprensibles o inutilizables. 

En cuanto a la creación del hombre, prolon�a la tradición su
meria (el hombre es creado para servir a los dioses), y en particular 
la versión que explica el ori�en a partir de los dos dioses lamga sa
crificados. Pero ahora se añade una a�ravante: Kin�u. a pesar de ser 
uno de los primeros dioses, se convierte en archidemonio, jefe del 
bando de monstruos y demonios creados por Tiamat. El hombre, 
por consi�uiente, está formado de una materia demoníaca, la san�re 
de Kin�u. La diferencia con respecto a las versiones sumerias es si�
nificativa. Se puede hablar de un pesimismo trá�ico, pues el hombre 
parece ya condenado por su propia �énesis. Su única esperanza es
tá en el hecho de que ha sido el mismo Ea el que lo ha modelado, 
es decir, que posee una «forma» creada por un �ran dios. Desde este 
punto de vista, hay una simetría entre la creación del hombre y el 
ori�en del mundo. En ambos casos la materia primera se toma de la 
sustancia de una divinidad primordial derrotada, demonizada y 
muerta por los jóvenes dioses victoriosos. 
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22. LA SACRALIDAD DEL SOBERANO MESOPOTÁMICO 

En Babilonia era costumbre recitar el Enuma elish en el templo 
el cuarto día de la fiesta del Año Nuevo. Esta fiesta, denominada zag
muk («comienzo del año») en sumerio y akitu en acádico, se celebra
ba a lo lar�o de los doce primeros días del mes de Nisán. Compren
día varios complejos rituales, entre los que destacaban los si�uientes: 
a) día de expiación para el rey. correspondiente al «cautiverio» de 
Mardul<; b) liberación de Mardul<; e) combates rituales y procesión 
triunfal. presidida por el rey, hasta el Bit A.Ritu (la mansión de la fies
ta del Año Nuevo), donde se celebraba un banquete; d) el hieros ga
mos del rey con una hieródula que personificaba a la diosa; e) la de
terminación de las suertes por los dioses. 

La primera secuencia de este complejo mítico-ritual -la humi
llación del rey y el cautiverio de Mardul<- señala la re�resión del 
mundo al caos precosmo�ónico. En el santuario de Mardul<, el �ran 
sacerdote despojaba al rey de sus emblemas (cetro. anillo. sable y co
rona) y le �olpeaba en el rostro. El rey, arrodillado, pronunciaba a 
continuación una fórmula en la que se declaraba inocente: «No he 
pecado oh Señor de los países, ni he sido ne�li�ente para con tu di
vinidad». El �ran sacerdote respondía en nombre de Mardul<: «No te
mas ... Mardul< escuchará tu ple�aria. Él acrecentará tu imperio ... ».32 

Durante este tiempo el pueblo buscaba a Mardul<. que se supo
nía que estaba «encerrado en la montaña», fórmula que indicaba la 
«muerte» de una divinidad. Como ya hemos visto a propósito de 
Inanna-Ishtar, esa «muerte)) no era definitiva; sin embar�o. fue preci
so rescatar del mundo inferior a la diosa. También Mardul< se vio 
obli�ado a descender «lejos del sol y de la luz».33 Era liberado final
mente y los dioses se reunían (es decir, se colocaban juntas sus esta-

32. Textos citados por H. FranRfort, Kingship and the Gods, pág. 320 (= La 
royauté et les dieux, pág. 409). 

33· Los autores clásicos hablan de «la tumba del Bel» (= MarduR), en Babi
lonia. Se trata, con toda probabilidad, del zigurat del templo EtemenanRi, consi
derado sepulcro momentáneo del dios. 
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tuas) para determinar las suertes. (Este episodio corresponde en el 
Enuma elish a la promoción de Mardul< como dios supremo.) El rey 
presidía la procesión hasta el Bit Al<itu, edificio situado fuera de la 
ciudad. La procesión representaba el cortejo de los dioses que se di
ri�ían a luchar contra Tiamat. Se�ún una inscripción de Senaquerib, 
se puede suponer que había una representación de la batalla pri
mordial. en la que el rey personificaba a Asur (dios que había susti
tuido a Mardul<).34 El hieros gamos tenía lu�ar a continuación del re
�reso del banquete celebrado en el Bit A.Ritu. El último acto consistía 
en la determinación de las suertes35 para cada uno de los meses del 
año. Al «determinarlo», se creaba ritualmente el año, es decir. se ase
�uraba la fortuna. la fertilidad y la riqueza del nuevo mundo que 
acababa de nacer. 

El akitu representa la versión mesopotámica de una represen
tación mítico-ritual muy difundida, concretamente la fiesta del 
Año Nuevo, considerada como una repetición de la cosmo�onía.36 
La re�eneración periódica del cosmos constituye la �ran esperanza 
de las sociedades tradicionales, y por ello nos veremos obli�ados a 
hacer frecuentes alusiones a las fiestas del Año Nuevo. Precisemos 
ya desde ahora que muchos episodios del akitu reaparecen -por 
no salir del ámbito del Cercano Oriente- en E�ipto, entre los hi
titas, en U�arit, en Irán, entre los mandeos. Así, por ejemplo, el 
«caos», ritualmente actualizado durante los últimos días del año, 
era representado mediante excesos «or�iásticos» del tipo de las Sa
turnales, la anulación de todo el orden social. por la extinción del 
fue�o en los ho�ares y por el retorno de los .muertos (representados 
por máscaras) .  En E�ipto, entre los hititas y en U�arit están atesti
�uados los combates entre dos �rupos de fi�urantes. La costumbre 
de «fijar las suertes» de los doce meses si�uientes durante los doce 

34· Ciertas alusiones dan a entender que se representaban combates rituales 
entre dos grupos de figurantes. 

35· Igual que en el Enuma elish, MarduR había establecido las leyes por las 
que habría de regirse el universo que acababa de crear. 

36. Véanse M. Eliade, Le mythe de l'étemel retour, 1969. págs. 65  y sigs.; As
pects du mythe, págs. 56 y sigs. 
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días intercalares persiste aún en el Medio Oriente y en la Europa 
oriental.17 

El papel del rey en el akitu nos es insuficientemente conocido. 
Su «humillación» corresponde a la re!gresión del mundo al «caos» y 
al «cautiverio» de MarduR en la montaña. El rey personifica al dios 
en la batalla contra Tiamat y en el hieros gamos con una hieródula. 
pero no siempre la identificación con el dios aparece clara; como ya 
hemos visto, durante su «humillación» el rey se diri!ge a MarduR. Sin 
embar!go. la condición sacra! del soberano mesopotámico está am
pliamente atesti!guada. Ya hemos aludido al matrimonio sa!grado del 
rey sumerio, que representaba así a Dumuzi, con la diosa Inanna: es
te hieros gamos tenía lu!gar durante la fiesta del Año Nuevo (§  9).  
Los sumerios consideraban la realeza como una institución descen
dida del cielo; tenía un ori!gen divino, y esta concepción se mantuvo 
hasta que se extin!guió la civilización asiriobabilónica. 

La sacralidad del soberano se proclamaba de distintas maneras. 
Se le llamaba «rey del país» (es decir, del mundo) o «de las cuatro re
!giones del universo», títulos reservados ori!ginariamente a los dioses;38 
al i!gual que ocurría con éstos. en torno a su cabeza irradiaba una 
luz sobrenatural.39 Ya antes de nacer, los dioses lo predestinaban pa
ra ejercer la soberanía. Al mismo tiempo que se reconocía su pro!ge
nitura terrena, el rey era considerado «hijo de dios» (Hammurabi se 
declara en!gendrado por Sin, y Lipitishtar por Enlil) .  Esta doble as
cendencia lo convertía en intermediario por excelencia entre los dio
ses y los hombres. El soberano representaba al pueblo ante los dioses 
y tenía la misión de expiar los pecados de sus súbditos. A veces de
bía sufrir la muerte por los crímenes de su pueblo; por este motivo 
tenían los asirios un «sustituto del rey».40 Los textos proclaman que 

37· Véase Le m¡the de téteme[ retour. págs. 8r y sigs. 
38. Véase FranRfort, Kingshzp. págs. 227 y sigs. (= La ro;¡auté, págs. 303 y sigs.). 
39· Esta luz. llamada mefammrl en acádico. corresponde al hvarena de los 

iranios; véanse Oppenheim. Ancient Mesopotamia, pág. 206; Cassin, La splendeur 
divine, págs. 65 y sigs. 

40. Labat. Le Caractére relzgieux de la ro;¡auté ass;¡ro-bab;¡lonienne, págs. 352 
y sigs.; FranRfort, op. cit. págs. 262 y sigs. (= La ro;¡auté, págs. 342 y sigs.). 

LAS RELIGIONES M ESOPOTAMICAS II3 

el soberano había vivido en la intimidad de los dioses. en el jardín 
fabuloso donde se encuentran el árbol y el a!gua de la vidaY De he
cho, el rey y su cortejo comen las ofrendas presentadas cada día a 
las estatuas de los dioses. El rey es el «enviado» del dios. el «pastor 
del pueblo» llamado por el dios42 a instaurar la justicia y la paz sobre 
la tierra. «Cuando Anu y Enlil llamaron a Lipitishtar a ejercer el !go
bierno del país a fin de establecer la justicia en el país ... , entonces 
yo. Lipitishtar, el humilde pastor de Nippur .... establecí la justicia en 
Sumer y Acad. de acuerdo con la palabra de Enlil.»43 

Podría decirse que el rey participa de la modalidad divina. pe
ro sin lle!gar a ser dios. Representaba al dios, y esto llevaba consi!go 
en los estadios arcaicos de la cultura que también era de al!gún mo
do aquello que representaba. En todo caso. y como mediador entre 
el mundo de los hombres y el de los dioses, el rey mesopotámico 
encarnaba en su persona una unión ritual entre las dos modalida
des del existir, la divina y la humana. Merced a esta doble natura
leza. el rey era considerado, al menos metafóricamente, creador de 
la vida y de la fertilidad. Pero no era dios, no era un nuevo miembro 
de! panteón (a diferencia del faraón e!gipcio; véase § 27). Los fieles 
no le diri!gían oraciones; al contrario, pedían a los dioses bendicio
nes para su rey. Porque los soberanos. a pesar de su intimidad con 
el mundo divino. a pesar del hieros gamos con ciertas diosas, no lle
!gaban a trascender su condición humana. A fin de cuentas. se!guían 
siendo mortales. Nadie olvidaba que incluso el fabuloso rey de 
UruR, Guil!gamesh. había fracasado en su intento de conquistar la 
inmortalidad. 

41. El rey. en su condición de jardinero. cuidaba del árbol de la vida; véase 
Widengren. Jhe King and the free of Lije in Anczent Near Eastem Religion. espe
cialmente págs. 22 y ,sigs .. 59 y sigs. 

42. Véase la Introducción del Código de Hammurabi (l. 50) , en ANEJ. 
pág. 1 64. 

43· Prólogo al Código de Lipitishtar, 159.  Véanse los textos citados en la tra
ducción de J. Zandee, «Le Messie», págs. 13, 14, 16. 



II4 H ISTORIA DE LAS CREENCIAS Y DE LAS I D EAS RELIGI OSAS I 

23. GUILGAMESH EN BUSCA DE LA INMORTALIDAD 

La Epopeya de Guilf'amesh es ciertamente la más famosa y la más 
popular de las creaciones babilónicas. Su héroe, Guilgamesh, rey de 
UruR, era célebre ya en la época arcaica; se ha encontrado la versión 
sumeria de numerosos episodios de su vida legendaria. Pero. a pesar 
de sus antecedentes. la Epopeya de Gui!gamesh es obra del genio se
mítico. Fue precisamente el acádico el idioma en que se compuso, a 
partir de diversos episodios aislados. una de las más conmovedoras 
historias sobre la búsqueda de la inmortalidad o, más exactamente. 
del fracaso final de una empresa que parecía tener todas las probabi
lidades de alcanzar el éxito. Esta saga. que se inicia con el relato de los 
excesos eróticos de un héroe que a la vez es un tirano, revela en últi
ma instancia la impotencia de las virtudes puramente «heroicas» para 
trascender radicalmente la condición humana. Sin embargo. Guilga
mesh era de naturaleza divina en sus dos tercios. hijo de la diosa Nin
sun y de un mortal.44 El texto empieza por exaltar su omnisciencia y 
las grandiosas construcciones que había emprendido. Pero inmedia
tamente después se nos muestra la figura de un déspota que viola a 
las mujeres y las muchachas. que extenúa a los hombres con durísi
mos trabajos. Los habitantes de su ciudad suplican a los dioses, y és
tos se deciden a crear un ser de talla gigantesca capaz de enfrentarse 
con Guilgamesh. Este ser semisalvaje. que recibe el nombre de EnRi
du. vive en paz con las fieras. y con ellas va a beber en las mismas 
fuentes. Guilgamesh sabe de su existencia primero en sueños y des
pués por las noticias de un cazador que lo ha visto. Envía una corte
sana para hechizarlo con sus encantos y conducirlo hasta la ciudad 
de UruR. Tal como habían previsto los dioses, los dos campeones mi
den sus fuerzas nada más encontrarse. Guilgamesh sale victorioso, pe
ro entabla amistad con EnRidu y ambos se hacen compañeros. En úl
tima instancia, el plan de los dioses no ha fracasado. pues Guilgamesh 
prodigará en adelante su vigor en aventuras heroicas. 

44· Un «gran sacerdote» de la ciudad de Uruk>. según la tradición sumeria; 
'Véase A Heidel, Jhe Gif.gamesh Epic, pág. 4-
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Acompañado de EnRidu, se dirige hacia el lejano y fabuloso 
bosque de cedros que guarda un ser monstruoso y todopoderoso, 
Huwawa. Los dos héroes lo abaten después de talar su cedro sagra
do. Cuando Guilgamesh retorna a UruR, la diosa Ishtar se fija en él 
y le invita a ser su esposo, pero él se niega con insolencia. Ishtar, sin
tiéndose humillada. suplica a su padre. Anu. que cree el «toro celes
te» para que aniquile a Guilgamesh y a su ciudad. Anu se niega al 
principio, pero cede al fin cuando Ishtar le amenaza con soltar a los 
muertos que retiene en los infiernos. El «toro celeste» se lanza contra 
UruR y sus mugidos hacen caer a centenares a los hombres del rey. 
Pero EnRidu logra sujetarlo por la cola y Guilgamesh le hunde su es
pada en la nuca. Ishtar, furiosa. sube a los muros de la ciudad y 
maldice al rey. Enardecido por su victoria, EnRidu arranca una pata 
al «toro celeste» y la lanza ante la diosa, al mismo tiempo que la cu
bre de injurias. Éste es el momento culminante en la carrera de los 
dos héroes, pero al mismo tiempo el prólogo de una tragedia. Aque
lla misma noche EnRidu sueña que ha sido condenado por los dio
ses. Por la mañana cae enfermo y sucumbe al cabo de doce días. 

Guilgamesh sufre un cambio inesperado que lo convierte en un 
ser desconocido. Durante siete días y siete noches llora a su amigo y 
se niega a darle tierra, esperando que sus lamentos terminen por re
sucitarlo. Guilgamesh no cede hasta que aparecen los primeros sig
nos de descomposición del cuerpo de EnRidu. al que da tierra con 
toda solemnidad. El rey abandona la ciudad y anda errante por el 
desierto, lamentándose: «¿Acaso no voy a morir yo también como 
EnRidu?» (tabliiia IX. coi. 1, v. 4).45 Se siente aterrorizado por la idea 
de la muerte. Las hazañas heroicas ya no le sirven de consuelo. En 
adelante, su único afán será escapar a la suerte de los humanos, ad
quirir la inmortalidad. Sabe que el famoso Utnapishtim. el salvado 
del diluvio, vive para siempre. y decide salir a buscarlo. 

El viaje abunda en pruebas de tipo iniciático. Llega a las mon
tañas Mashu y encuentra la puerta que atraviesa todos los días el 

45· Salvo indicación en contra, se sigue la traducción de Contenau, L 'Épopée 
de Gil¡amesh. 
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sol. y que está 'Vigilada por una pareja de hombres-escorpión, «cuya 
mirada basta para causar la muerte» (IX, 2,7). El héroe in\7encible se 
siente paralizado de terror y se postra humildemente. Pero los hom
bres-escorpión reconocen la parte di'Vina de Guilgamesh y le permi
ten penetrar en el túnel. Después de doce horas de marcha en la 
oscuridad, Guilgamesh sale al otro lado de las montañas, y se en
cuentra de pronto en un jardín mara\7illoso. A cierta distancia y a la 
orilla del mar reconoce a la ninfa Siduri, a la que pregunta dónde 
puede encontrar a Utnapishtim. Siduri intenta disuadirle de sus pro
pósitos: «Cuando los dioses hicieron a los hombres, asignaron la 
muerte a los hombres y se guardaron la 'Vida para sí. Tú, Guilga
mesh, hincha tu 'Vientre y goza día y noche. Haz de cada día una 
fiesta y danza y retoza día y noche .. . ».46 

Pero Guilgamesh persiste en su decisión; Siduri le encamina en
tonces hacia Urshanabi, el barquero de Utnapishtim, que se encon
traba allí cerca. Atra\7iesan los dos las aguas de la muerte y llegan a 
la orilla junto a la que \7i\7e Utnapishtim. Guilgamesh le pregunta 
cómo ha conseguido la inmortalidad. De este modo escucha la his
toria del dilu'Vio y cómo los dioses tomaron la decisión de hacer de 
Utnapishtim y su esposa sus ccpadres», colocándolos en celas desem
bocaduras de los ríos». Pero Utnapishtim pregunta a Guilgamesh: 
«En cuanto a ti, ¿cuál de los dioses te agregará a su asamblea para 
que obtengas la 'Vida que buscas?» (IX. 198) .  Su discurso, sin embar
go, adopta un giro inesperado: ccTrata ahora de no dormir durante 
seis días y siete noches» (XI. 199) .  Se trata con seguridad de la más 
dura prueba iniciática. Vencer el sueño, permanecer «despiertOJJ, 
equi\7ale a una transmutación de la condición humanaY ¿Hemos de 
entender que Utnapishtim, sabiendo que los dioses no otorgarán al 
héroe la inmortalidad, aconseja a éste que la conquiste por medio 
de una iniciación? Guilgamesh había superado ya ciertas «pruebas»: 
la marcha por el túnel. la cctentación» de Siduri, la tra\7esía de las 

46. Tablilla X, col. III, 6-9, trad. Jean Nougayrol, Histoire des relifions l. pág. 
222. 

47· Véase M. Eliade, Naissances m;¡stiques, págs. 44 y sigs. 
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aguas de la muerte. Se trata de pruebas en cierto sentido heroicas, 
pero esta \7eZ se le sugiere someterse a una prueba de carácter «es
piritual», pues sólo una fuerza de concentración excepcional puede 
hacer a un hombre capaz de permanecer «despierto» seis días y sie
te noches. Pero Guilgamesh se duerme inmediatamente, y Utna
pishtim exclama en tono sarcástico: «iMira al hombre fuerte que desea 
la inmortalidad: el sueño, como un 'Viento 'Violento, se ha abatido so
bre él!JJ (203-204). Guilgamesh duerme de un tirón seis días y siete 
noches, y cuando Utnapishtim lo despierta reprocha a éste que le 
haya despertado cuando apenas acababa de conciliar el sueño, pe
ro luego se rinde ante la e'Videncia y comienza a lamentarse: «¿Qué 
he de hacer, Utnapishtim, o adónde iré? Un demonio se ha apode
rado de mi cuerpo; en la estancia en que duermo habita la muerte, 
y adondequiera que 'Vaya, allí está la muerte» (230-234). 

Guilgamesh se dispone a regresar, pero en el último momento, 
a sugerencias de su mujer, Utnapishtim le re\?ela un «secreto de los 
dioses»: el lugar donde se encuentra la planta que restituye la ju\7en
tud. Guilgamesh desciende al fondo del mar, la corta48 y. completa
mente feliz, emprende el camino de regreso. Al cabo de \?arios días 
de marcha llega a un manantial de agua fresca y se apresura a to
mar un baño. Atraída por el aroma de la planta, sale del agua una 
serpiente, la arrebata y por ello muda de piel.49 En medio de sollozos 
se lamenta Guilgamesh de su mala suerte a Urshanabi. En este epi
sodio podemos entre\?er el fracaso de una nue\?a prueba iniciática: el 
héroe no ha sabido sacar pro\7echo de un don inesperado; carece, 
en una palabra, de «sabiduríaJJ . El texto termina abruptamente: Guil
gamesh llega a Urul< y ruega a Urshanabi que suba a los muros de 
la ciudad y admire sus sólidos cimientos.50 

48. Cabría preguntarse por qué no comió la planta inmediatamente después 
de cortarla, pero Guilgamesh la rese:rvaba para más tarde; véase Heidel, op. cit, 
págs. 92. n. 2n. 

49· Se trata de un tema folclórico bien conocido: al despojarse de su piel vie
ja. la serpiente renueva su vida. 

50. La tablilla XII, redactada en sumerio, fue añadida más tarde; los inciden
tes relatados no guardan relación directa con el relato que acabamos de resumir. 
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Se ha 'Visto en la Epopeya de Guil¡amesh una ilustración dra
mática de la condición humana, definida por la inexorabilidad de la 
muerte. Sin embar�o. esta primera obra maestra de la literatura uni
'ilersal nos da también a entender que al�unos seres podrían obtener 
la inmortalidad sin la ayuda de los dioses, pero a condición de salir 
'Victoriosos de una serie de pruebas iniciáticas. Vista desde esta pers
pecti'ila, la historia de Guil�amesh 'Vendría a ser más bien el relato de 
una iniciación frustrada. 

24. EL DESTINO Y LOS DIOSES 

Des�raciadamente. i�noramos el contexto ritual de la iniciación 
mesopotámica, suponiendo que hubiera existido. En las pruebas es
pecíficas a que es sometido Guil�amesh podemos adi'ilinar, a tra'ilés 
de su estructura específica. la si�nificación iniciática de la búsqueda de 
la inmortalidad. Los romances del ciclo artúrico presentan una si
tuación análo�a: abundan los símbolos y los moti'ilos iniciáticos. pe
ro es imposible determinar si estaban li�ados a un complejo ritual o 
si representan más bien una reminiscencia de la mitolo�ía céltica o de 
la �nosis hermética, o si se trata simplemente de productos de la ac
ti'i7idad ima�inati'ila. Al menos en el caso de los romances del ciclo 
artúrico conocemos las tradiciones iniciáticas que precedieron a su 
redacción, mientras que i�noramos la protohistoria del posible ar�u
mento iniciático implícito en las a'ilenturas de Guil�amesh. 

Se ha hecho notar, con razón, que el pensamiento reli�ioso acá
dico car�a el acento sobre el hombre. La historia de Guil�amesh ad
quiere un 'Valor de ejemplaridad: proclama la precariedad de la con
dición humana la imposibilidad, incluso para un héroe, de conse�uir 
la inmortalidad. El hombre ha sido creado mortal, y su única razón 
de ser es el sef'ilicio de los dioses. Esta antropolo�ía pesimista apare
ce formulada ya en el Enuma elish y la encontramos asimismo en 
otros importantes textos reli�iosos. El Diálo¡o entre el amo ;¡ el cria
do se nos muestra como el producto de un nihilismo a�ra'i7ado por 
una neurosis: el amo no sabe lo que quiere. Está obsesionado por la 
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futilidad de todo esfuerzo humano: «Sube a los cerros de las 'Viejas 
ruinas y paséate a lo lar�o y a lo ancho: mira las cala'i7eras de los 
hombres de otros tiempos y del nuestro: ¿cuál de ellos es el malhe
chor y cuál el amable filántropo?».51 

Otro texto célebre, el Diálo¡o sobre la miseria humana. que ha 
sido llamado el «Eclesiastés babilónico», adopta un tono aún más 
desesperanzado: «¿Acaso el fiero león, que se sacia de la carne más 
exquisita, presenta su ofrenda de incienso a fin de aplacar la cólera 
de su diosa? .. . En cuanto a mí, ¿he dejado de hacer mi oblación? 
No, ya he orado a los dioses, he presentado los sacrificios previstos a 
las dioses ... » Oíneas 51 y si�s.). Este héroe se ha esforzado desde la in
fancia por comprender a la diosa. Sin embar�o. «el dios me ha traí
do la penuria en lu�ar de la riqueza» Oíneas 71 y si�s.). mientras que 
han sido el mal'i7ado y el impío los que han amasado una fortuna Oí
nea 236). «La turba alaba la palabra de un hombre encumbrado. 
experto en el crimen, mientras que desprecia al ser humilde que no 
ha cometido nin�una 'Violencia.» «Sale justificado el malhechor y se 
persi�ue al justo. El bandido recibe el oro. mientras que se deja pe
recer de hambre al débil. Se refuerza el poder del mal'i7ado y se 
arruina al enfermo. se abate al débil» (líneas 267 y si�s.).52 

Esta desesperanza no es consecuencia de una meditación sobre 
la 'Vanidad de la existencia humana, sino de la experiencia de una 
injusticia �eneral: los mal'i7ados triunfan, de nada sif'ilen las oracio
nes, los dioses parecen indiferentes a los asuntos humanos. A partir 
del se�undo milenio estallarán en otros ámbitos crisis espirituales del 
mismo tipo (E�ipto, Israel. la India. Irán, Grecia), con di'i7ersas con
secuencias, pues las respuestas a este tipo de experiencia nihilista se 
producen conforme al �enio reli�ioso específico de cada cultura. Pe
ro en la literatura sapiencial mesopotámica los dioses no siempre se 
muestran tan indiferentes. Un texto nos habla de los dolores físicos y 

51. «A Pessimistic Dialo�ue between Master and Servant», v. 84; trad. R. H. 
Pfeiffer. ANET. pág. 438. 

52. «A Dialo�ue about Human Misery». trad. R. H. Pfeiffer, ANET. pá�s. 439-
440. 
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espirituales de un inocente al que se ha comparado con Job. Se tra
ta de un verdadero justo doliente, pues nin�una divinidad parece 
dispuesta a ayudarle. Innumerables enfermedades lo habían reduci
do a verse «hundido en sus propios excrementos». Los suyos ya lo 
lloraban por muerto cuando una serie de sueños le revela que Mar
dul< está a punto de salvarlo. Como en un trance extático ve al dios 
alejando los demonios de la enfermedad y arrancando los dolores 
de su cuerpo como quien saca una planta de raíz. Finalmente, una 
vez recuperada la salud, el justo da �radas a Mardul< atravesando ri
tualmente las doce puertas de su templo de Babilonia. 53 

En resumidas cuentas. al car�ar el acento sobre el hombre, el 
pensamiento reli�ioso acádico pone también de relieve los límites de 
las posibilidades humanas. Entre los hombres y los dioses media una 
distancia infranqueable, pero ello no si�nifica que el hombre se en
cuentre aislado en su propia soledad. En primer lu�ar. participa de 
un elemento espiritual que puede considerarse de naturaleza divina: 
su «espíritu», ilu (literalmente, «dios»).54 Por otra parte. mediante sus 
ple�arias espera obtener la bendición de los dioses. Pero sobre todo 
sabe que forma parte de un universo unificado por las homolo�ías: 
vive en una ciudad que constituye una imago mundi, cuyos templos 
y zi�urats representan «centros del mundo» y. en consecuencia, ase
�uran la comunicación con el cielo y con los dioses. Babilonia era 
una bab-ildni, una «puerta de los dioses», pues aquella ciudad mar
caba el punto por el que los dioses descienden a la tierra. Muchas 
ciudades y santuarios llevaban el nombre de «Unión entre el cielo y 
la tierra».ss Dicho de otro modo: el hombre no vive en un mundo ce
rrado separado de los dioses, completamente aislado de los ritmos 
cósmicos. Por otra parte, todo un complejo sistema de correspon-

53· «l will praise the Lord of Wisdom•. trad. R. H. Pfeiffer. ANET. págs. 434-
437· 

1 d .. 54. Es el elemento más importante de una persona ida . Los otr�� son zsta-

ru (su destino), lamassu (su individualidad; se parece a una estatua) Y sédu (com
parable a genius); véase A L. Oppenheim, Ancient Mesopotamia, págs. 198-206. 

55· Véase M. Eliade. Le mythe de l'étemel retour, págs. 26 y sigs. 
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ciencias entre el cielo y la tierra hacía posible a la vez la compren
sión de las realidades terrenas y el modo en que están «influidas» por 
los respectivos prototipos celestes. Un ejemplo: como a cada planeta 
correspondían un metal y un color, todas las cosas, en virtud de su 
color, estaban bajo el «influjo» de un planeta. Pero cada planeta per
tenecía a un dios, que por ello mismo estaba «representado�� por el 
metal respectivo.56 En consecuencia, manipulando ritualmente un 
determinado objeto metálico y una piedra semipreciosa de un color 
conveniente, el individuo podía considerarse bajo la protección de 
un dios. 

Finalmente, numerosas técnicas adivinatorias, desarrolladas en 
su mayor parte en la época acádica, permitían el conocimiento del 
futuro. Se creía, por tanto, que era posible evitar ciertas deSV'enturas. 
La diversidad de estas técnicas y el considerable número de docu
mentos escritos conservados prueban el presti�io de que estaba re
vestida la mántica en todas las capas sociales. El método más ela
borado era la extispición, es decir, el examen de las vísceras de los 
animales sacrificados; el menos costoso, la lecanomancia, consistía 
en verter unas �otas de aceite sobre a�ua o a la inversa, para leer a 
continuación los si�nos que dibujaba uno de los líquidos sobre la su
perficie del otro. La astrolo�ía, desarrollada más tarde que las res
tantes técnicas, se practicaba sobre todo en el entorno de los sobe
ranos. En cuanto a la interpretación de los sueños, se completó, a 
partir de comienzos del se�undo milenio, con los sistemas para con
jurar los presa�ios funestos.57 

Todas las técnicas adivinatorias perse�uían el descubrimiento de 
unos «si�nos» que lue�o eran descifrados conforme a ciertas re�las 
tradicionales. El mundo. en consecuencia, se revelaba dotado de es
tructuras y re�ido por unas leyes. Mediante el procedimiento de des
cifrar los «si�nos» se podía conocer el futuro. Dicho de otro modo: se 

56. El oro corresponde a Enlil, la plata a Anu, el bronce a Ea. Cuando Sha
mash sustituyó a Enlil. pasó a «patrocinar» también el oro; véase B. Meissner, 
Babylonien und Assyrien II, págs. 130 y sigs .. 254. 

57· J. Nougayrol, «La divination babylonienne», especialmente págs. 39 y sigs. 
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loiraba (/dominan el tiempo. pues se preveían unos acontecimientos 
que iban a realizarse únicamente al cabo de cierto lapso temporal. 
La atención prestada a los «si�nos» dio como resultado ciertos des
cubrimientos de valor científico efectivo. Al�unos de estos descubri
mientos fueron reco�idos más tarde por los �rie�os, que los perfec
cionaron. La ciencia babilónica, por su parte. se mantuvo siempre 
en la etapa de un «saber tradicional», en el sentido de que el cono
cimiento científico mantuvo una estructura «totalitaria», es decir, que 
implicaba unos presupuestos cosmoló�icos. éticos y «existenciales».58 

Hacia el 1 500 a.C. parece definitivamente concluida la época 
creadora del pensamiento mesopotámico. Durante los diez si�los si
�uientes se diría que la actividad intelectual queda confiscada por la 
erudición y las labores de compilación. Pero la irradiación de la cul
tura mesopotámica, atesti�uada desde las épocas más remotas, pro
si�ue y aumenta. Ideas. creencias y técnicas de ori�en mesopotámi
co circulan desde el Mediterráneo occidental hasta el Hindul<ush. Es 
si�nificativo el hecho de que los descubrimientos babilónicos Barna
dos a popularizarse impliquen más o menos directamente unas co
rrespondencias cielo-tierra o macrocosmos-microcosmos. 

58.  Como, por ejemplo, la medicina y la alquimia en China. 

Capítulo IV 

Ideas religiosas y crisis políticas 
en el antiguo Egipto 

25. EL MILAGRO INOLVIDABLE: LA «PRIMERA VEZ» 

El nacimiento de la civilización e�ipcia si�ue hoy causando 
asombro a los historiadores. Durante los dos milenios que precedie
ron a la formación del «Reino Unificado», las culturas neolíticas se 
desarrollaron sin modificaciones profundas. Pero durante el cuarto 
milenio, los contactos con la civilización sumeria provocan una ver
dadera mutación. E�ipto copia el cilindro-sello, el arte de la cons
trucción en ladrillo, la técnica de construir embarcaciones. numero
sos motivos artísticos y. sobre todo, la escritura, que aparece 
bruscamente, sin antecedentes. a comienzos de la I Dinastía (hacia el 
3000 a.C.).I 

Muy pronto. sin embar�o. la civilización e�ipcia elaboró un esti
lo característico que se manifiesta en todas sus creaciones. Lo cierto 
es que la �eografía misma impuso una evolución distinta de la que 
caracterizó a las culturas sumero-acádicas, pues. a diferencia de Me
sopotamia, vulnerable a las invasiones por sus cuatro costados. E�ip
to -o más exactamente el valle del Nilo- se hallaba aislado y de
fendido por el desierto, el Mar Rojo y el Mediterráneo. Hasta la 

r. H. Frankfort, The Bírth of Cívífízatíon in the Near East, págs. wo-m; 
Baumgartel, The Culture of Prehístoríc Egypt, págs. 48 y sigs. 
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irrupción de los hicsos Ü674 a.C.), E�ipto no conoció el peli�ro pro
cedente del exterior. Por otra parte, la na'íle�abilidad del Nilo permi
tió al soberano �obernar el país a tra'ílés de una administración cada 
'VeZ más centralizada. Pero E�ipto no conoció las �rancies ciudades al 
estilo de las de Mesopotamia. Podría decirse que el país estaba po
blado por una masa rural re�ida por los representantes de un dios 
encarnado, el faraón. 

Fue precisamente la reli�ión, y sobre todo el do�ma de la con
dición di'ílina del faraón, el elemento que más contribuyó desde el 
principio a modelar la estructura de la ci'ílilización e�ipcia. Se�ún la 
tradición, el país se unificó y se confi�uró como un Estado �radas a 
la acción de su primer soberano, conocido bajo el nombre de Me
nes. Oriundo del sur, Menes construyó la nue'íla capital del Estado 
unificado en Menfis, cerca de la actual ciudad de El Cairo. Allí se ce
lebró por 'íleZ primera la ceremonia de la coronación. Lue�o. duran
te más de tres mil años, los faraones serían coronados en Menfis; 
con toda probabilidad, la ceremonia culminante no hacía más que 
repetir la celebrada por Menes. No se trataba de conmemorar las ac
ciones de Menes, sino de renovar [a fuente creadora brotada en e[ 
acontecimiento original2 

La fundación del Estado unificado fue el equi'í7alente de una 
cosmo�onía. El faraón, dios encarnado, instauraba un mundo nue
'í70, una ci'í7ilización infinitamente más compleja y superior a la de las 
aldeas neolíticas. Lo más importante era ase�urar la permanencia de 
aquella obra realizada conforme a un modelo di'ílino; dicho de otro 
modo: se trataba de e'ílitar las crisis capaces de hacer saltar los ci
mientos del mundo nue'ílo. La di'í7inidad del faraón constituía la me
jor �arantía. Como el faraón era inmortal, su fallecimiento si�nifica
ba únicamente que era trasladado al cielo. La continuidad entre un 
dios encarnado y otro dios encarnado, y, en consecuencia, la conti
nuidad del orden cósmico y social. estaba ase�urada. 

Es notable el hecho de que las más importantes creaciones po
líticas y culturales tu'ílieron lu�ar durante las primeras dinastías. Se 

2. H. FranRfort, La Royauté et les Dieux, pág. 50-
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trata de unas creaciones que fijaron el modelo para los quince si�los 
si�uientes. Después de la V Dinastía (2500-2300 a.C.) apenas se aña
dió nada importante al patrimonio cultural. Este «inmo'ílilismo)) que 
caracteriza a la ci'ílilización e�ipcia, pero que encontramos también 
en los mitos y en las nostal�ias de otras sociedades tradicionales, es 
de ori�en reli�ioso. La fijeza de las formas hieráticas, la repetición de 
los �estos y de los lo�ros alcanzados en el comienzo de los tiempos, 
son la consecuencia ló�ica de una teolo�ía que consideraba el orden 
cósmico como la obra di'í7ina por excelencia, y que 'Veía en cualquier 
intención de cambio el peli�ro de un retorno al caos y, en conse
cuencia, de un triunfo de las fuerzas demoníacas. 

La tendencia desi�nada por los in'ílesti�adores europeos como 
«inmo'ílilismo» trataba de mantener intacta la primera creación, pues 
ésta era perfecta desde todos los puntos de 'Vista, cosmoló�ico, reli
�ioso, social y ético. En las di'í7ersas tradiciones mitoló�icas se e'ílocan 
las fases sucesi'ílas de la cosmo�onía. En efecto, los mitos se refieren 
exclusi'ílamente a los acontecimientos que tu'ílieron lu�ar en el tiem
po fabuloso de los comienzos. Esta época, llamada tep zepi, «la pri
mera 'ílez)) , duró desde que . el dios creador emer�ió sobre las a�uas 
primordiales hasta la entronización de Horus. Todo cuanto existe, lo 
mismo los fenómenos naturales que las realidades reli�iosas y cultu
rales (planos de los templos, calendario, escritura, ritos, emblemas re
ales, etc.) debe su 'Validez y su justificación al hecho de haber sido 
creado durante la época inicial. E'ílidentemente, «la primera 'VeZ» 
constituye la Edad de Oro de la perfección absoluta, «antes de que el 
furor, el estrépito, la lucha o el desorden hicieran su aparición». Ni la 
muerte ni la enfermedad existían durante aquella era mara'ílillosa lla
mada «el tiempo de Ra», o de Osiris, o de Horus.3 En un determina
do momento, una 'íleZ que apareció el mal, se manifestó también el 
desorden, y con ello finalizó la Edad de Oro. Pero la época fabulosa 
de la «primera 'ílez)) no quedó rele�ada entre las reliquias de un pasa
do definiti'ílamente caducado. Al contrario, aquella edad constituye la 

3· Véase Rundle Ciar!�. Myth and Symbol in Ancient Ef!Ypt, págs. 263-264. Se 
trata de un motivo mítico muy conocido, «la perfección de los comienzos». 
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suma de los modelos que han de ser imitados, y por eiio es una épo
ca que se reactualiza constantemente. En una palabra: se podría de
cir que los ritos, con los que se prosi�ue el exterminio de las fuerzas 
demoníacas. tienen por objeto restaurar la perfección inicial. 

26. TEOGONÍAS Y COSMOGONÍAS 

Al i�ual que en todas las reli�iones tradicionales. la cosmo�onía 
y los mitos de los orí�enes (ori�en del hombre. de la realeza. de las 
instituciones sociales, de los ritos, etc.) constituía el núcleo esencial 
de la ciencia sa�rada. Naturalmente, había diversos mitos cosmo�ó
nicos, cada uno de los cuales exaltaba a un dios distinto o localiza
ba el comienzo de la creación en un centro religioso diferente. Los 
temas se sitúan entre los más arcaicos: un montículo que emer�e. 
un loto o un huevo que brotan de las a�uas primordiales. En cuan
to a los dioses creadores. cada ciudad colocaba al suyo en primer 
plano. Los cambios de dinastía iban se�uidos a menudo de un cam
bio de capitalidad. Tales acontecimientos obli�aban a los teólo�os de 
la nueva capital a inte�rar diversas tradiciones cosmo�ónicas, iden
tificando a su dios local con el demiur�o. Cuando se trataba de dio
ses creadores, la asimilación resultaba fácil. dadas sus semejanzas es
tructurales. Pero los teólo�os elaboraron además síntesis audaces, 
asimilando sistemas reli�iosos hetero�éneos y asociando fi�uras divi
nas netamente anta�ónicas.4 

I�ual que tantas otras tradiciones, la cosmo�onía e�ipcia co
mienza con la aparición de un montículo sobre las a�uas primor
diales. La aparición de este «primer lugar» por encima de la inmen-

4· Los mitos no se narraban de una manera continua y coherente, de forma 
que constituyeran, por así decirlo, roersiones canónicas». En consecuencia, es preci
so reconstruirlos a partir de los episodios y alusiones que aparecen en las coleccio
nes más antiguas, concretamente, en los Textos de las Pirámides (2500-2300 a.C., 
aproximadamente). en los Textos de los Sarcófa¡os (2300-2000 a.C., aproximada
mente) y en el Libro de los Muertos (a partir del 1500 a.C.). 
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sidad acuática significa la consolidación de la tierra, pero también la 
eclosión de la luz. de la vida y de la conciencia.5 En Hierápolis se 
identificaba el lu�ar llamado «la Colina de Arena», que formaba par
te del templo del sol. con la «colina primordial». Hermópolis era fa
mosa por su la�o. en el que brotó el loto cosmo�ónico. Pero otras lo
calidades reclamaban para sí el mismo privile�io. 6 En efecto, cada 
ciudad. cada santuario, eran considerados como otros tantos «cen
tros del mundo», el lugar en el que había comenzado la creación. El 
montículo inicial pasaba a ser muchas veces la montaña cósmica a 
la que ascendía el faraón para salir al encuentro del dios Sol. 

Otras versiones hablan del huevo primordial que contenía el 
ccpájaro de luz» (Sarcófagos, IV, 18 1  e y si�s.) o el loto ori�inal sobre 
el que reposa el sol niño7 o, finalmente, de la serpiente primitiva, pri
mera y última imagen del dios Atum. En efecto, el capítulo 175 del 
Libro de los Muertos anuncia que cuando el mundo retorne al esta
do caótico, Atum se convertirá de nuevo en serpiente. En Atum po
demos reconocer el dios supremo y oculto, mientras que Ra. el sol. 
es por excelencia el dios manifiesto (véase § 32). 

Las etapas de la creación -cosmo�onía, teo�onía, creación de los 
seres vivos, etc.- son presentadas de diversas maneras. Se�ún la teo
lo�ía solar de Heliópolis, ciudad situada en la punta del Delta. el dios 
Ra-Atum-Khepri8 creó una primera pareja divina, Shu (la atmósfera) y 
Tefnut. pro�enitores del dios Geb (la tierra) y de la diosa Nut (el cielo). 
El demiur�o llevó a cabo la creación masturbándose o expectorando. 
Estas expresiones resultan in�enuamente �raseras, pero su sentido está 
claro: las divinidades nacen de la sustancia misma del dios supremo. Al 
i�ual que en la tradición sumeria (véase § 16), el Cielo y la Tierra per
manecian unidos en un hieros gamos perpetuo, hasta el momento en 

5· Véase Rundle Claü�. op. cit .. pág. 36. 
6. Véanse los textos citados y comentados por Frankfort, La Royauté, 

págs. 206 y sigs. 
7· Sauneron y Yoyote, en La Naissance du Monde, pág. 37. y las referencias 

citadas en Morenz, La reli¡ion égyptienne, págs. 234 y sigs. 
8. Se trata de las tres formas del sol: Khepri (el sol naciente), Ra (el sol en el 

cenit) y Atum (el sol poniente). 
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que fueron separados por Shu, el dios de la atmósfera.9 De su unión vi
nieron al mundo Osiris e Isis, Seth y Neftis, protagonistas de un drama 
patético que retendrá nuestra atención más adelante. 

En Hermópolis, ciudad del Egipto medio, los teólogos elabora
ron una doctrina muy complicada en torno a la Ogdóada, el grupo 
de ocho dioses, a los cuales se uniría luego Ptah. En el lago primor
dial de Hermópolis surgió un loto, del que brotó el «niño sacrosanto, 
el heredero perfecto engendrado por la Ogdóada, simiente divina de 
los primerísimos Dioses Anteriores», «el que juntó los gérmenes de los 
dioses y de los hombres».10 

Pero sería en Menfis. capital de los faraones de la I Dinastía, don
de se articularía en torno al dios Ptah la teología más sistemática. El 
texto capital de la que se llamaría «teología menfita» fue grabado en 
piedra durante el reinado del faraón Shabal<a (hacia el 700 a.C.), pe
ro el original fue redactado unos dos mil años antes. Resulta sor
prendente que la más antigua cosmogonía egipcia conocida hasta el 
momento sea al mismo tiempo la más filosófica, pues Ptah crea por 
su espíritu (su «corazón») y su verbo (su «lengua»). «El que se ha ma
nifestado como el corazón (= espíritu),  el que se ha manifestado co
mo la lengua (= verbo), bajo la apariencia de Atum, es Ptah, el anti
quísimo ... >> Ptah es proclamado el más grande entre los dioses; Atum 
es únicamente el creador de la primera pareja divina. Es Ptah «el que 
hace existir a los dioses». Más tarde penetraron los dioses en sus cuer
pos visibles, entrando «en toda clase de planta, en toda clase de pie
dra, en toda clase de arcilla, en toda cosa que crece sobre su relieve 
(es decir, el de la Tierra) y mediante las que pueden manifestarse».¡¡ 

9· Véanse los textos citados por Sauneron-Yoyote, págs. 46-47. Pero el papel 
de separador no se reserva únicamente a Shu; véanse los textos citados por Mo
renz. pág. 228, en los que el autor de la separación es Ptah. 

ro. Textos citados por Sauneron-Yoyote, pág. 59· Véanse otros textos tradu
cidos y comentados por Morenz y Schubert, Der Gott auf der Blume. págs. 32 Y 
sigs.; véase también Morenz. La relzgion égyptienne, págs. 229 y sigs. 

u. Traducción Sauneron-Yoyote, págs. 63-64. Véase el comentario de Mo
renz. Rel égyptienne. págs. 216 y sigs., y en especial FranRfort, La Ro;yauté et les 
Dieux. págs. 51-64. 
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En resumen, la teogonía y la cosmogonía se realizaron en virtud 
de la potencia creadora del pensamiento y la palabra de un solo dios. 
Se trata, sin duda alguna, de la más alta expresión de las especula
ciones metafísicas egipcias. Como obseTi7a John Wilson (ANET. pág. 
4), es precisamente al comienzo de la historia egipcia cuando apare
ce una doctrina comparable con la teología cristiana del Logos. 

Comparados con la teogonía y con la cosmogonía, los mitos re
ferentes a la creación del hombre resultan muy borrosos. Los hom
bres (erme) nacieron de las lágrimas (erme) del dios solar. Ra. En un 
texto compuesto posteriormente (hacia el 2000 a.C.), en período de 
crisis, se lee: «Los hombres, rebaño de Dios, han sido provistos de to
do. Él. es decir, el dios Sol. hizo el cielo y la tierra para ellos ... Hizo 
el aire para vivificar su nariz. pues ellos son sus imágenes, nacidos de 
sus carnes. El brilla en el cielo. hace para ellos la vegetación y los 
animales, las aves y los peces, para nutrirlos ... » .12 

Sin embargo. cuando Ra descubre que los hombres se han con
jurado contra él. decide destruirlos. Hathor se encargará de la matan
za. Pero como la diosa amenaza con destruir totalmente la raza hu
mana, Ra acude a un subterfugio y logra embriagarla.'3 La revuelta de 
los hombres y sus consecuencias tuvieron lugar durante la época mí
tica. Evidentemente, aquellos «hombres» eran los primeros habitantes 
de Egipto, puesto que Egipto fue el primero de los países en ser for
mado, lo que le convertía en «centro del mundo».'4 Los egipcios eran 
los únicos habitantes de pleno derecho, lo que explica la prohibición 
de penetrar en los santuarios, imágenes microcósmicas del país, a los 
extranjeros.'5 Ciertos textos tardíos reflejan una tendencia universalis
ta. Los dioses (Horus. Sel<hmet) protegen no sólo a los egipcios, sino 

12. Las Instrucciones para Merikaré, pasaje traducido por Sauneron-Yoyote, 
págs. 75-76. Véase la traducción completa de Wilson. ANET. págs. 414-418. 

13. Véase el texto traducido por Wilson. ANEJ. págs. 10-u. La tradición ca
nanea conocía un mito análogo; véase § 50. 

14. Véanse los ejemplos citados por Morenz. Rel égyptienne. págs. 70 y sigs. 
Se trata de una concepción peculiar de las civilizaciones tradicionales; véase M. 
Eliade, Le m;ythe de l'étemel retour, págs. 17 y sigs. 

15. Véanse ejemplos en Morenz. págs. 78 y sigs. 
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también a las �entes de Palestina, de Nubia y de Libia.'6 Sin embar�o. 
la historia mítica de los primeros hombres no tiene �ran importancia. 
En la época prodi�iosa de «la primera vez», los dos momentos decisi
vos fueron la cosmog-onía y el advenimiento del faraón. 

27. RESPONSABILIDADES DE UN DIOS ENCARNADO 

Como observó Henri Fran:Rfort,'7 la cosmo�onía es el aconteci
miento más importante porque representa el único cambio real: la 
aparición del mundo. A partir de entonces, sólo los cambios impli
cados en los ritmos de la vida cósmica poseen una si�nificación. Pe
ro en este caso se trata de momentos sucesivos articulados en dife
rentes ciclos, cuya periodicidad está ase�urada: los movimientos de 
los astros, el retomo de las estaciones, las fases de la luna, el ritmo 
de la ve�etación, la crecida y el reflujo del Nilo, etc. Pero precisa
mente en esta periodicidad de los ritmos cósmicos estriba la perfec
ción de lo establecido en los tiempos de «la primera vez». El desor
den implica un cambio inútil y. por consi�uiente. nocivo en el ciclo 
ejemplar de los cambios perfectamente ordenados. 

Puesto que el orden social representa un aspecto del orden cós
mico, se supone que la realeza existe desde el comienzo del mundo. 
El creador fue también el primer rey.'8 que lue�o transmitió esta fun
ción a su hijo y sucesor, el primer faraón. Esta dele�ación consa�ró 
la realeza como institución divina. En efecto, los �estos del faraón se 
describen con los mismos términos que se emplean para describir los 

16. El Libro de las Puertas. fra¡;¡mento traducido por Sauneron-Yoyote, pá¡;¡s. 
76-77. Véanse otras referencias en Morenz. pá¡;¡. 8o. 

17. Ancient Eg¡ptian Religion, pá¡;¡s. 49 y si¡;¡s. 
18. En el Libro de los Muertos (cap. 17) proclama el dios: «Yo soy Atum, cuan

do yo estaba solo en Num (el océano primordial). Yo soy Ra en su primera ma
nifestación, cuando comenzó a ¡;¡obernar su creación». Una ¡;¡losa añade la si
¡;¡uiente explicación: «Esto si¡;¡nifica que Ra comenzó a manifestarse como re;¡. 
como el que existe antes que Shu levantara el cielo por encima de la tierra» 
(FranRfort, Ancient Eg¡ptian Relzfion, pá¡;¡s. 54-55) .  
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�estos del dios Ra o de sus epifanías solares. Por no citar más que dos 
ejemplos, la creación llevada a cabo por Ra se resume a menudo en 
una fórmula precisa: «El puso orden (ma'at) en el lu�ar del caos». En 
los mismos términos se habla de Tutanl<!hamón cuando restauró el 
orden después de la «herejía» de ARhenatón (véase § 32) o de Pepi II: 
«Puso la ma 'at en lu�ar de la mentira (del desorden)». También el 
verbo kha;¡. «brillan, se utiliza indistintamente para describir la apari
ción del sol en el momento de la creación o al alba de cada día y la 
aparición del faraón en la ceremonia de la coronación, en las solem
nidades o en las reuniones del consejo privado. '9 

El faraón encamaba en su persona la ma 'at, término que suele 
traducirse por roerdad», pero que tiene el si�nificado �eneral de «rec
to orden» y, en consecuencia, de «derecho», «justicia». La ma 'at perte
nece a la creación ori�inal y es por ello mismo un reflejo de la per
fección propia de la Edad de Oro. Por constituir el fundamento 
mismo del cosmos y de la vida, la ma 'at puede ser conocida perso
nalmente por cada individuo. En textos de ori�en y época diferentes 
pueden leerse afirmaciones como estas: «Incita a tu corazón a cono
cer la ma 'at»; «Yo ha�o de manera que puedas conocer la ma 'at en 
tu corazón. iOjalá ha�as tú lo que te conviene!». Y también: «Yo era 
un hombre que amaba la ma 'at y odiaba el pecado. Porque yo sabía 
que el pecado es abominable para Dios». En efecto, Dios se encar�a 
de premiar el conocimiento necesario. Del príncipe se dice que «es el 
que conoce la verdad (ma 'at) y a quien Dios instruye». El autor de 
una ple�aria a Ra exclama: «iDame la ma 'at en mi corazón!».20 

Como encamación de la ma 'at, el faraón constituye el modelo 
ejemplar para todos sus súbditos. En ese sentido se expresa el visir 
Rel<!hmire: «Él es un dios que os hace vivir con sus actos».2' La obra 

19. Frani<fort, ibíd. pá¡;¡s. 54 y si¡;¡s. Véanse otros ejemplos en La Royauté et les 
Dieux, pá¡;¡s. 202 y si¡;¡s. 

20. Textos traducidos por Morenz. op. cit. pá¡;¡s. 167-170. 
21. Se¡;¡ún Frani<fort, esta concepción explica la ausencia de sublevaciones 

populares. Durante las perturbaciones políticas de los períodos intermedios (apro
ximadamente 2250-2040; 1730-1562 a.C.) nunca Ile¡;¡ó a ponerse en tela de juicio 
la institución de la monarquía. 
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del faraón ase�ura la estabilidad del cosmos y del Estado y. como 
consecuencia, también la continuidad de la \7ida. En efecto, la cos
mo�onía se reanuda cada mañana, cuando el dios solar «rechaza» a 
la serpiente Apofis. pero sin lo�rar nunca aniquilarla, ya que el caos 
(= las tinieblas), por representar la \7irtualidad, son indestructibles. La 
acti\7idad política del faraón reproduce las hazañas de Ra: también 
él «rechaza» a Apofis. es decir, que \7ela para que el mundo no retor
ne al caos. Cuando en las fronteras aparezcan los enemi�os, serán 
asimilados a Apofis, y el triunfo del faraón reproducirá la \7ictoria de 
Ra. Esta tendencia a interpretar la \7ida y la historia en términos de mo
delos ejemplares y cate�orías es un ras�o especifico de las culturas 
tradicionales.22 El faraón era indiscutiblemente el único prota�onista 
de los acontecimientos históricos concretos o irrepetibles: campañas 
militares en distintos países, \7ictorias sobre di\7ersos pueblos, etc. A 
pesar de ello, cuando Ramsés III hizo construir su tumba, reprodujo 
los nombres de las ciudades conquistadas, que se hallaban inscritos 
sobre los muros del templo funerario de Ramsés II. Incluso en la 
época del Imperio Anti�uo, los libios que «aparecen como \7ÍCtimas 
de las conquistas de Pepi II lle\7an los mismos nombres indi\7iduales 
que los que fi�uran en los relie\7es del templo de Sahure dos si�los 
antes».23 

Es imposible reconocer los ras�os personales de los faraones tal 
como aparecen reproducidos en los monumentos o descritos en los 
textos. Incluso en ciertos detalles característicos, como la iniciati\7a y el 
\7alor de Tutmosis III durante la batalla de Me�uido, ha podido reco
nocer A. de Bucl< los elementos con\7encionales del retrato del sobe
rano ideal. La misma tendencia hacia el con\7encionalismo se obsei\7a 
en la representación de los dioses. Con excepción de Isis y Osiris, los 
restantes dioses, a pesar de sus formas y funciones diferentes, son e\70-
cados en los himnos y en las ple�arias con términos casi idénticoS.24 

22. Véase Le mythe de l'étemel retour, cap. l. 
23. H. Franl<fort. La Royauté et les Dieux, pá�. 30, n. r. 
24. Véase la comparación entre Min y Sobe:R. en Franl<fort. Ancient Eg¡ptian 

Religion, pá�s. 25-26. Reconociendo la importancia de la visión estática del uni-
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En principio, el culto debía ser celebrado por el faraón, pero éste 
del�aba sus funciones en los sacerdotes de los distintos templos. Direc
ta o indirectamente, los ritos tenían la finalidad de defender, es decir, 
ase�urar la estabilidad de la «creación ori�inal». Cada Año Nue\7o se rei
teraba la cosmo�onía25 de una manera aún más ejemplar que la \7icto
ria diaria de Ra. pues se trataba de un ciclo temporal más lar�o. La en
tronización del faraón reproducía los episodios de la gesta de Menes: la 
unificación de los dos países. En una palabra: se reiteraba ritualmente 
la fundación del Estado (\léase § 25). La ceremonia de la consa�ración 
se repetía con ocasión de la fiesta de Sed. que se celebraba a los treinta 
años de la entronización, y tenía por objeto ren0\7ar la ener�ía di\7ina del 
soberano.26 En cuanto a las festM.dades periódicas de ciertos dioses (Ho
rus, Min, Anubis, etc.), estamos muy mal informados. Los sacerdotes Ile
\7aban a hombros la ima�en o la barca sa�rada en procesión, que esta
ba compuesta además por músicos, cantores y danzantes, y que se 
desarrollaba en medio de las aclamaciones de los fieles. 

La �ran fiesta de Min, una de las más populares en todo E�ip
to, nos es mejor conocida �radas a que fue asociada más tarde al 
culto real. Ori�inalmente era la fiesta de la sie�a; en la procesión 
participaban el rey, la reina y un toro blanco. El rey cortaba un ma
nojo de espi�as y lo ofrecía al toro, pero los ritos que se�uían nos 
resultan muy oscuros. 27 El faraón presidía las ceremonias de funda-

verso, interpretada como un movimiento rítmico dentro de una totalidad inmu
table, Franl<fort ha propuesto una in�eniosa explicación de las manifestaciones de 
los dioses en formas animales: mientras que en los hombres aparecen ras�os in
dividuales que compensan la estructura morfoló�ica de la fi�ura, los animales no 
cambian nunca, sino que reproducen siempre la especie. La vida animal. a los 
ojos de los e�ipcios, se presentaba como una realidad sobrehumana, ya que par
ticipaba de la vida estática del universo; véase ibíd., pá�s. 13-14. 

25. Véanse Le mythe de l'éteme[ retour, pá�s. 65 y si�s.; Franl<fort. La Royauté 
et les Dieux, pá�. 205. 

26. Véanse Franl<fort, ibíd., pá�s. 122-136; Vandier, La Religion ég¡ptienne, 
pá�s. 200-201. 

27. Se�ún Gardiner, esta ceremonia incluía además una unión ritual de la 
pareja real; véase Franl<fort, pá�. 260. 
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ción e inau�uración de los templos. Des�raciadamente, sólo cono
cemos al�unos �estos simbólicos: en la zanja abierta en el emplaza
miento del futuro templo colocaba el rey los «depósitos de funda
ción» (un ladrillo moldeado por el soberano. unos lin�otes de oro. 
etc.) ;  en la inau�uración consa�raba el monumento alzando el bra
zo derecho, etc. 

El culto divino de cada día iba diri�ido a la estatua del dios, que 
se �uardaba en la naos. Una vez concluida la purificación ritual. el 
oficiante se acercaba a la naos, rompía el sello de arcilla y abría la 
puerta. Se postraba delante de la estatua y declaraba que penetraba 
en el cielo (la naos) para contemplar al dios. Lue�o la estatua era 
purificada con natrón para «abrir la boca» del dios. Finalmente. el 
oficiante cerraba la puerta. sellaba el cerrojo y se retiraba caminan
do de espaldas. 28 

Los datos relativos al culto funerario son sensiblemente más 
abundantes. Los e�ipcios se preocuparon de la muerte y del más allá 
en una medida que no tiene paran�ón entre los demás pueblos del 
Cercano Oriente. Para el faraón la muerte constituía el punto de 
partida de su viaje celeste y de su «inmortalización». Por otra parte. 
la muerte implicaba directamente a uno de los dioses e�ipcios más 
populares. Osiris. 

28. LA ASCENSIÓN DEL FARAÓN AL CIELO 

En la medida en que es posible reconstruirlas. las más anti�uas 
creencias acerca de la existencia más allá de la muerte enlazan con 
las dos tradiciones ampliamente atesti�uadas en todo el mundo: la 
estancia de los muertos era unas veces subterránea y otras celeste 
o, más exactamente, estelar. Después de la muerte, las almas mar
chaban a las estrellas y compartían su inmortalidad. El cielo se ima
�inaba como una Diosa Madre y la muerte equivalía a un nue'Jo 

28. A. Moret, Le rituel du culte divin joumalier en Égipte. passzm; Vandier, 
págs. 164 y sigs. 
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nacimiento o. dicho de otro modo, a un renacer en el mundo side
ral. La maternidad del cielo implicaba la idea de que el difunto de
bía ser en�endrado de nue'Jo; una vez que renacía en el cielo, era 
amamantado por la Diosa Madre (representada bajo la fi�ura de 
una vaca).29 

La localización infraterrestre del más allá era una creencia pre
dominante en las culturas neolíticas. Ya en la época predinástica (es 
decir, a comienzos del cuarto milenio) se articularon en el complejo 
mítico-ritual osírico determinadas tradiciones reli�iosas conectadas 
con la a�ricultura. Ahora bien. Osiris, el único dios e�ipcio que pe
rece víctima de muerte violenta, es una fi�ura que también aparece 
en el ritual re�io. Más adelante estudiaremos las consecuencias que 
tuvo este encuentro entre el dios que muere y la teolo�ía solar que ex
plicaba y respaldaba la inmortalización del faraón. 

Los Textos de las Pirámides se ocupan casi exclusivamente de las 
ideas relativas al destino ultraterreno del soberano. A pesar de los es
fuerzos de los teólo�os, la doctrina no aparece perfectamente sis
tematizada. Puede advertirse cierta oposición entre concepciones 
paralelas y a veces anta�ónicas. Las fórmulas. en su mayor parte, re
piten enér�icamente que el faraón. hijo de Atum (-Ra). en�endra
do por el Gran Dios antes de la creación del mundo, no puede mo
rir; pero otros textos ase�uran al rey que su cuerpo no conocerá la 
corrupción. Se trata, con se�uridad, de dos ideolo�ías reli�iosas dis
tintas y todavía insuficientemente inte�radas.30 Sin embar�o. casi to
das las fórmulas se refieren al viaje celeste del faraón, que emprende 
el 'JUelo bajo la forma de un pájaro -halcón, �arza real, oca salva
je (Pir .. 461-63. 890-91, 913,  ro48)-, de un escarabeo (366) o de una 
lan�osta (890-91. etc.). Los vientos, las nubes y los mismos dioses 
han de venir en su ayuda. Al�unas veces el rey sube al cielo por una 

29. Esta idea justifica la unión incestuosa del faraón muerto, llamado «Toro 
que fecunda a su Madre». Véase Fran.Rfort, La Royauté et les Dieux, págs. 244 y sigs. 

30. Ciertos textos (Pir.. 2007-2009) enseñan que se deben reunir los huesos 
del rey y liberar sus miembros de las 'Vendas para asegurar su ascensión. Vandier 
ha demostrado que se trata de un complejo mítico-ritual osírico (op. cit . . pág. 8I). 
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escala (365. 390, 971 y sigs .. 2083). Durante su ascensión, el rey es ya 
un dios. un ser de esencia totalmente distinta a la que corresponde 
a la raza humana (650, 89o)Y 

Sin embargo, antes de penetrar en su reposo celeste, en el 
Oriente, llamado «Campos de las ofrendas», el faraón había de su
perar determinadas pruebas. Ante la entrada, un lago «de contornos 
sinuosos» le cerraba el paso (Pir .. 2061), y el barquero tenía los po
deres de un juez. Para ser admitido en la barca, el faraón tenía que 
haber obse:rvado todas las purificaciones rituales (Pir., 519. n16) y 
responder luego a un interrogatorio de estructura iniciática. es decir, 
que había de responder con unas fórmulas estereotipadas que ser
vían de consignas. El rey ha de recurrir a menudo a un alegato de 
defensa (n88-1889) o a la magia (492 y sigs.) e incluso a las amena
zas. Implora a los dioses (sobre todo a Ra, Thot y Horus) o pide a los 
dos sicomoros entre los que se ele'ila el sol cada día que lo lle\len a 
los «Campos de los cañaverales».32 

Cuando llega al cielo. el rey es recibido triunfalmente por el dios 
Sol, y se despachan a las cuatro direcciones del mundo mensajeros 
que anuncien su victoria sobre la muerte. El rey prolonga en el cielo su 
existencia terrena: sentado sobre el trono recibe los homenajes de sus 

31. Textos citados por Vandier, op. cit., pá�. 78. Véanse también los pasajes 
traducidos por Breasted, Development of Reli¡ion and Jhou¡ht in Ancient Efjpt, 
pá�s. 109-II5. n8-120, 122, 136. que se reco�en en nuestra antolo�ía Desde [os pri
mitivos al Zen, Madrid, Cristiandad. 1978. 

32. Vandier, op. cit. pá�. 72. Una exposición más detallada en Breasted, op. 
cit. pá�s. 103 y si�s. y en R. Weill, Le champ des roseaux et fe champ des offrandes. 
pá�s. 16 y si�s. Este tipo de pruebas es bien conocido en numerosas tradiciones ar
caicas. Suponen una iniciación previa en la que se incluyen determinados ritos y en
señanzas (mitolo�ía y �eo�rafía funerarias, fórmulas secretas, etc.). Las escasas alu
siones que aparecen en los Textos de las Pirámides constituyen los más anti�uos 
documentos escritos sobre el modo de ase�urarse un destino pri'ilile�iado en 'Virtud 
de unos conocimientos secretos. Se trata con toda se�uridad de una herencia in
memorial compartida también por las culturas neolíticas predinásticas. En la ideolo
�ía real e�ipcia, estas alusiones iniciáticas constituyen más bien una reliquia inútil; 
en efecto, como hijo del dios y dios encamado él mismo, el faraón no tenía necesi
dad de pruebas iniciáticas para obtener el derecho a entrar en el paraíso celeste. 
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súbditos y sigue sentenciando pleitos y dando órdenes,13 pues si bien es 
el único que goza de la inmortalidad solar, el faraón se encuentra ro
deado de cierto número de sus súbditos, en primer lugar los miembros 
de su familia y los altos dignatarios.34 Éstos se identifican con las estre
llas, que reciben el nombre de «los glorificados». Según Vandier (pág. 8o), 
«los pasajes de los Textos de las Pirámides en los que se habla de las es
trellas están cargados de una poesía y una calidad excepcionales; en 
eiios se refleja la imaginación sencilla y espontánea de un pueblo pri
mitivo que se mue\le con facilidad en el ámbito del misterio ... » . 

Como ya hemos dicho, la doctrina soteriológica de los Textos de 
las Pirámides no siempre resulta coherente. Al identificarlo con Ra. 
la teología solar insistía en la condición privilegiada del soberano, 
que no caía bajo la jurisdicción de Osiris. rey de los muertos: «Tú 
abres tu lugar en ei cielo entre las estrellas celestes, porque tú eres 
una estrella .. . Miras con desdén a Osiris, das órdenes a los difuntos, 
te mantienes alejado de ellos, no eres uno de los suyos» (Pir. , 251). 
«Ra-Atum no te entrega a Osiris, que no juzga tu corazón ni tiene 
poder alguno sobre tu corazón .. . Osiris, no te apoderarás de él, tu 
hijo (Horus) no se apoderará de él ... » (Pir., 145-146). Otros textos re
sultan incluso agresivos; recuerdan que Osiris es un dios muerto, 
pues fue asesinado y arrojado al agua. Pero otros pasajes aluden a la 
identificación entre el faraón y Osiris. Hay fórmulas como la si
guiente: «Al igual que Osiris vive. este rey Unas vive, y lo mismo que 
Osiris ya no muere, tampoco el rey Unas muere» (Pir. , 167 y sigs.). 

29. 0SIRIS, EL DIOS ASESINADO 

Para valorar el alcance de tales fórmulas es preciso que presen
temos bre'ilemente los mitos y la función religiosa de Osiris. Recor-

33· Pir.. 1301, 1721. 134-135. 712-713, 1774-1776, citados por Vandier. op. cit. pá�. 
79· Véanse otros textos citados y comentados por Breasted. op. cit. pá�s. n8 y si�s. 

34- Es decir, quienes han sido enterrados en las inmediaciones de las tum
bas reales. 



HISTORIA DE LAS CREENCIAS Y DE LAS IDEAS RELIGIOSAS I 

demos ante todo que la versión más completa del mito osírico es la 
transmitida por Plutarco (si�lo u d.C.) en su tratado De !side et Osiri
de. Como ya hemos advertido a propósito de las cosmo�onías (véase 
§ 26), los textos e�ipcios se refieren únicamente a episodios aisla
dos. A pesar de ciertas incoherencias y hasta contradicciones, expli
cables por las tensiones y sincretismos que precedieron a la victoria 
final de Osiris, su mito central puede ser reconstruido con cierta fa
cilidad. Se�ún todas las tradiciones. Osiris fue un rey le�endario, cé
lebre por la ener�ía y la justicia con que �obernaba E�ipto. Seth, su 
hermano, le tendió una trampa y lo�ró asesinarlo. Su esposa Isis, 
«�ran ma�a», consi�uió ser fecundada por Osiris muerto. Después 
de sepultar su cuerpo, Isis se refu�ió en el Delta; allí, oculta entre los 
macizos de papiro, dio a luz un hijo, Horus. Cuando éste creció, hi
zo reconocer sus derechos ante los dioses de la Enéada y se lanzó 
al ataque contra su tío. 

Al principio, Seth consi�ue arrancarle un ojo (Pir. , 1463), pero 
prosi�ue la lucha y Horus triunfa al final. Recupera su ojo y lo ofre
ce a Osiris. De este modo recobra la vida Osiris; véase Pir. . 609 y 
si�s., etc. Los dioses condenan a Seth a transportar a su propia vícti
ma35 (por ejemplo, Seth es transformado en barca para que lleve a 
Osiris por el Nilo). Pero, al i�ual que Apofis. Seth no puede ser to
talmente aniquilado, porque encarna un poder irreductible. Después 
de la victoria, Horus desciende al país de los muertos y anuncia la 
buena noticia: reconocido sucesor le�ítimo de su padre. es corona
do rey. De este modo «despierta» a Osiris; se�ún los textos, «pone su 
alma en movimiento». 

Este último acto del drama pone especialmente de relieve la 
modalidad específica del ser de Osiris. Horus lo encuentra sumido 
en un estado de torpor inconsciente y lo�ra reanimarlo. «iOsiris, mi-

35· Pir., 626-627, 65r-652. etc. Se�ún una variante en la que insiste Plutarco, 
Seth desmembró el cadáver de Osiris (Pir., r867) en catorce partes y las dispersó. 
Pero Isis las recuperó (con excepción del ór�ano sexual, que había sido en�ullido 
por un pez) y las enterró cada una en el lu�ar en que la había hallado. De ahí que 
varios santuarios se atribuyeran la posesión de la tumba de Osiris. Véase A Brun
ner, «Zum Raumbe�riff der Aegypter», pá�. 6r5. 
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ra! iOsiris, escucha! iLevántate, resucita!» (Pir., 258 y si�s.). Jamás apa
rece Osiris representado en movimiento; su ima�en está siempre en 
actitud impotente y pasiva.36 Después de su coronación, es decir, una 
vez que ha puesto fin al período de crisis (el «caos»), Horus le resuci
ta: «iOsiris! Tú partiste, pero has retornado; te dormiste, pero has si
do despertado; moriste, pero vives de nuevo» (Pir. , 1004 y si�s.). Sin 
embar�o. Osiris es resucitado en cuanto que es «persona espiritual» 
(= alma) y ener�ía vital. En adelante le corresponderá ase�urar la 
fertilidad ve�etal y las restantes fuerzas reproductivas. Se le describe 
como si fuera la tierra en su totalidad o se le compara con el océa
no que circunda el mundo. Ya hacia el año 2750 a.C. simboliza Osi
ris las fuerzas de la fecundidad y del crecimiento.37 Dicho de otro 
modo: Osiris, el rey asesinado (= el faraón muerto).  ase�ura la pros
peridad del reino �obernado por su hijo Horus (representado por el 
faraón recién entronizado). 

Es posible adivinar en sus �rancies líneas las relaciones entre Ra, 
el faraón y la pareja Osiris-Horus. El sol y las tumbas de los reyes 
constituyen las dos �rancies fuentes de sacralidad. Se�ún la teolo�ía 
solar, el faraón era el hijo de Ra; pero como sucedía a un soberano 
difunto (= Osiris), el faraón reinante podía considerarse Horus. La 
tensión entre estas dos direcciones del espíritu reli�ioso e�ipcio, la 
«solarización» y la «osirianización»,38 se manifiesta en las funciones de 
la realeza. Como ya hemos visto, la civilización e�ipcia es el resulta
do de la unión entre el alto y el bajo E�ipto en un reino único. Al 
principio se consideró a Ra como soberano de la Edad de Oro. pe
ro después del Imperio Medio (2040-1700 a.C.), este cometido se 
transfirió a Osiris. La fórmula osiríaca terminó por imponerse en la 
ideolo�ía real. pues la filiación Osiris-Horus �arantizaba la continui-

36. Hasta los textos de las Dinastías IX-X no se empieza a hablar en su nom
bre; véase Rundle Ciar!<!, pá�. no. 

37· Véase Franl<fort, La Ro;¡auté et les Dieux. pá�s. 256 y si�s. (Osiris en el �ra
no y en el Nilo). 

38. En cierto sentido se puede hablar de competencia entre un dios muerto, 
Osiris, y un dios moribundo, Ra, pues el sol también «moría• cada noche. pero re
sucitaba al alba del día si�uiente. 
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dad de la dinastía, al mismo tiempo que ase�uraba la prosperidad 
del país. Como fuente de la fecundidad universal, Osiris hacía que el 
reinado de su hijo y sucesor �azara de prosperidad. 

Un texto del Imperio Medio expresa muy bien la exaltación de 
Osiris como fundamento y fuente de toda la creación: «Si vivo (omo 
si muero, yo soy Osiris. Penetro en ti y reaparezco a través de ti: fa
llezco en ti y crezco en ti ... Los dioses viven en mí porque yo vivo y 
crezco en el �rano que los sustenta. Yo cubro la tierra; si vivo como 
si muero, soy la cebada; no se me puede destruir. Yo he penetrado 
el orden ... He sido hecho señor del orden y emerjo en el orden ... ».19 

Se trata de una audaz valoración de la muerte, asumida en ade
lante como una especie de transmutación exultante de la existencia 
encarnada. La muerte realiza el tránsito de la esfera de lo insi�nifi
cante hacia la esfera de lo si�nificativo. La tumba es el lu�ar donde 
se realiza la transfi�uración (sakh) del hombre, pues el muerto se 
convierte en un akh, un «espíritu transfi�urado».40 Desde nuestro 
punto de vista, lo que ahora importa es el hecho de que Osiris se va 
convirtiendo paulatinamente en el modelo ejemplar no sólo para los 
soberanos, sino para cada individuo en particular. Es verdad que su 
culto se había popularizado ya durante el Imperio Anti�uo, lo que 
explica la presencia de Osiris en los Textos de las Pirámides a pesar 
de la resistencia de los teólo�os heliopolitanos. Pero la época clási
ca de la civilización e�ipcia finalizó con una �rave crisis, de la que 
nos ocuparemos ense�uida. Una vez restablecido el orden, Osiris 
aparece en el centro de las preocupaciones éticas y de las esperan-

39· Textos de los Sarcófagos, pág. 330, trad. Rundle Ciar!<, pág. 142. 
40. FranRfort, Anciem Eg¡ptian Refigion, págs. 96. 101. Téngase en cuenta 

que al depositar el cadáver en el sarcófago, se le colocaba en los brazos de su ma
dre. la diosa del cielo, Nut: «Eres entregado a tu madre Nut en su nombre de Sar
cófago» (Pir. 616). Otro texto compara a Nut con un lecho en el que duerme el 
muerto mientras espera ser despertado a una vida nueva (Pir.. 741). Los cuatro 
costados del sarcófago se personificaban como Isis, Neftis, Horus y Thoth; el fon
do se identifica con Geb, dios de la tierra, y la tapa con la diosa del cielo. De este 
modo, el muerto queda rodeado en su sarcófago por las personificaciones del cos
mos en su totalidad; véase A Piani<off. The Shrines of Tut-AnM-Amon, págs. 21-22. 
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zas reli�iosas. Aquí se inicia un proceso que ha sido descrito como la 
«democratización de Osiris>>. 

En efecto, además de los faraones aparecen muchos otros perso
najes que profesan su fe en la participación ritual en el drama y la apo
teosis de Osiris. Los textos que permanecían ocultos, �rabadas sobre 
los muros de las estancias abiertas en el interior de las pirámides ele
vadas por los faraones, se reproducen lue�o en los sarcófa�os de los 
nobles y hasta de los individuos privados de cualquier privil�io. Osiris 
pasa a ser el modelo de todos cuantos esperan vencer a la muerte. Un 
Texto de los Sarcófagos (IV, 276 y si�.) proclama: «Tú eres ya el hijo de 
un rey. un príncipe. mientras tu corazón (es decir, tu espíritu) perma
nezca conti�o». Si�uiendo el ejemplo de Osiris. y con su ayuda, los di
funtos lo�ran convertirse en «almas», es decir, en seres espirituales per
fectamente inte�rados y por ello mismo indestructibles. Asesinado y 
desmembrado, Osiris fue «reconstruido» por Isis y reanimado por Ha
rus. De este modo inau�uró un nuevo modo de existencia, pasando de 
sombra impotente a «persona» que «sabe», un ser espiritual debida
mente iniciado.41 Es probable que los Misterios helenísticos de Isis y 
Osiris desarrollaran ideas semejantes. Osiris toma de Ra la función de 
juez de los muertos; pasa a ser el Señor de la justicia, instalado en un 
palacio o sobre el montículo primordial, es decir, en el «centro del 
mundo». Como veremos más adelante (véase § 33), la tensión Ra-Osiris 
encontró una solución durante el Imperio Medio y el Imperio Nuevo. 

30. LA CRISIS: ANARQUÍA, DESESPERACIÓN Y «DEMOCRATIZACIÓN» 
DE LA VIDA DE ULTRATUMBA 

Pepi II fue el último faraón de la VI Dinastía. Poco después de 
su muerte, hacia el 2200 a.C., E�ipto se vio �ravemente trastornado 

41. Cuando Horus descendió al otro mundo y resucitó a Osiris, le otorgó el 
poder de su «conocimiento». Osiris fue una 'Víctima fácil porque mo sabía», no co
nocía la verdadera naturaleza de Seth; véanse los textos traducidos y comentados 
por Ciar!<, págs. II4 y sigs. 

http://0fIu.t-Ankh-Am.0n
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por la guerra civil. y el Estado se hundió. El debilitamiento del poder 
central alentó las ambiciones de los dinastas. La anarquía asoló el 
país durante algún tiempo. En cierto momento, Egipto quedó divi
dido en dos reinos, el del norte, con capital en Heral<leópolis, y el del 
sur, cuya capital era Tebas. La guerra civil finalizó con la victoria de 
los tebanos, y los últimos reyes de la XI Dinastía consiguieron reuni
ficar el país. El período de anarquía, Ilamado por los historiadores 
Primer Período Intermedio (o Primer Interregno) finalizó hacia el 
año 2050 a.C. con el advenimiento de la XII Dinastía. La restaura
ción del poder central significó el comienzo de un verdadero renaci
miento. 

Durante el Período Intermedio se produjo la «democratización» 
de la existencia más aiiá de la muerte; los nobles hicieron copiar en 
sus sarcófagos los Textos de [as Pirámides, redactados exclusivamen
te para los faraones. Fue también aquéila la única época de la his
toria egipcia en que el faraón fue acusado de debilidad y hasta de 
falta de honradez. Gracias a diversas composiciones literarias del 
mayor interés, podemos seguir el curso de las profundas transforma
ciones desarroiladas durante la crisis. Los textos más importantes 
son los conocidos bajo los títulos de Instrucciones para e[ Rey Meri
ka-ré; Las Amonestaciones de[ Profeta Ipu-wer. El Canto de[ Arpista; La 
Disputa de un hombre abatido con su Afma. Los autores de estos tex
tos evocan los desastres provocados por el hundimiento de la auto
ridad tradicional, y sobre todo las injusticias y los crímenes que les 
empujan al escepticismo y la desesperación, al suicidio en ocasiones. 
Pero estos documentos aportan al mismo tiempo los indicios de que 
se está produciendo un cambio de orden interior. Hay, al menos, al
gunos dignatarios que se preguntan por su propia responsabilidad en 
la catástrofe y no dudan en reconocerse culpables. 

Un tal Ipu-wer se presenta ante el Faraón para hacerle saber las 
proporciones que alcanza el desastre. «Mira, el país está privado de 
la realeza por culpa de algunos irresponsables ... Los hombres se re
belan contra el úreo real ... que había pacificado los dos países ... La 
residencia regia puede ser arrasada en una hora». Las provincias y 
los templos no pagan ya sus tributos a causa de la guerra civil. Las 
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tumbas de las pirámides han sido salvajemente saqueadas. «El rey 
ha sido sacado por los pobres. El que había sido sepultado como un 
halcón (divino) yace ahora sobre una (simple) carreta. La estancia 
oculta de la pirámide se encuentra vacía.» Ipu-wer se vuelve aún 
más audaz y termina por amonestar al faraón, echándole en cara la 
anarquía general. El rey debía ser el pastor de su pueblo, pero su en
tronización no ha traído más que la muerte. «La autoridad y la jus
ticia están contigo, pero lo único que pones en todo el país es la 
confusión, junto con el alboroto de las riñas. Mira cómo cada cual 
se arroja sobre su vecino; los hombres ejecutan lo que tú les has or
denado. Esto demuestra que tus actos han creado esta situación y 
que tú has proferido mentiras.»42 

Uno de los reyes de la misma época compuso un tratado para 
su hijo Meri-l<a-ré. El monarca reconoce humildemente sus pecados: 
«Egipto lucha hasta en las necrópolis ... y yo he hecho lo mismo». 
Las desdichas del país «han sucedido a causa de mis actos, y yo caí 
en la cuenta (del mal que había hecho) únicamente después de ha
berlo cometido». Recomienda a su hijo «actuar con justicia (ma 'at) 
mientras viva sobre la tierra». «No confíes en los muchos años, pues 
los jueces (que te van a juzgar después de la muerte) consideran la 
vida como una hora ... » Lo único que permanece con el hombre son 
sus acciones. En consecuencia, «no hagas el mal». En lugar de erigir 
un monumento en piedra, «haz que tu monumento persista en vir
tud del amor que sepas inspirar». «iAma a todo el mundoh>. Porque 
los dioses estiman la justicia más que las ofrendas. «Consuela al que 
Ilora y no oprimas a la viuda. No prives a un hombre de la propie
dad de su padre ... No castigues injustamente. No mates ... »43 

Los egipcios estaban especialmente consternados por cierto tipo 
de vandalismo. Los hombres destruían las tumbas de los antepasa
dos, arrojaban fuera los cadáveres y se Ilevaban las piedras para 
construir sus propias tumbas. Como observaba Ipu-wer, «muchos 

42. Las Amonestaciones de Ipu-wer, trad. Wilson, ANET. págs. 441-444; Er
man-Blackman, Jhe Ancient Eg;¡ptians. págs. 92 y sigs. 

43· Trad. Wilson. ANET. págs. 414-418; Erman-Blackman, op. cit. págs. 72 y sigs. 
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muertos son sepultados en el Río. El Río se ha convertido en una 
tumba ... ». El rey aconseja a su hijo Meri-l<a-ré: «No destroces el mo
numento de otro ... No construyas tu tumba con ruinas». E! Canto 
de[ Arpista evoca el saqueo y la destrucción de las tumbas, pero por 
motivos completamente distintos: «Los dioses que vivieron en otros 
tiempos (es decir. los reyes) y reposan en sus pirámides, y también 
los muertos beatificados (es decir, los nobles) enterrados en sus pirá
mides ... Sus moradas ya no existen. Mira lo que se ha hecho de 
ellas ... Los muros han sido rotos. y sus mansiones desaparecieron, 
como si nunca hubieran existido». Para el autor del poema. sin em
bargo, estos sucesos no vienen sino a confirmar el misterio impene
trable de la muerte. «Nadie retorna de allá para describirnos su esta
do o manifestarnos sus necesidades, para aquietar nuestro corazón 
hasta el momento en que nosotros también emprendamos el cami
no hacia el lugar para el que ellos partieron.» En consecuencia. con
cluye el Arpista. «cumple tu deseo mientras vivas ... No consientas 
que languidezca tu corazón ... ».44 

La ruina de todas las instituciones tradicionales trae a la vez con
sigo el agnosticismo y el pesimismo junto con una exaltación del pla
cer que no logra ocultar la profunda desesperación. El colapso de la 
realeza di'ilina lleva fatalmente consigo la infravaloración religiosa de 
la muerte. Si el faraón ya no se comporta como un dios encarnado, to
dos los demás valores sufrirán la misma crisis. y en primer lugar el sig
nificado de la 'Vida. Con mayor motivo se pone en tela de juicio la rea
lidad de la existencia más allá de la tumba. E! Canto de[ Arpista nos 
recuerda otras crisis de desesperación, en Israel, en Grecia, en la India 
antigua. provocadas por la disolución de los valores tradicionales. 

Pero el texto más impresionante es La Disputa sobre e[ Suicidio, 
un diálogo entre un hombre, abrumado por la desesperación, y su 
alma (bó.). El hombre se esfuerza por convencer a su alma de la con
veniencia de suicidarse. «¿A quién hablaré hoy? Los hermanos son 
malvados, los compañeros de ayer no te quieren ... Los corazones 

44· Trad. Wilson, ANEJ, pág. 467; véanse también Breasted, Devefopment of 
Religion and Ihought, pág. 183; Erman-Blacl<man, págs. 132 y sigs. 
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son rapaces, y cada cual arrebata los bienes de su vecino ... Ya no 
hay hombres justos. El país está abandonado a los que maquinan la 
maldad ... El pecado que merodea por la tierra no tiene fin.» Sobre 
el telón de fondo de tales plagas, la muerte se presenta como algo 
deseable. pues colmaría al hombre de dichas olvidadas o pocas ve
ces conocidas. «La muerte se me presenta hoy como la curación a 
un enfermo ... como perfume de mirra ... como aroma de flores de 
loto ... como el olor (de los campos) después de la lluvia ... como el 
deseo ardiente que siente el hombre de regresar a su casa después 
de largos años de cautiverio ... » Su alma (ba) le recuerda en primer 
lugar que el suicidio le impedirá disfrutar de la sepultura y los seroi
cios funerarios. Luego se esfuerza por persuadirle de que trate de ol
vidar sus penas y busque los placeres sensuales. Finalmente. el alma 
le asegura que permanecerá siempre a su lado, aun en el caso de 
que se decida a darse muerteY 

Las composiciones literarias del Período Intermedio serían muy 
estimadas y se copiarían una y otra vez mucho tiempo después de la 
restauración de la unidad política bajo los faraones del Imperio Me
dio (2040-1730 a.C.). Estos textos son algo más que testimonios de 
primer orden de la gran crisis, pues vienen además a ilustrar una 
tendencia del espíritu religioso egipcio que desde entonces no dejó 
de acentuarse. Se trata de una corriente de pensamiento difícil de 
describir brevemente, pero cuya característica principal radica en la 
importancia que se atribuye a la persona humana como réplica vir
tual del modelo ejemplar. la persona del faraón. 

31. TEOLOGÍA Y POLÍTICA DE LA «SOLARIZACIÓN» 

El Imperio Medio estuvo gobernado por una serie de excelentes 
soberanos, pertenecientes casi todos ellos a la XII Dinastía. Bajo su 
mandato conoció Egipto una época de expansión económica y de 

45· Trad. Wilson, ANET. págs. 405-407; véanse Breasted, op. cit .. 189 y sigs.; 
Erman-Blacl<man, págs. 86 y sigs. 
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gran prestigio internacional.46 Los nombres elegidos por los faraones 
al tiempo de su coronación traslucen la decisión de comportarse 
con justicia (ma'at) para con los hombres y los diosesY Durante la 
XII Dinastía accedió al rango supremo, bajo el título de Amón-Ra, 
uno de los ocho dioses adorados en Hermópolis, Ra (el fundador de 
la dinastía se llamó Amenemhat: «Amón va a la cabeza»). El dios 
«oculto» (véase § 26) fue identificado con el sol, dios «manifiesto» por 
excelencia. En virtud de la «solarización» se convertiría Amón en 
dios universal del Imperio Nuevo. 

Paradójicamente, este Imperio -el único que realmente mere
ce este nombre- fue la consecuencia, tardía pero inevitable, de una 
segunda crisis, desencadenada después de la XII Dinastía. Un gran 
número de soberanos se sucedió rápidamente hasta la invasión de 
los hicsos, en el 167 4 a.C. Se desconocen las causas de la desinte
gración del Estado, que se produjo dos generaciones antes del ata
que de los hicsos. De todas formas, los egipcios no hubieran podido 
resistir mucho tiempo el asalto de estos temibles guerreros que ma
nejaban el caballo, el carro, la armadura y el arco compuesto. La 
historia de los hicsos es conocida de manera muy deficiente;48 sin 
embargo, puede afirmarse con seguridad que su avance hacia Egip
to fue consecuencia de las migraciones que conmocionaron todo el 
Cercano Oriente en el siglo XVII a.C. 

46. Resultado muy meritorio, sobre todo teniendo en cuenta que los gober
nadores de las distintas regiones habían conseT'ilado intacta su soberanía local. 

47· Véanse los ejemplos citados por Wilson, Jhe Culture of Ancient Egypt. 
pá�. 133. Es cierto que los egipcios se consideraban todavía los únicos seres real
mente humanos; los extranjeros eran asimilados a los animales, y en ciertos casos 
hasta podían ser sacrificados; véase Wilson, ibíd .. pág. 140. 

48. La fuente etimológica del término es e�ipcia: hzkau khasut, «�obernador 
de los países extranjeros». Los nombres conocidos son semíticos en su mayor par
te, pero también aparecen nombres hurritas. Los hicsos no son mencionados en 
nin�ún documento e�ipcio contemporáneo. Aparece una alusión a su ciudad for
tificada, Tanis, en un texto de la Dinastía XIX y en un cuento popular redactado 
hacia la misma época. Como era de esperar, los conquistadores («barbaras» para 
los e�ipcios) fueron asimilados a la serpiente Apofis. símbolo del caos. 
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Después de su victoria, los conquistadores se instalaron en el 
Delta. Desde su capital. Avaris, gobernaron a través de sus vasallos la 
mayor parte del bajo Egipto. Pero cometieron el error de permitir 
que, a cambio de un tributo, una sucesión de faraones siguiera rei
nando en el alto Egipto. Los hicsos importaron algunos dioses sirios, 
Baal y Teshub en primer lugar; al segundo lo identificaron con Seth. 
La promoción del matador de Osiris al rango supremo debió de 
constituir una grave humillación. Pero hemos de precisar que el cul
to a Seth se practicaba en el Delta ya en tiempos de la IV Dinastía. 

Para los egipcios, la invasión de los hicsos representaba una ca
tástrofe difícil de comprender. Su confianza en que, por decisión de 
los dioses, ocupaban una posición privilegiada quedó gravemente 
afectada. Por otra parte, mientras que el Delta era colonizado por 
unos asiáticos, los conquistadores, atrincherados en sus campamen
tos fortificados, ignoraban con desprecio la civilización egipcia. Pero 
los egipcios supieron asimilar la lección. Progresivamente fueron 
aprendiendo a manejar las armas de los invasores. Un siglo después 
del desastre (hacia el año I6oo a.C.), Tebas, donde reinaba un fa
raón de la XVII Dinastía, desencadenó la guerra de liberación. La 
victoria final49 coincide con el advenimiento de la XVIII Dinastía 
Ü562-1308 a.C.) y la fundación del Imperio Nuevo. 

La liberación tuvo como efecto inmediato el auge del naciona
lismo y de la xenofobia. Hubo de pasar al menos un siglo para que 
se aplacase la sed de venganza contra los hicsos. Al principio, los so
beranos emprendieron expediciones punitivas, pero en 14 70 a.C. 
Tutmosis III inicia la serie de campañas militares en Asia con una 
expedición contra las antiguas plazas fuertes de los hicsos. El senti
miento de inseguridad creado por la ocupación extranjera fue desa
pareciendo lentamente. Para que Egipto quedase completamente a 
cubierto de las agresiones externas, Tutmosis III procedió a una se-

49· Nin�ún documento oficial re�istra la expulsión de los hicsos. El único 
testimonio es la breve autobio�rafía de un modesto combatiente en la guerra de 
liberación; el texto ha sido traducido por Breasted, Ancient Records of Egypt II, 
págs. 1 y sigs.; véase también Wilson, op. cit .. pá�s. 164-165. 
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rie de conquistas cuyo resultado fue la creación de un Imperio. Es 
probable que las frustraciones sufridas durante los veintidós prime
ros años de su reinado exacerbaran sus ambiciones militares, pues 
durante todo aquel período la verdadera soberana fue su tía y sue
gra. Hatshepsut. Esta reina singularmente dotada prefería la expan
sión cultural y comercial a las guerras de conquista. Pero quince dí
as después de la caída de Hatshepsut, Tutmosis emprendía el 
camino hacia Palestina y Siria con ánimo de someter a los «rebel
des». Tiempo después triunfaría en Meguido. Felizmente para el por
venir del Imperio, Tutmosis se mostró generoso con los vencidos. 

Aquello fue el final del aislamiento egipcio, pero también el co
mienzo de la decadencia de la cultura tradicional del país. A pesar 
de la duración relativamente corta del Imperio, sus repercusiones 
fueron irreversibles. Como secuela de su política internacional. Egip
to se abrió progresivamente a una cultura cosmopolita. Un siglo des
pués de la victoria de Meguido. la presencia masiva de los «asiáticos» 
aparece atestiguada por todas partes. incluso en la administración y 
en las residencias reales.50 Muchas divinidades extranjeras no sólo 
eran toleradas, sino que se asimilaban a las divinidades nacionales. 
Y lo que es más, los dioses egipcios empezaron a ser adorados en los 
países extranjeros. de forma que Amón-Ra se convirtió en un dios 
universal. 

La solarización de Amón facilitó a la vez el sincretismo religioso 
y la restauración del dios solar en el rango supremo, pues el sol era 
el único dios universalmente accesibleY Los más hermosos himnos 
dirigidos a Amón-Ra lo exaltan como creador universal y cosmócra
ta; fueron compuestos al comienzo de la época «imperial». Por otra 
parte, la adoración del dios solar como Dios supremo por excelencia 
abría el camino a cierta unidad religiosa; la supremacía de un mis
mo principio divino se imponía progresivamente desde el valle del 
Nilo hasta Siria y Anatolia. Por lo que respecta a Egipto. esta teolo-

50- Véase Wilson. op. cit. págs. 189 y sigs. 
51. Por razones que hemos examinad en otro lugar ("Véase § 20; "Véase tam

bién Tratado, §§ 14 y 30), los dioses celestes se habían con"Vertido en dii otiosi. 
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gía solar de tendencia universalista se encontraba fatalmente impli
cada en las tensiones de orden político. Durante la XVIII Dinastía, 
los templos de Amón-Ra fueron considerablemente ampliados. y sus 
rentas se multiplicaron por diez. Como consecuencia de la invasión 
de los hicsos y. sobre todo. de la liberación de Egipto por un sobe
rano de Tebas, los dioses fueron llamados a intervenir de una ma
nera más directa en los asuntos del Estado. Esto quiere decir que los 
dioses, y en primer lugar Amón-Ra, comunicaban sus consejos a tra
vés del cuerpo sacerdotal. El sumo sacerdote de Amón adquirió una 
considerable autoridad, y se situaba inmediatamente después del fa
raón. Egipto iba camino de convertirse en una teocracia. lo que, por 
otra parte, no contribuía a aminorar la lucha por el poder entre el 
sumo sacerdote y el faraón. Esta excesiva politización de la jerarquía 
sacerdotal hizo que aumentara la tensión entre las distintas corrien
tes teológicas. que llegaron a ocupar posiciones irreductiblemente 
antagónicas. 

32. AKHENATÓN O LA REFORMA FRUSTRADA 

Los acontecimientos que han recibido el nombre de «Revolu
ción de Amarna» Ü375-1350 a.C.). es decir, la promoción de Atón, el 
disco solar. al rango de única divinidad suprema, se explican en par
te por la decisión del faraón Amenhotep I\7. que trataba de liberarse 
así de la tutela del sumo sacerdote. En efecto, poco tiempo después 
de ser elevado al trono. el joven soberano quitó al sumo sacerdote la 
administración de los bienes de Amón, con lo que le retiraba al mis
mo tiempo la base de sus poderes. A continuación. el faraón cambió 
de nombre («Amón está satisfecho») por el de ARh-en-Atón («El ser
vidor de Atón»), abandonó la antigua capital. Tebas, «la ciudad de 
Amón», y se hizo construir otra, situada 500 Rilómetros más al nor
te. a la que puso por nombre ARhetatón (actualmente Tell-el-Amar
na), donde elevó sus palacios y los templos de Atón. A diferencia de 
los santuarios de Amón. los de Atón no estaban cubiertos; se podía 
adorar al sol en todo su esplendor. No fue ésta la única innovación 
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de Al<henatón. En el terreno de las artes fi�urativas fomentó el esti
lo que más adelante sería calificado de «naturalismo» de Amarna; 
por primera vez fue introducido el len�uaje popular en las inscrip
ciones reales y en los decretos oficiales; por otra parte, el faraón re
nunció a los convencionalismos rí�idos impuestos por la etiqueta, 
dejando que sus relaciones con los miembros de la familia real y sus 
íntimos se ri�ieran por la mayor espontaneidad. 

Todas estas innovaciones se justifican por el valor reli�ioso que 
Al<henatón otor�aba a la «Verdad» (ma at) y. por consi�uiente, a to
do lo que era natural y estaba en consonancia con los ritmos de la 
vida. Porque este faraón desmedrado y casi deforme, que habría de 
morir joven, había descubierto el valor reli�ioso de la «ale�ría de vi
vir», el �ozo ina�otable de disfrutar de la creación multiforme de 
Atón y. sobre todo, de la luz divina. Para imponer su «reforma», AR
henatón rebajó a Amón y a todos los restantes dioses52 en favor de 
Atón, Dios supremo, identificado con el disco solar, fuente univer
sal de la vida, cuya ima�en era el sol con sus rayos terminados en 
manos que alargan a sus fieles el símbolo de la vida (el ankh). Las 
ideas esenciales de la teolo�ía de Al<henatón se encuentran en los 
dos himnos diri�idos a Atón, los únicos que se han conservado. Se 
trata, sin duda al�una, de una de las más nobles expresiones de la 
reli�iosidad e�ipcia. El sol es «el ori�en de la vida»; sus rayos «abra
zan a todos los países». «Aunque tú estés muy lejos, tus rayos se po
san sobre la tierra; aunque te alces sobre los rostros de los hombres, 
tus huellas son invisibles.» 53 Atón es el «creador del �ermen en la 
mujer», y él anima el embrión y vela en el parto y durante la crian
za del niño, del mismo modo que da el aliento al pajarillo y lue�o 
lo prote�e. «iQué variadas son tus obras! Ocultas están a la mirada 
de los hombres, ioh Dios único, aparte del cual nin�uno otro exis-

52. En principio. pues se mantuvieron Ra Ma'at y Harakhti. 
53· «Cuando te pones ... la tierra queda en tinieblas. semejante a la muerte.» 

Durante la noche merodean las serpientes y las fieras; entonces «se hunde el mun
do en el silencio». ARhenatón evoca, con detalles de sorprendente viveza, el mila
gro del alba, el gozo compartido por árboles, flores, aves y peces. 
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te!» 54 Atón creó todos los países, los hombres y las mujeres, y puso a 
cada uno de ellos en el lu�ar que le es propio, previendo todo lo ne
cesario para su vida. «El mundo por ti subsiste ... » «Cada uno de ellos 
tiene su alimento.» 

Se ha comparado, y no sin razón, este himno con el salmo 104. 
Incluso se ha hablado del carácter «monoteísta» de la reforma de 
ARhenatón. La ori�inalidad y la importancia de este «primer indivi
duo» de la historia, como lo caracteriza Breasted, son aún motivo de 
controversia. De lo que no cabe duda es de su fervor reli�ioso. La 
ple�aria hallada en su sarcófa�o contenía estas líneas: «Voy a respi
rar el dulce aliento de tu boca. Voy a contemplar cada día tu her
mosura ... Dame tus manos, car�adas de tu espíritu, para que yo te 
reciba y viva por éL Pronuncia mi nombre por toda la eternidad: 
nunca faltará a tu llamada». Después de treinta y tres si�los, esta ple
�aria conserva aún su fuerza conmovedora. 

Durante el reinado de Al<henatón, y a causa de su pasividad po
lítica y militar, E�ipto perdió el Imperio asiático. Su sucesor, Tut
Anl<h-Amón Ü357-1344 a.C.), restableció las relaciones con el sumo 
sacerdote de Amón y retornó a Tebas. Desaparecieron casi por 
completo las huellas de la «reforma atoniana». Poco después murió 
el último faraón de la lar�a y �loriosa XVIII Dinastía. 

Se�ún la opinión común de los especialistas, la extinción de la 
XVIII Dinastía marca el fin de la creatividad del �enio e�ipcio. Por lo 
que se refiere a las creaciones reli�iosas, cabe pre�untar si su falta de 
relevancia hasta la fundación de los Misterios de Isis y Osiris no se 
debe a la brillantez y eficacia de las síntesis elaboradas durante el 
Imperio Nuevo.55 Porque, en cierto sentido, tales síntesis representan 
el punto culminante del pensamiento reli�ioso e�ipcio: constituyen 
un sistema perfectamente articulado que sólo invita a innovaciones 
estilísticas. 

54· «Tú creaste la tierra ... mientras estabas solo.» «Tú hiciste el cielo tan le
jano para elevarte a la altura y mirar todo cuanto hiciste.» 

5 5· Pensamos. evidentemente, en las minorías religiosas a las que podían re
sultar accesibles las significaciones profundas de tales creaciones. 
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Para mejor valorar la importancia de estas síntesis teológicas, 
volvamos por un momento a considerar el «monoteísmo atoniano». 
Hay que precisar ante todo que la expresión empleada por Al<hena
tón en su himno -«el Dios único, aparte del cual ninguno otro exis
te»- había sido ya aplicada mil años antes de la reforma de Amar
na a Amón, a Ra, a Atum y a otros dioses. Aparte de esto, como 
observa John Wilson,56 había al menos dos dioses, pues el mismo AR
henatón era adorado como otra divinidad. Las plegarias de los fieles 
(es decir, del grupo restringido de funcionarios y dignatarios de la 
corte) iban dirigidas no a Atón, sino directamente a ARhenatón. En 
su admirable himno, el faraón afirma que Atón es su dios personal: 
«Tú estás en mi corazón y nadie te conoce como no sea tu hijo (es 
decir, Al<henatón), al que tú has iniciado en tus planes y en tu po
den. Esto explicaría la desaparición casi instantánea del «atonismo» 
a la muerte de ARhenatón. En resumidas cuentas, se trataba de una 
religiosidad exclusiva de la familia real y de los cortesanos. 

A todo lo dicho hemos de añadir que Atón era conocido y adora
do mucho tiempo antes de la reforma de Amarna.57 En el Libro de lo 
que hay en el más allá se aplica a Ra el apelativo de «Señor del disco 
(Atón)». En otros textos de la XVIII Dinastía se ignora a Amón (el «dios 
oculto»), mientras que se describe a Ra como el dios «cuyo rostro está 
velado» y que «se oculta en el otro mundo». Dicho de otro modo: en el 
carácter misterioso e invisible de Ra se declaran aspectos complemen
tarios de Atón, dios plenamente manifiesto en el disco solar.58 

33 ·  SíNTESIS FINAL: LA ASOCIACIÓN RA-ÜSIRIS 

Los teólogos del Imperio Nuevo insisten en el carácter comple
mentario de los dioses opuestos o incluso antagónicos. En la Leta-

56. Op. cit .. págs. 223 y sigs. 
57· Véanse Wilson, op. cit .. págs. 210 y sigs.; Pianl<off. Jhe Shrines of Jut

Ankh-Amon. págs. 5 y sigs. 
58. Pianl<off, op. cit .. pág. r2. 
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nía de Ra se llama al dios solar «el Uno conjunto»; se le representa 
bajo la forma de Osiris-momia, portando la corona del alto Egipto. 
En otras palabras: Osiris aparece impregnado del alma de Ra.59 En 
la persona del faraón muerto se consuma la identificación de los 
dos dioses; una vez completado el proceso de osirianización, el rey 
resucita como joven Ra, porque el curso solar representa el mode
lo ejemplar del destino humano: paso de un modo de ser a otro, 
de la vida a la muerte y. en consecuencia, a un nuevo nacimiento. 
El descenso de Ra al mundo subterráneo supone a la vez su muer
te y su resurrección. Un texto habla de «Ra que va a reposar en 
Osiris, y Osiris que va a reposar en Ra».60 Numerosas alusiones mí
ticas subrayan el doble aspecto de Ra, a la vez osírico y solar. Al 
descender al otro mundo, el rey se convierte en trasunto del bino
mio Osiris-Ra. 

Según uno de los textos antes citados, Ra «se oculta en el otro 
mundo». Numerosas invocaciones de la Letanía (20-23) insisten en el 
carácter acuático de Ra e identifican al dios solar con el océano pri
mordial. Pero la unión de los contrarios se expresa sobre todo me
diante la idea de la solidaridad oculta entre Ra y Osiris o entre Ho
rus y Seth.61 Dicho con una fórmula feliz de Rundle Ciar!< (pág. 1 58):  
Ra como dios trascendente y Osírís como dios que emerg-e constituyen 
las manifestaciones complementarías de la divinidad. En última ins
tancia, se trata del mismo «misterio» y. más en concreto, de la mul
tiplicidad de las formas emanadas por el único y solo Dios.62 Según la 
teogonía y la cosmogonía desencadenadas por Atum (véase § 26), 
la divinidad es a la vez una y múltiple; la creación consiste en la 
multiplicación de sus nombres y de sus formas. 

59· Véase Pianl<off, Jhe Litany of Re, pág. u. 
6o. Véase Pianl<off, Rameses VI. pág. 35· 
6r. Véase los ejemplos citados por Pianl<off, Litany. pág. 49. n. 3· 
62. Ya en los Textos de [as Pirámides, Atum hace emanar a los dioses de su 

propio ser. Bajo su forma primordial de serpiente (véase § 26), Atum ha sido tam
bién identificado con Osiris (lo que implica que también él puede •morir») y. con
secuentemente, con Horus; véanse los textos citados y comentados por Pianl<off, 
Litany. pág. u, n. 2. 
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La asociación y la conver�encia de los dioses son operaciones 
bien conocidas del pensamiento reli�ioso e�ipcio ya en la más re
mota Anti�üedad. La ori�inalidad de la teolo�ía del Imperio Nuevo 
consiste, por una parte, en el postulado del doble proceso de osiria
nización de Ra y de solarización de Osiris y. por otra, en la convic
ción de que este doble proceso revela la si�nificación secreta de la 
existencia humana, y más concretamente la complementariedad de 
la vida y de la muerte.63 En cierto modo, esta síntesis teoló�ica con
firma la victoria de Osiris al otor�arle una nueva si�nificación. El 
triunfo del dios asesinado podía considerarse total ya a comienzos 
del Imperio Nuevo. Con la XVIII Dinastía, Osiris se convierte en juez 
de los muertos. Los dos actos del drama de ultratumba -el «proce
so» y el «pesaje del corazón»- se desarrollan en presencia de Osiris. 
En los Textos de los Sarcófagos ambos actos, «proceso» y «pesaje del 
corazón», están diferenciados. pero en el Libro de los Muertos tienden 
ya a confundirse.64 Estos textos funerarios. redactados durante el Im
perio Nuevo, pero reco�iendo materiales más anti�uos, �ozarán de 
una popularidad ini�ualada hasta el final de la civilización e�ipcia. 
El Libro de los Muertos es la �uía por excelencia del alma en el más 
allá. El objeto de las ple�arias y fórmulas má�icas que contiene es fa
cilitar el viaje del alma y. especialmente, ase�urarle el éxito en las 
pruebas del «proceso» y del «pesaje del corazón». 

Entre los elementos arcaicos del Libro de los Muertos podemos 
destacar el peli�ro de una «se�unda muerte» kaps. 44· 130, 1 3 5-136. 
175-176) y la importancia de conservar la memoria (cap. 90) y re
cordar el propio nombre (cap. 25) ,  creencias ampliamente atesti
�uadas entre los «primitivos», pero también en Grecia y en la India 
anti�ua. Sin embar�o. el texto es ante todo un reflejo de las síntesis 
teoló�icas del Imperio Nuevo. Un himno a Ra describe (cap. 15 )  el 

63. En la India, a partir de la época de los Briihmanas, se ha Ile'Vado a cabo 
una labor semejante, si bien los fines que perseguían eran distintos: véase cap. IX. 

64. Véase Yoyote, «Le Jugement des morts dans I'Égypte ancienne», pág. 45· 
Precisemos que el juicio de los muertos y la idea de una justicia celeste «que se 
ejerce después de la muerte de todos, hombres y reyes», están claramente atesti
guados a partir de la IX Dinastía: véase Yoyote, ibíd, pág. 64. 
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viaje diario del sol. que al penetrar en el mundo subterráneo difun
de la ale�ría. Los muertos «se �ozan cuando tú brillas allí para el 
�ran dios Osiris, señor de la eternidad». No menos si�nificativo es el 
deseo que expresa el muerto de identificarse con una divinidad: Ra. 
Horus, Osiris Anubis, Ptah. etc. Ello no excluye el empleo de fór
mulas má�icas. En efecto, conocer el nombre de un determinado 
dios equivale a ejercer un cierto dominio sobre él. El valor má�ico 
del nombre, y en �eneral de la palabra, era conocido ya desde la 
prehistoria. Para los e�ipcios, la ma�ia era un arma creada por los 
dioses para defensa del hombre. En tiempos del Imperio Nuevo, la 
ma�ia está personificada por un dios que acompaña a Ra en su 
barca, como atributo del dios solar.65 En definitiva, el viaje noctur
no de Ra por el mundo de ultratumba, que supone un descenso pe
li�roso, sembrado de diversos obstáculos, constituye el modelo 
ejemplar del viaje que ha de realizar cada difunto hasta el lu�ar del 
juicio.66 

Uno de los capítulos más importantes del Libro de los Muertos, 
el 125. está consa�rado al juicio del alma en la �ran sala llamada de 
las «Dos Ma 'at».67 El corazón del muerto es colocado en uno de los 
platillos de la balanza: en el otro hay una pluma o un ojo, símbolo 
de la ma 'at. Durante la operación, el muerto recita una ple�aria, su
plicando a su corazón que no testifique en su contra. Lue�o debe 
pronunciar una declaración de inocencia, impropiamente llamada 
«confesión ne�ativa» :  

«No he cometido iniquidad contra los hombres ... 
No he blasfemado contra Dios. 
No he expoliado a un pobre ... 
No he matado ... 
No he causado dolor a nadie. 

65. Pero las fórmulas mágicas van adquiriendo progresivamente una impor
tancia que llega a ser absoluta, sobre todo en los ambientes populares. 

66. Otros textos funerarios -el Libro de [o que hay en e[ más a[[á, el Libro de 
las Puertas, etc.- describen de manera sistemática el reino de los muertos que Ra 
recorre en su barca durante las doce horas del día. 

67. Sobre el sentido de esta expresión, véase Yoyote, págs. 6r y sigs. 
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No he disminuido las rentas de alimentos de los templos, etc. 
Soy puro. Soy puro. Soy puro. Soy puro». 
El muerto se diri�e a los cuarenta y dos dioses que forman el tri

bunal: «Salud a \7osotros. dioses presentes. Os conozco y conozco 
\7uestros nombres. No caeré bajo \7Uestros �olpes. No diréis que soy 
un mal\7ado a este dios cuyo cortejo formáis ... Vosotros diréis que 
ma 'at está conmi�o. en presencia del Señor Uni\7ersal. porque yo he 
practicado ma 'at en E�ipto». Y lue�o pronuncia su propio elo�io: 
«He a�radado al Dios con lo que él ama (\7er que se practica). He da
do pan al hambriento, a�ua al sediento, \7estido al desnudo. una bar
ca al que carecía de ella ... Sal\7adme. pues, y prote�edme. No deis 
nin�ún informe contrario a mí en presencia del �ran dios». Final
mente se \7uel\7e hacia Osiris: «Oh Dios que se mantiene elevado so
bre su soporte ... Proté�eme contra estos mensajeros que siembran el 
descontento y suscitan los enojos ... Porque he practicado ma'at por 
respeto al señor de ma 'at. iSoy puro!».68 El muerto es sometido lue�o 
a un interro�atorio de carácter iniciático. Ha de acreditar que cono
ce los nombres secretos de las distintas partes de la puerta y el um
bral, del portero de la sala y de los dioses.69 

Meditando sobre la muerte acertó el �enio e�ipcio a realizar la 
última síntesis reli�iosa, la única que mantu\7o su supremacía hasta 
el final de la ci\7ilización e�ipcia. Se trata. sin duda, de una creación 
susceptible de interpretaciones y de aplicaciones múltiples. El senti
do profundo del binomio Ra-Osiris o de la continuidad \7ida-muer
te-transfi�uración no era necesariamente accesible a los fieles per
suadidos de la infalibilidad de las fórmulas má�icas. pero éstas 
reflejaban la misma �nosis escatoló�ica. Al desarrollar la \7ieja con
cepción de la muerte como transmutación espiritual. los teólo�os del 
Imperio Nuevo identificaron los modelos de este «misterio» a la \7eZ 
en la \7ictoria cotidiana de Ra y en el drama primordial de Osiris. De 
este modo articularon en un mismo sistema lo que parecía ser eter-

68. Trad. Yoyote. págs. 52-56. 
69. Ibíd .. págs. 56-57. En los tiempos del Imperio Antiguo, también el faraón 

debía someterse a un interrogatorio iniciático; véase § 28. 

I D EAS RELIG IOSAS Y CRISIS POLITICAS 1 57 

no e in\7Ulnerable por excelencia -el curso del sol-. al�o que sólo 
era un episodio trá�ico, pero fortuito en definiti\7a -el asesinato de 
Osiris- y lo que parecía por definición efímero e insi�nificante: la 
existencia humana. En la articulación de esta soteriolo�ía es esencial 
el papel de Osiris. Gracias a él. todo mortal podía esperar en ade
lante su «destino re�io» en el otro mundo. El faraón se con\7ierte de
finiti\7amente en el modelo uni\7ersal. 

La tensión entre «pri\7ile�io», «sabiduría iniciática» y «buenas 
obras» se resuel\7e de una manera que a \7eces puede resultar decep
cionante. Pues si la «justicia» estaba siempre ase�urada. la «sabiduría 
iniciática» podía quedar reducida a la posesión de las fórmulas má
�icas. Todo dependía de la perspecti\7a que se adoptara ante la suma 
escatoló�ica desmañadamente articulada en el Libro de los Muertos 
y en otros textos similares. Estos textos se prestaban a di\7ersas lectu
ras. efectuadas a ni\7eles distintos. La «lectura má�ica» era. sin duda, 
la más fácil. pues no implicaba otra cosa que la fe en la omnipoten
cia del \7erbo. En la medida en que, �radas a la nueva escatolo�ía. 
el «destino re�io» se hizo uni\7ersalmente accesible. el presti�io de la 
ma�ia no cesó de aumentar. El crepúsculo de la ci\7ilización e�ipcia 
aparecerá dominado por las creencias y las prácticas má�icas.?a 
Con\7iene sin embar�o. tener en cuenta que, se�ún la teolo�ía men
fita (\7éase § 26), Ptah había creado los dioses y el mundo por el po
der del Verbo ... 

70. Véase el segundo volumen de esta obra. 



Capítulo V 

Megalitos, templos, centros cultuales: 
Occidente, Mediterráneo, valle del Indo 

34· LA PIEDRA Y LA BANANA 

Las construcciones me�alíticas de la Europa occidental y septen
trional han fascinado a los in\7esti�adores desde hace más de un si�lo. 
En efecto, no es posible contemplar una buena foto�rafía de los ali
neamientos de Carnac o de los �i�antescos trilitos de Stonehen�e sin 
pre�untarse por su objeto y su si�nificación. Por otra parte, nos sobre
co�e la pericia técnica de aquellos a�ricultores de la piedra pulimen
tada. capaces de colocar en posición \7ertical bloques de trescientas 
toneladas y alzar sobre ellos losas de otras cien más. Estos monumen
tos. por otra parte, no aparecen aislados, sino que forman parte de to
do un complejo me�alítico que se extiende desde la costa mediterrá
nea de España, prolon�ándose a tra\7és de Portu�al, media Francia, 
las costas occidentales de In�laterra. Irlanda. Dinamarca y las costas 
meridionales de Suecia. Es \7erdad que se ad\7ierten diferencias morfo
ló�icas si�nificati\7as. Pero dos �eneraciones de prehistoriadores \lienen 
dedicando sus esfuerzos a demostrar la continuidad existente entre 
todas las culturas me�alíticas europeas, continuidad que sólo puede 
explicarse por la difusión del complejo me�alítico a partir de un cen
tro situado en Los Millares, en la pro\7incia de Almería. 

El complejo me�alítico comprende tres tipos de construcciones: 
a) el menhir (del bajo bretón men = piedra. e hir = lar�o), un �ran 
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bloque alargado de piedra. a veces de una gran longitud/ hincado 
verticalmente en el suelo, b) el cromlech (de crom = círculo. curva, 
y lech = lugar), un conjunto de menhires dispuestos en círculo o en 
semicírculo (el más impresionante es el de Stonehenge. cerca de Sa
lisbury); a veces los menhires aparecen colocados en grandes alinea
ciones paralelas. como las de Carnac en Bretaña:_,_ e) el dolmen (do! 
= mesa. y men = piedra), una enorme losa sostenida por varios blo
ques verticales, de forma que el conjunto presenta el aspecto de una 
cámara. Originalmente. los dólmenes estaban cubiertos por un tú
mulo. 

Los dólmenes, propiamente hablando. son sepulturas. Más tar
de. en ciertas regiones -Europa occidental. Suecia- el dolmen fue 
transformado en «sepulcro de corredor» al añadirle. a modo de ves
tíbulo. un largo pasillo cubierto de losas. Hay dólmenes gigantescos, 
como el de Soto (cerca de Sevilla), de 21 metros de largo, que tiene 
como fachada un enorme bloque de granito de 3.40 metros de alto, 
3.10 metros de ancho y 0,72 metros de grosor, y que pesa 21 tonela
das. En Los Millares ha sido exhumada una necrópolis que com
prende unos cien «sepulcros de corredor». En su mayor parte. estas 
tumbas están situadas bajo enormes túmulos. Algunas contienen 
hasta cien cadáveres. que representan varias generaciones de la mis
ma gens. Frecuentemente estas cámaras sepulcrales tienen un pilar 
en el centro, y en las paredes pueden apreciarse aún restos de pin
tura. Hay dólmenes a lo largo de toda la costa atlántica, especial
mente en Bretaña, y también en los Países Bajos. En Irlanda, las cá
maras funerarias muy altas tienen las paredes adornadas de motivos 
esculpidos. 

Se trata. sin duda. de una manifestación importante del culto a 
los muertos. Mientras que las viviendas de los agricultores neolíticos 
que levantaron estos monumentos eran de factura modesta y efíme-

r. El menhir situado cerca de Locmariaquer medía más de 20 metros de al
tura. En Bretaña, algunos menhires aislados están relacionados con sepulturas. 

2. Los alineamientos de Carnac comprenden 2.935 menhires dispuestos en 
un terreno que mide 3.900 metros de largo. 
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ra (de hecho, apenas han dejado rastros). las mansiones de los muer
tos se construían en piedra. Es evidente el deseo de levantar obras 
imponentes y sólidas. capaces de vencer el paso del tiempo. Se co
noce la complejidad del simbolismo lítico y el carácter religioso de las 
piedras y las rocas.3 La roca, la losa, el bloque de granito hablan de la 
duración in\inita, de la permanencia, la incorruptibilidad, de un mo
do del existir, en definitiva, independiente del devenir temporal. 

Al contemplar los grandiosos monumentos megalíticos de los 
primeros agricultores de la Europa occidental se viene a la memoria 
un mito indonesio: en el principio, cuando el cielo estaba muy cer
ca de la tierra, Dios otorgó a la pareja primordial sus dones, hacien
do que éstos descendieran hasta ellos colgados al extremo de una 
cuerda. Un día les envió una piedra, pero los antepasados sintieron 
a la vez sorpresa y descontento, por lo que se negaron a recogerla. 
Poco tiempo después, Dios hizo descender de nuevo la cuerda: esta 
vez traía una banana, que fue inmediatamente bien recibida. En
tonces oyeron los antepasados la voz del Creador: «Por haber prefe
rido la banana, vuestra vida será como la vida de este fruto. Si hu
bierais elegido la piedra. vuestra vida hubiera sido como la existencia 
de la piedra, inmutable e inmortal».4 

Ya hemos visto (véase § 12) cómo el descubrimiento de la agri
cultura hizo cambiar radicalmente la concepción de la existencia 
humana, que se revela tan rrágil y eíímera como la vida de las plan
tas. Pero, al mismo tiempo. el hombre comparte el destino cíclico de 
la vegetación: nacimiento, vida. muerte. renacimiento. Podríamos in
terpretar los monumentos megalíticos como una respuesta a nuestro 
mito indonesio: si la vida de los hombres es parecida a la vida de los 
cereales, a través de la muerte se alcanza la fuerza y la perennidad: 
los muertos retornan al seno de la Tierra Madre con la esperanza de 
compartir el destino de las semillas, pero, por otra parte, son místi-

3· Véase nuestro Tratado de historia de {as religiones, §§ 74 y sigs. 
4· A. C. Kruijt, citado por J. G. Frazer, Jhe Belief in lmmortalit;¡ I. 1913, págs. 

74-75. Hemos comentado este mito en «Mythologies of Death», en Occultism. 
Witchcraft and Cultura[ Fashzons, cap. III. 
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camente asociados a los bloques de piedra y. en consecuencia, se 
hacen poderosos e indestructibles como las rocas. 

En efecto, el culto me�alítico de los muertos parece implicar no 
sólo la fe en la supervivencia del alma, sino también la confianza en 
el poder de los antepasados y la esperanza de que éstos asistirán y 
prote�erán a los vivos. Esta confianza se diferencia radicalmente de 
otras concepciones atesti�uadas entre otros pueblos de la Anti�üe
dad (Mesopotamia, hititas, hebreos, �rie�os, etc.), para quienes los 
muertos eran sombras desdichadas e impotentes. Pero hay al�o más: 
para los constructores de me�alitos. desde Irlanda hasta Malta y las 
islas del E�eo. la comunión ritual con los antepasados era la clave de 
bóveda de su actividad reli�iosa, mientras que en las culturas pro
tohistóricas de Europa central. lo mismo que en el Cercano Oriente 
anti�uo, se prescribía estrictamente la separación entre los muertos y 
los vivos. 

El culto me�alítico de los muertos implicaba. aparte de diversas 
ceremonias (procesiones, danzas, etc.), ofrendas (alimentos, bebidas, 
etc.), sacrificios ofrecidos en las proximidades de los monumentos y 
banquetes rituales sobre las tumbas. Al�unos menhires se eri�ieron 
independientemente de las sepulturas; es muy probable que estas 
piedras fuesen una especie de «sustitutivos del cuerpo» a los que se 
incorporaban las almas de los muertos.5 En definitiva, un (/sustitutivo» 
en piedra venía a ser un cuerpo para la eternidad. Es frecuente que 
los menhires estén decorados con fi�uras humanas, lo que si�nifica 
que son la «morada», el «cuerpo» de los muertos. También las fi�uras 
estilizadas que aparecen sobre las losas verticales de los dólmenes o 
los pequeños ídolos exhumados en los sepulcros me�alíticos espa
ñoles representaban probablemente a los antepasados. En ciertos ca
sos es posible descifrar una creencia paralela: el alma del antepasa
do puede abandonar de cuando en cuando la tumba. 6 Las piedras 

5· Horst Kirchner, «Die Menhire in Mitteleuropa und der Menhirgedanke», 
págs. 698 (= 90) y sigs. 

6. Se ha intentado explicar la colocación de ciertos menhires en Bretaña an
te las galerías de los dólmenes por la creencia egipcia de que las almas de los 
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a�ujereadas que cierran el paso en al�unos sepulcros me�alíticos 
permitían la comunicación con los vivos a través de aquellos «a�uje
ros de las almas». 

Hay que tener en cuenta también el si�nificado sexual de los 
menhires, que está universalmente atesti�uado en diferentes niveles 
culturales. Jeremías (2,27)  habla de los que «dicen al leño: "Tú eres 
mi padre" y a la piedra: "Tú me has en�endrado"».7 La creencia en 
los poderes fertilizantes de los menhires era frecuente todavía entre los 
campesinos europeos a comienzos de este si�lo. En Francia, las mu
jeres jóvenes, para tener hijos, practicaban el «deslizamientO» (deján
dose deslizar a lo lar�o de una roca) o la «fricción» (sentándose so
bre monolitos o frotando el vientre contra determinadas rocas).8 

No se ha de recurrir al simbolismo fálico del menhir para expli
car esta función �enesíaca, si bien es cierto que tal simbolismo está 
atesti�uado en ciertas culturas. La idea primera y fundamental era la 
«transmutación» de los antepasados en piedras, que se plasmaba en 
la erección de un menhir, «sustitutivo del cuerpo», o inte�rando en la 
estructura misma de la construcción un elemento esencial del muer
to, que podía ser su esqueleto, sus cenizas o su «alma». En ambos ca
sos, el muerto «animaba» la piedra, habitaba un nuevo cuerpo, que 
por ser de naturaleza mineral se volvía imperecedero. En consecuen-

muertos, metamorfoseadas en pájaros, abandonaban las tumbas para ir a posar
se al sol sobre una columna. «Parece que tal creencia se difundió por toda la 
cuenca mediterránea y Europea occidental (J. Maringer, Los dzoses de la Prehisto
ria, pág. 219). Car! Schuchhardt interpretaba en el mismo sentido los obeliscos 
pintados del sarcófago de Haghia Triada (véase § 41), sobre los que aparecen po
sados unos pájaros. Véase, sin embargo, la crítica de Kirchner. op. cit. , pág. 706 
(= 98). En las culturas megalíticas del Asia suroriental, el menhir sirve de «sede» a 
las almas (véase § 36). 

7· Sin embargo, hasta un tratado vigorosamente yahvista como el Deutero
nomio utiliza también la metáfora ontológica de la piedra para proclamar la rea
lidad absoluta de Dios como fuente única de creatividad: «Olvidaste la Roca que 
te trajo al mundo, ya no te acuerdas del Dios que te engendró» (32,18). 

8. Véanse algunos ejemplos y la bibliografía en Tratado de historia de las re
li¡iones l. § n; también, Kircher, op. cit. , pág. 650 (= 42) y sigs. 
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cia. el menhir o el sepulcro me�alítico se convertían en depósitos ina
�otables de vitalidad y de potencia. Gracias a su inclusión en las es
tructuras de las piedras funerarias, los muertos se convertían en se
ñores de la fecundidad y de la prosperidad. En el len�uaje del mito 
indonesio. lo�raban apropiarse a la vez de la piedra y de la banana ... 

35 ·  CENTROS CULTUALES Y CONSTRUCCIONES MEGALÍTICAS 

Al�unos complejos me�alíticos, como el de Carnac o el de Ash
down, en el Ber:Rshire (con ochocientos me�alitos situados en un 
paralelo�ramo de 250 por 500 metros de lado), constituyen, sin du
da, centros cultuales importantes. Las fiestas incluían la celebración 
de sacrificios y. se supone. también danzas y procesiones. En efecto. 
miles de individuos podían marchar en procesión por la �ran ave
nida de Carnac. Es probable que en su mayoría aquellas fiestas es
tuvieran relacionadas con el culto de los muertos. Al i�ual que otros 
monumentos in�leses análo�os,9 el cromlech de Stonehen�e está si
tuado en medio de un campo de túmulos funerarios. Este famoso 
centro ceremonial constituía, al menos en su forma primitiva,10 un 
santuario edificado con vistas a ase�urar las relaciones con los an
tepasados. Desde el punto de vista de la estructura. el complejo de 
Stonehen�e puede compararse con los conjuntos me�alíticos desa
rrollados en otras culturas a partir de un emplazamiento sa�rado: 
templos o ciudades. Nos hallamos ante la misma valoración del es
pacio sa�rado en tanto que constituye un «centro del mundo», lu�ar 
privile�iado en el que se hace realidad la comunicación con el cie
lo y con el mundo subterráneo. es decir, con los dioses, las diosas 
ctónicas y los espíritus de los muertos. 

9· Por ejemplo. Woodhenge. Avebury. Arminghall y Arbor Low; véase J. Ma
ringer, op. cit., pág. 228. 

10. Porque Stonehenge no se construyó de una sola vez. Hoy sabemos que 
a la obra original se le hicieron sucesivos añadidos. Véase Collin Renfrew. Befare 
Civilization. págs. 214 y sigs. 
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En al�unas re�iones de Francia, en la península ibérica y en 
otros lu�ares se han descubierto indicios de un culto de la Diosa, di
vinidad protectora de los muertos. Sin embar�o. la arquitectura me
�alítica. el culto de los muertos y la veneración de una Gran Diosa no 
alcanzaron una expresión tan espectacular como la que advertimos 
en Malta. Las excavaciones han descubierto muy pocas viviendas, pe
ro hasta ahora van exhumados diecisiete templos, y se supone que su 
número es aún mayor. lo que justifica la opinión formulada por al
�unos investi�adores de que en época neolítica Malta era una isola 
sacra.u Las amplias terrazas elípticas que se extendían delante de los 
santuarios o entre ellos servían, sin duda. para celebrar procesiones y 
coreo�rafías rituales. Las paredes de los templos aparecen decoradas 
con admirables espirales y bajorrelieves. También han aparecido va
rias esculturas en piedra que representan mujeres echadas de costa
do. Pero el descubrimiento más sensacional ha sido el de una enor
me estatua femenina, con se�uridad una diosa. sentada. 

Las excavaciones han dado a conocer la existencia de un culto 
elaborado, con sacrificios de animales, ofrendas de alimentos y liba
ciones. ritos de incubación y de adivinación. que suponen la inter
vención de un cuerpo sacerdotal importante y bien or�anizado. El 
culto de los muertos ocupaba probablemente un lu�ar capital. En la 
notable necrópolis de Hal Saflieni. llamada actualmente Hipo�eo. 
que comprende varias cámaras talladas en la roca. se han exhuma
do osamentas que corresponden a unos 7.ooo individuos. En el Hi
po�eo han aparecido también las estatuas femeninas recostadas. 
lo que parece indicar que se practicaba un rito de incubación. Al 
i�ual que se observa en otros monumentos me�alíticos. las cámaras 
interiores tienen las paredes decoradas con relieves y pinturas. Estas 
amplias salas servirían para celebrar ciertas ceremonias reli�iosas re
servadas a los sacerdotes y a los iniciados. pues estaban separados 
por tabiques. 12 

n. Günther Zuntz. Persephone, pág. 4· n. r. 
12. J. D. Evans, Malta, pág. 139; Glyn Daniel y J. D. Evans, The Westem Medi

terranean, pág. 20. 

\ 
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El Hipo�eo era a la vez necrópolis y capilla. En los templos, por 
el contrario, no han aparecido sepulturas. La estructura curvilínea 
de los santuarios malteses parece un caso único; los arqueólo�os los 
describen como «en forma de riñón», pero, se�ún Zuntz, esta planta 
recuerda más bien la forma de la matriz. Como los templos estaban 
cubiertos por un techo y las salas carecían de ventanas, debían de 
ser muy oscuros, de forma que entrar en un santuario equivaldría a 
penetrar en las «entrañas de la tierra», es decir, en la matriz de la 
Diosa ctónica. También las tumbas, i12ualmente talladas en la roca, 
tienen esta forma de matriz. Se diría que los muertos eran deposita
dos en el seno de la tierra para que alcanzaran una nueva vida. «Los 
templos reproducen el mismo modelo a 12ran escala. Los vivos que 
entran en el santuario penetran en el cuerpo de la diosa.» En efecto, 
concluye Zuntz, estos monumentos constituyen el escenario ude un 
culto de los Misterios en el sentido exacto del término».'3 

Hemos de añadir que sobre las paredes de los dólmenes y men
hires de Iberia y de Europa occidental aparecen también otros si12nos 
y símbolos mál6ico-relil6iosos, entre ellos la ima12en de un sol radian
te, el si12no del hacha (emblema específico de los dioses de la tor
menta), la serpiente, el símbolo de la vida asociado a fi12uras de los 
antepasados, el ciervo, etc. Lo cierto es que estas fi12uras han apareci
do en re12iones diferentes y pertenecen a culturas de épocas distintas, 
pero todas tienen en común el estar vinculadas al mismo complejo 
me12alítico. lo que podría explicarse por la variedad de ideas relil6io
sas que compartían las distintas poblaciones «me12alíticas» o por el he
cho de que el culto de los antepasados, a pesar de su considerable 
importancia, estaba asociado a otros complejos reli12iosos. 

36. EL «ENIGMA DE LOS MEGALITOS» 

Hace todavía dos lustros, los arqueólo12os explicaban las cultu
ras me12alíticas por los influjos de unos colonizadores lle12ados del 

13. Zuntz, Persephone, págs. 8, 25. 
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Mediterráneo oriental. donde, efectivamente, las sepulturas colecti
vas están atesti12uadas en el tercer milenio.'4 En el curso de su difu
sión hacia· el oeste, la construcción de dólmenes (chamber-tombs) se 
transformó en arquitectura ciclópea. Según Glyn Daniel. esta trans
formación se produjo en Malta, en la península ibérica y en el sur 
de Francia. El mismo autor compara la difusión de la arquitectura 
megalítica con la colonización 12riega y fenicia del Mediterráneo o 
con la expansión del islam en España. «Se trata de una potente re
ligiosidad de inspiración e12ea que les obli12aba a construir sus tum
bas (¿o sus tumbas-templo?) con tamaño esfuerzo y a conservar la 
imagen de su diosa tutelar y funeraria. La ima12en de la diosa, el ha
cha, las cornamentas y otros símbolos nos llevan desde la cuenca 
parisiense, desde Gavrinnis, desde An12helu Ruju hasta Creta, al Mar 
Egeo y hasta Troya. No cabe duda de que una fe robusta, origina
ria del Mediterráneo oriental. formó e inspiró a los constructores de 
los sepulcros megalíticos mientras se expansionaban a través de Eu
ropa occidental.»'5 Pero la religión no era la causa primaria de sus 
migraciones; la relil6ión era únicamente «el consuelo de su destierro 
en el extremo Occidente y el norte de Europa». Los emi12rantes bus
caban nuevas tierras para asentarse en ellas y minerales para co
merciar.'6 

En su último libro, Gordon Childe hablaba de una «religión me
S6alítica», difundida por los prospectores y colonizadores mediterrá
neos; una vez aceptada, la idea de construir sepulcros megalíticos 
fue adaptada por las diversas sociedades, sin que ello afectara a sus 
estructuras específicas. Cada tumba pertenecía probablemente a un 
noble o a un jefe de familia; el trabajo corría a car12o de sus cama
radas. «Una tumba me12alítica ha de compararse con una il6lesia me
jor que con un castillo; sus ocupantes estarían más cerca de los san-

14. Las tumbas colectivas minoicas eran cavernas naturales o r cintos circu
lares. generalmente llamados tholoi; véase Glyn Daniel, Jhe Megali ic Builders of 
Westem Europe. 1962', pág. 129. 

1 5. Daniel, op. cit .. pág. 136. 
16. Ibíd., págs. 136-137. 
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tos celtas que de los barones normandos.»'7 Los «misioneros» de la fe 
me�alítica. reli�ión por excelencia de la Diosa Madre, atrajeron a sus 
comunidades a un �ran número de a�ricultores. En efecto, los dól
menes y los cromlechs están situados en las zonas más aptas para la 
a�ricultura neolítica.'8 

Otros prehistoriadores eminentes han propuesto explicaciones pa
recidas al complejo me�alítico. '9 Sin embar�o. tales explicaciones fue
ron invalidadas por el descubrimiento de la radiactividad del carbo
no y de la dendrolo�ía. 20 Se ha podido demostrar que los sepulcros 
me�alíticos de Bretaña fueron construidos antes del 4000 a.C.. y que 
en In�laterra y Dinamarca se construían tumbas de piedra antes del 
3000 a.C.21 En cuanto al �i�antesco complejo de Stonehen�e. se le 
suponía contemporáneo de la cultura de Wessex, dependiente de la 
civilización micénica. Pero los análisis basados en los recientes des
cubrimientos han demostrado que Stonehen�e se construyó antes 
que Micenas; el último complejo (Stonehen�e III) data del 2IOO
I900 a.C.22 En cuanto a Malta. la época representada por los templos 

17. Gordon Childe. Ihe Prehistory of European Society. págs. 126 y sigs. El au
tor relaciona las tumbas megalíticas con las pequeñas capillas fundadas por los 
santos galeses e irlandeses en las mismas regiones de las Islas Británicas (ibíd. 
pág. 128). 

18. Ibíd .. pág. 129. 
19. Stuart Piggot hace derivar los monumentos megalíticos del Mediterráneo 

oriental, y los compara con las iglesias cristianas o las mezquitas; véase Ancient 
Europe. pág. 6o. Según Grahame Clarl�. el rito egeo de las sepulturas colectivas, 
asociado al culto de la Diosa Madre, fue difundido en Occidente por los prospec
tores de metales y metalúrgicos; véase World Prehistory. págs. 138-139. 

20. Sobre este método, véase una exposición clara y puesta al día en Colin 
Renfrew, Befare Civilization. págs. 48-83. Como es sabido, las dos revoluciones, el 
«radiocarbono 14» y la dendroconología, han modificado radicalmente la crono
logía de la prehistoria europea. 

21. Recuérdese que en E�ipto, las primeras pirámides de piedra se constru
yeron hacia el año 2700 a.C. Es cierto que les precedieron otras pirámides hechas 
de ladrillo, pero lo cierto es que antes del año 3000 a.C. no se conoce ningún mo
numento e�ipcio en piedra comparable a los me�alitos de la Europa occidental; 
véase Renfrew. op. cit .. pág. 123-

22. Véase la documentación en Renfrew. op. cit. págs. 214 y sigs. 
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de Tarxien y la necrópolis de Hal Saflieni fueron terminados de cons
truir antes del año 2ooo a.C. En consecuencia, no es posible explicar 
al�unos de sus ras�os característicos por un influjo de la Edad del 
Bronce minoica.23 De todo ello se deduce necesariamente que e[ com
plejo megalítico europeo es anterior a fa aportación e¡ea y que hemos 
de considerarlo como una serie de creaciones ori�inales autóctonas. 

Sin embar�o. esta inversión de la secuencia cronológica y la de
mostración de la ori�inalidad de las poblaciones occidentales no han 
hecho avanzar la interpretación de los monumentos megalíticos. Se 
ha discutido abundantemente en torno a Stonehen�e. pero, a pesar 
de ciertas aportaciones notables/4 se si�ue discutiendo cuál pudo ser 
la función religiosa y el simbolismo de este monumento. Por otra par
te, y como reacción a las hipótesis aventuradas (por ejemplo, la de sir 
Grafton Eliott Smith, que hacia depender todas las construcciones 
me�alíticas de una sola fuente, el E�ipto faraónico), los investi�ado
res ya no se atreven a abordar todo el fenómeno en conjunto. Es de 
lamentar esta timidez. pues el «me�alitismo» constituye un tema de es
tudio ejemplar y. probablemente, único. En efecto, una investigación 
comparativa del mismo podría demostrar hasta qué punto el análisis 
de las numerosas culturas megalíticas florecientes aún en el siglo XIX 

puede contribuir a ilustrar las concepciones reli�iosas compartidas 
por los constructores de los monumentos prehistóricos. 

3 7· ETNOGRAFÍA Y PREHISTORIA 

Recordemos que, aparte del Mediterráneo y Europa occidental 
y septentrional, los megalitos de origen prehistórico y protohistórico 

23. Renfrew. op. cit., pá�. 152. Véase también Daniel y Evans. Ihe Westem Me
diterranean, pá�. 21. Zuntz, sin embargo, piensa que hay una influencia e�ipcia y 
sumeria; véase Persephone, págs. w y si�s. 

24. En efecto, ya que la estructura tectónica de Stonehen�e parece implicar 
también la función de un observatorio astronómico, es probable que las distintas 
fiestas estuvieran relacionadas con el paso de una a otra estación, como ocurre 
entre los hopis y las cheroli!ees; véase Renfrew. op. cit., págs. 239 y si�s. 
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están repartidos por un área inmensa que comprende el Ma�reb, 
Palestina, Abisinia, DeRán, Assam, Ceilán, Tibet y Corea. En cuanto 
a las culturas me�alíticas aún \7i\7as a comienzos del si�lo xx, las más 
notables son las atesti�uadas en Indonesia y Melanesia. Robert Hei
ne-Geldern, que había dedicado parte de su 'Vida al estudio de este 
problema, estimaba que Ios dos �rupos de culturas megalíticas -Ias 
de la prehistoria y las pertenecientes al estadio etno�ráfico- están 
históricamente relacionadas, ya que, en su opinión, el complejo me
�alítico se habría difundido a partir de un solo centro, muy proba
blemente el Mediterráneo oriental. 

Más adelante \70l\7eremos a ocuparnos de la hipótesis de Heine
Geldern. De momento con\7endrá tener en cuenta sus conclusiones 
sobre las creencias específicas de las sociedades me�alíticas \7i\7as. 
Los me�alitos se relacionan con determinadas ideas acerca de la 
existencia más allá de la muerte. En su mayor parte son eri�idos en 
el curso de ceremonias destinadas a prote�er al alma en su 'Viaje ha
cia el más allá, pero al mismo tiempo sirven para asegurar una exis
tencia eterna a quienes los construyen en 'Vida o a aquellos para 
quienes se eri�en después de muertos. Por otra parte, los me�alitos 
constituyen el 'VÍnculo de unión por excelencia entre \7i\7os y muer
tos; se supone que perpetúan las 'Virtudes má�icas de las personas 
que los han construido, ase�urando de este modo la fecundidad de 
Ios hombres, dei ganado y de Ios campos. En todas Ias cuLturas me
�alíticas toda\7Ía florecientes, el culto de los antepasados desempeña 
un importante cometido.25 

Los monumentos son la sede de las almas de los muertos cuan
do éstas retornan para 'Visitar la aldea, pero son asimismo utilizados 
por los \7i\7os. El lu�ar donde se encuentran los me�alitos es a la \7eZ 
el lu�ar de culto por excelencia (coreografía ritual. sacrificios, etc.) y el 
centro de la acti'Vidad social. En el culto de los muertos de tipo me
�alítico, las �enealogías desempeñan un papel importante. Se�ún 
Heine-Geldern, es probable que se recitaran ritualmente las �enea-

25. R. Heine-Geldern, «Prehistoric Research in the Netherlands Indies», 
pág. 149; íd., «Das Megalithproblem», págs. 167 y sigs. 
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lo�ías de los antepasados. es decir. de los fundadores de aldeas y de 
ciertas familias. Es importante subrayar este hecho: el hombre espera 
que su nombre sea rememorado gracias a la piedra; dicho de otro 
modo: el 'VÍnculo de unión con los antepasados se ase�ura median
te el recuerdo de sus nombres y de sus hazañas, y ese recuerdo que
da fijo en Ios megalitos. 

Como ya hemos dicho, Heine-Geldern sostiene la continuidad de 
las ci'Vilizaciones me�alíticas, desde el quinto milenio hasta las socie
dades «primiti\7as» contemporáneas. Por otra parte, rechaza la hipóte
sis pane�ipcia de G. Eliott Smith y J. W. Perry, y nie�a la existencia de 
una «reli�ión me�alítica», por la sencilla razón de que las creencias y 
concepciones «me�alíticas» están atestiguadas en relación con un �ran 
número de formas reli�iosas, desde las más elementales hasta las su
periores. El sabio austríaco compara el complejo me�alítico con cier
tos mo\7imientos «místicos», como el tantrismo, que puede ser indis
tintamente hinduista o budista. Nie�a i�ualmente la existencia de un 
«círculo cultural me�alitico», integrado, según ciertos autores, por unos 
mitos específicos y unas instituciones sociales o económicas caracte
rísticas. En efecto, las ideas y las prácticas megalíticas están atestigua
das en poblaciones que poseen una gran di'Versidad de formas socia
les, estructuras económicas e instituciones culturales.26 

El análisis del complejo megalítico efectuado por Heine-Geldern 
conserva aún toda su 'Vigencia. No ocurre Io mismo con sus hipóte
sis acerca de la unidad de las culturas megalíticas arqueológicas y 
contemporáneas, que hoy se discuten o son sencillamente ignoradas 
por un gran número de in\7esti�adores. El problema de la «continui
dad» del complejo me�alítico es importante, y la discusión sigue 
abierta, pues, como explicaba recientemente un autor, se trata del 
«más grande enigma de la prehistoria». De todas formas, e indepen
dientemente de la hipótesis que se adopte -continuidad o con\7er
gencia- no se puede hablar de una cultura megalítica. Desde nues
tro punto de 'Vista, es importante subrayar el hecho de que en las 
reli�iones megalíticas se 'Valora la sacralidad de la piedra sobre todo 

26. Véase «Das Megalithproblem», págs. 164 y sigs. 
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en relación con la existencia más allá de la muerte. Lo que se inten
ta es «fundamentan un modo particular de existencia después de la 
muerte mediante la ontofanía particular de las piedras. En las cultu
ras megalíticas de la Europa occidental es evidente la fascinación 
ejercida por las masas rocosas, pero se trata de una fascinación sus
citada por el deseo de transformar las tumbas colectivas en monu
mentos espectaculares e indestructibles. Merced a las construcciones 
megalíticas los muertos tienen asegurado el disfrute de una potencia 
excepcional, pero, al mismo tiempo, dado que es posible establecer ri
tualmente una comunicación con los muertos, esa misma potencia 
puede ser compartida por los vivos. Hay ciertamente otras formas del 
culto de los antepasados, pero lo peculiar de las religiones megalíticas 
es el hecho de que las ideas de perennidad y de continuidad entre la 
vida y la muerte se expresan mediante la exaltación de los antepasa
dos identificados con las piedras o asociados a ellas. Hemos de añadir. 
sin embargo, que tales ideas no han sido captadas o perfectamente 
expresadas sino a través de algunas creaciones excepcionales. 

38. LAS PRIMERAS CIUDADES DE LA INDIA 

Las recientes investigaciones sobre la prehistoria de la civiliza
ción india nos han abierto unas perspectivas insospechables tan só
lo hace algunos decenios, pero al mismo tiempo nos han planteado 
problemas que aún no han recibido soluciones satisfactorias. La ex
cavación de las dos ciudades fortificadas de Harappa y Mohenjo-da
ro han exhumado una civilización urbana muy avanzada, a la vez 
mercantil y «teocrática». Se discute aún su cronología, pero parece 
seguro que la civilización del valle del Indo estaba ya perfectamente 
desarrollada hacia el año 2500 a.C. Lo que más sorprendió a los re
alizadores de las primeras excavaciones fue la uniformidad de aque
lla civilización y su estancamiento. En el milenio que duró la civili
zación de Harappa no ha podido señalarse ningún cambio, ninguna 
innovación. Las dos ciudades fortificadas eran probablemente las ca
pitales del «<mperio». Esta uniformidad y su continuidad cultural só-
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lo pueden explicarse suponiendo la existencia de un régimen funda
do sobre alguna forma de autoridad religiosa.27 

Hoy sabemos que esta cultura se extendía mucho más allá de 
los límites del valle del Indo. Gordon Childe estimaba que la tecno
logía de Harappa igualaba a la de Egipto o Mesopotamia. Sin em
bargo, la mayor parte de sus producciones adolece de una falta de 
imaginación, «lo que sugiere que las gentes de Harappa no se preo
cupaban mucho de las cosas de este mundo».28 

En cuanto al origen de esta primera civilización urbana de la In
dia, hay acuerdo en que ha de buscarse en el Beluchistán. Según 
Fairservis, los antepasados de las gentes de Harappa descendían de 
los agricultores prearios del Irán. Algunas fases de la cultura preha
rappiense empiezan a ser mejor conocidas gracias a las excavaciones 
realizadas en el Beluchistán meridional. Llama la atención el hecho 
de que las primeras aglomeraciones importantes aparezcan cons
truidas en torno a unos edificios de indudable función cultual. En el 
importante complejo arqueológico excavado en la región del río Po
rali, conocido con el nombre de «Complejo Edith Shabn, se ha ex
humado una construcción tumular de siete a doce metros de altura, 
así como otras edificaciones rodeadas de muros. La estructura adop
ta en su parte más elevada la forma de zigurat, con una plataforma 
a la que conducían varias escaleras. Parece que las construcciones 
de piedra fueron habitadas sólo esporádicamente y en raras ocasio
nes, lo que indicaría que todo el complejo tuvo una función cere
monial. La segunda fase (la fase B) del mismo complejo se caracte
riza por la presencia de grandes círculos hechos de piedra, de más 
de cien construcciones, de tres a ocho metros de anchura y de unas 
«avenidas» enmarcadas por piedras blancas. También este conjunto 
parece haber tenido un destino exclusivamente religioso.29 

27. Véase M. Eliade, Le Yoga. págs. 348 y sigs. 
28. B. y R. Allchin, Jhe Birth of lndian Civilization, pág. 136. 
29. W. A Fairservis, Jhe Roots of Ancient India, págs. 195  y sigs., 362 y sigs. 

Sobre las relaciones de esta fase de la cultura preharappiense y los megalitos de la 
India meridional, véase ibícl., págs. 375 y sigs. 
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Fairservis estima que estos emplazamientos sagrados, así como, 
en general. las construcciones exhumadas en el valle de Quetta (que 
representan las fases preharappienses del Sind y el Beluchistán), de 
Mohenjo-daro y de Harappa. responden a una misma idea, concre
tamente la de servir como centros ceremoniales. Se discute aún esta 
hipótesis. aunque nadie duda de la función religiosa de la «ciudade
la», una plataforma que sustenta ciertas construcciones característi
cas e idénticas en las dos ciudades citadas. Desde nuestro punto de 
vista, las discusiones carecen de interés, pues, por una parte, es se
guro el «origen» cultual de las aglomeraciones preharappienses (y, en 
consecuencia, de las primeras «ciudades»), mientras que, por otra 
parte, los investigadores están hoy de acuerdo en que los más anti
guos complejos urbanos son centros cultuales. Paul Wheatley ha 
demostrado brillantemente la intención y la funcionalidad religiosa 
de las primeras ciudades de China, Mesopotamia, Egipto, América 
Central. etc.30 Las más antiguas ciudades se construyeron en torno a 
los santuarios, es decir, en las inmediaciones de un espacio sagrado. 
de un «centro del mundo», donde se suponía que estaba asegurada 
la comunicación entre la tierra, el sol y las regiones subterráneas.)' 
En el caso de que se llegara a demostrar que las dos ciudades ca
pitales del Indo se diferencian netamente de sus prototipos preha
rappienses (y de las restantes ciudades antiguas), habría que consi
derar a Mohenjo-daro y Harappa como los primeros ejemplos de 
secularización de una estructura urbana, fenómeno moderno por 
excelencia. 

De momento importa sobre todo insistir en la diversidad morfo
lógica del espacio sagrado y del centro de culto. En las culturas me
galíticas del Mediterráneo y Europa occidental. el centro ceremonial 
estrechamente relacionado con el culto de los muertos quedaba 
consagrado mediante la erección de los menhires y los dólmenes, 

. 30. Pa�l Wheatley, Jhe Pivot of the Four Quarters, especialmente págs. 20 y 
stgs., 107 y stgs., 225 y sigs. 

31. M. Eliade, Le mytfze de l'éteme! retour, cap. I; íd., «Centre du Monde. Tem
ple, Maisom. 
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casi nunca de un santuario. En cuanto a las aglomeraciones urba
nas, raras veces sobrepasaron las proporciones de una aldea.32 Como 
ya hemos visto. las verdaderas «ciudades)) megalíticas se construían 
para los muertos: eran únicamente necrópolis. 

39· CONCEPCIONES RELIGIOSAS PROTOHISTÓRICAS Y SUS PARALELOS 

EN EL HINDUISMO 

La religión harappiense, es decir. la practicada en la primera ci
vilización urbana de la India, es importante también por otra razón, 
concretamente por sus relaciones con el hinduismo. A pesar de que 
algunos autores se muestran escépticos sobre este tema, lo cierto es 
que la vida religiosa de Mohenjo-daro y Harappa nos es conocida, al 
menos en sus rasgos más destacados. Así, por ejemplo, hay un gran 
número de figurillas y representaciones grabadas en sellos que nos 
hablan de los cultos a la Diosa Madre. mientras que una figurilla iti
fálica sentada en posición «yóguica» y rodeada de fieras representa, 
como sir John Marshall reconoció, a un Gran Dios. probablemente 
un prototipo de �iva.Jl Fairservis ha llamado la atención sobre el gran 
número de escenas de adoración o de sacrificio representadas en los 
sellos. La más famosa de estas escenas muestra una figura sentada 
(¿o danzando?) sobre una plataforma, entre dos suplicantes de rodi
llas y acompañados cada uno de una cobra. Otros sellos destacan la 
figura de un personaje que sujeta, como Guilgamesh, a dos tigres, o 
un dios con cuernos, con patas y rabo de toro, que nos recuerda al 
mesopotámico Enl<idu. Hay finalmente diversos espíritus de los árbo
les, a los que se ofrecen sacrificios, procesiones formadas por indivi-

32. Las primeras ciudades construidas en esta zona eran también «ciudades 
sagradas», es decir, «centros del mundo»; \léase Werner Müller, Die heilige Stadt, 
passim. 

33· Sir John Marshall, Mohenjo-Daro I. pág. 52; M. Eliade, Le Yoga. págs. 349-
3 50. Por otra parte, en las ciudades han sido halladas piedras en forma de lingam; 
\léase Allchin, op. cit. pág. 312. 
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duos que portan «estandartes», etC.34 En las escenas pintadas sobre algunas urnas exhumadas en Harappa, Vats ha creído poder identificar las almas de los muertos preparándose para atravesar un río.l5 Desd� sir John Marshall, los investigadores han venido subrayand
.
o el caracter «hinduista» de la religión harappiense. Aparte de los e¡�mplos ya citados -la Gran Diosa, un proto-�iva en posición «yógutca», el valor ritual de los árboles, las serpientes y el lingam- se pueden mencionar también el gran estanque de Mohenjo-daro, que n?s recuerda las piscinas de los actuales templos hinduistas, el árbol pzpa!, e� �so del turbante (desconocido en los textos védicos y atestiguado umcamente después de la época de los Briihmanas), los adornos nasales, el peine de marfil, etC.36 No se conoce suficientemente el proc�so histórico que aseguró la transmisión de una parte de la herenCl� harappiense y su absorción en el hinduismo. Los investigado�es dtscuten aún cuál pudo ser la causa de la decadencia y la ruina fmal de las dos ciudades capitales. Se ha pensado en las inundaciones catastróficas del Indo en las consecuencias de la desecación, en los movimientos sísmicOS37 y finalmente en el asalto de los invasores arios. Lo más verosímil es que las causas de tal decadencia fueran n:�Iti�l�s. De todas formas, hacia el año 1750 a.C. agonizaba ya la civthzaClon del Indo, y los indoarios se habrían limitado únicamente a darle el golpe de gracia (véase § 64). Pero hay que precisar, por una parte, que la invasión de las tribus arias se produjo paulatinamente, a lo largo de varios siglos, y por otra, que en el sur, en la región antiguamente llamada Saurashtra, después de la arremetida de los arios se desarrolló una cultura derivada del complejo harappiense.J8 

34· Fairservis. op. cit. págs. 274 y sigs. 
3 5· Allchin. pág. 314 y fig. 75. 
3�· Véase �· Eliade. Le Yoga. págs. 350-351: Piaggott, Prehistoric India, págs. 268 Y srgs.; Allchm, op. cit. págs. 3ro y sigs.; sir Mortimer Wheeler, Jhe Indus Civilization, pág. 135. �7· Véa�e la 

_
discusión de estas hipótesis en Wheeler, op. cit. págs. 127 y sigs.; Allchm, op. czt. pags. 143 y sigs.; Fairservis, págs. 302 y sigs. 3 8. Wheeler, op. cit. págs. 133 y sigs.; Allchin, págs. 179 y sigs.: Fairservis, págs. 293· 295· 
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Hace veinte años escribíamos a propósito de la destrucción de la 
cultura del Indo: «El hundimiento de una civilización urbana no impli
ca la pura y simple extinción de la cultura, sino únicamente la regre
sión a unas formas rurales, larvarias, populares. Se trata de un fenó
meno ampliamente atestiguado en Europa a partir de las invasiones 
bárbaras. Sin embargo, la arianización del Penjab puso inmediata
mente en marcha el movimiento de la gran síntesis que en su día ha
bría de producir el hinduismo. El considerable número de elementos 
harappienses atestiguados en el hinduismo no puede explicarse sino 
por un contacto, iniciado muy pronto, entre los conquistadores indo
europeos y los representantes de la cultura del Indo. Estos represen
tantes no eran necesariamente los autores de la cultura del Indo o sus 
descendientes directos, sino que podían ser tributarios, por irradiación, 
de ciertas formas de la cultura harappiense, que de este modo se ha
bría conservado en algunas zonas excéntricas que habrían quedado in
tactas durante las primeras oleadas de arianización. Ello explicaría el 
siguiente hecho, extraño a primera vista: el culto de la Gran Diosa y de 
Siva, el falismo y la dendrolatría, el ascetismo y el yoga, etc., aparecen por primera vez en la India como expresión religiosa de una alta civili
zación urbana, la del Indo, mientras que, en su mayor parte, estos ele
mentos religiosos son en la India moderna rasgos característicos de la 
devoción "popular". Es verdad que en la época harappiense se produjo 
una síntesis entre la espiritualidad de los aborígenes y la de los "señores", 
los creadores de la civilización urbana. Pero hemos de suponer que no 
sólo se conservó esta síntesis, sino también la aportación específica y ca
si exclusiva de los "señores": no de otro modo podría explicarse la con
siderable importancia que tendrán los brahmanes después de la época 
védica. Es muy probable que todas las concepciones harappienses 
-que presentan un fuerte contraste con las de los indoeuropeos- se 
conservaran con las inevitables regresiones, sobre todo en los estratos 
"populares", al margen de la sociedad y la civilización de los nuevos 
amos ariófonos, para resurgir nuevamente y por oleadas sucesivas en 
las nuevas síntesis que desembocaron en la formación del hinduism0».39 

39· Le Yoga. págs. 352-353. 
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A partir de 1954 se han dado a conocer nuevas pruebas de esta continuidad.40 Pero al mismo tiempo se han atestiguado procesos similares en otros ámbitos y, sobre todo, en Creta, en las islas del Egeo y en la Grecia continental. En efecto, la cultura y la civilización helénicas son el resultado de la simbiosis entre el sustrato mediterráneo y los invasores indoeuropeos venidos del norte. Al igual que en la India, las ideas y las creencias religiosas de las poblaciones autóctonas nos son accesibles sobre todo través de los testimonios arqueológicos. mientras que los textos más antiguos, y en primer lugar Homero y Hesíodo, reflejan en parte las tradiciones de los conquistadores ariófonos. Pero hemos de precisar que Homero y Hesíodo representan ya la primera fase de la síntesis helénica. 

40. CRETA: GRUTAS SAGRADAS, LABERINTOS, DIOSAS 

La cultura neolítica de Creta, atestiguada a partir del quinto milenio, tocó a su fin cuando, a mediados del tercero, la isla fue colonizada por unos inmigrantes venidos del sur y del este. Los recién llegados dominaban las técnicas metalúrgicas del cobre y el bronce. Sir Arthur Evans dio a su cultura el apelativo de «minoica», por el nombre del legendario rey Minos, y la dividió en tres períodos:4' Minoico antiguo (hacia finales del segundo milenio); Minoico medio (a partir de la erección de los palacios de Cnossos y Mallia, desde el 2ooo hasta el 1580 a.C.); Minoico reciente Ü580-1150 a.C.). Durante el Minoico medio utilizan los cretenses una escritura jeroglífica, a la que sigue hacia el 1700 a.C. una escritura lineal (el Lineal A); ambas escrituras están aún sin descifrar. Durante el mismo período (entre el 

40. Pueden verse en las obras de Wheeler, Allchin y Fairservis. Véanse también Mario Cappieri, «<st die Indus-Kultur und ihre Bevolkerung wirklich verschwunden?»; W. Koppers, «Zentralindische Fruchtbarkeitsriten und ihre Beziehungen zur Induskultur»; J. Haeckel, «"Adonisgartchen" im Zeremonialwesen der Rathwa in Gujerat (Zentralindien). Vergleich und Problematih 
. 

41. Sobre estos períodos, véase R. W. Hutchinson, Prehistoric Crete, págs. 137-198, 267-316; R. F. Willetts, Cretan Cu[ts and Festiva[s, págs. 8-37. 
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2000 y el 19oo a.C.) penetran en Grecia continental
. 
los primeros 

griegos, los «minianos», representantes de la vang�ard1� de los gru
pos indoeuropeos que en oleadas sucesivas vendran a m�talarse en 
la Hélade, en las islas y en el litoral de Asia Menor. La pnmera f�s: 
del Minoico reciente (1580-1450 a.C.) constituye el apogeo de la ClVl
lización minoica. Es la misma época en que los conquistadores arió
fonos del Peloponeso construyen Micenas y mantienen relaciones 
con Creta. Poco después Ü450-1400 a.C.) se instalan en Cnossos los 
micénicos (o aqueos) e introducen la escritura llamada «Lineal B». 
La última fase del Minoico tardío, llamada período Micénico (I400-
1150 a.C.), finaliza con la invasión de los dorios (hacia el 1150 a.C.) Y 
la destrucción definitiva de la civilización cretense. 

Hasta que en 1952 fue descifrada por Ventris la escritura �i
neal B. los únicos documentos de que disponíamos para el estud1o 
de la cultura y la civilización minoicas eran los aportados por las ex
cavaciones arqueológicas, que son todavía los más impon:antes. Los 
más antiguos testimonios de una actividad religiosa han s1do �esc�
biertos en varias grutas. En Creta, al igual que en todo el Medlterra
neo, las cavernas sirvieron durante mucho tiempo como lugares de 
habitación, pero también, sobre todo a partir del Neolítico, de ce
menterios (costumbre que se ha prolongado hasta la época moder
na). Sin embargo, un buen número de cavernas fue consagrado a 
diversas divinidades autóctonas. Ciertos ritos, mitos y leyendas rela
cionados con estos antros prestigiosos se integraron más tarde en las 
tradiciones religiosas de los griegos. Así. una de las más célebres d: 
estas grutas, la de Amnisos, cerca de Cnossos, fue c�nsagrada a El
leithya. diosa prehelénica del parto. Otra gruta. s1tua�� sobre el 
monte Dicteo,42 era célebre por haber ocultado a Zeus nmo; en ella 
vino al mundo el futuro Señor del Olimpo. y los gritos del recién na
cido eran disimulados por el estrépito que provocaban los curetes 
haciendo entrechocar sus escudos. La danza armada de los curetes 

42. Sobre las grutas sagradas. véase M. P. Nilsson, I�e
.
Minoa.r: M:¡cena�an 

Refígion, págs. 53 y sigs.; Charles Picard. Les refifions préhef[enzques. pags. 58 Y stgs .. 
130-131; Willetts, op. cit. págs. 141 y sigs. 



rSo H ISTORIA DE LAS CREENCIAS Y D E  LAS IDEAS RELIGIOSAS I 

constituía probablemente una ceremonia de iniciación, celebrada 
por cofradías de jóvenes (véase § 83) .  Lo cierto es que las cavernas 
servían a las cofradías para celebrar sus ritos secretos. Así. la gruta 
del Ida. do�de se reunían los dactilos, personificación mitológica de 
una fraternidad de maestros metalúrgicos. 

Sabido es que las cavernas desempeñaron un cometido religio
so ya en el Paleolítico. El laberinto asume, ampliada, esta misma 
función; penetrar en un laberinto o en una caverna equivale a des
cender a los infiernos o, dicho de otro modo, a una muerte ritual de 
tipo iniciático. La mitología del famoso laberinto de Minos nos re
sulta oscura y fragmentaria, pero sus episodios más dramáticos están 
relacionados con una iniciación. El significado original de este com
plejo mítico-ritual se llegó a olvidar probablemente mucho antes de 
los primeros testimonios escritos. La saga de Teseo, concretamente 
su entrada en el laberinto y su combate victorioso con el Minotauro 
s�rá objeto de nuestro estudio más adelante (véase § 94) . Pero con� 
viene recordar ya desde ahora la función ritual del laberinto como 
prueba iniciática. 

Las excavaciones de Cnossos no han revelado indicio alguno de 
la fabulosa obra de Dédalo. Pero el laberinto figura en las monedas 
de Creta de época clásica, y también se habla de laberintos en rela
ción con o�ras

. 
ciudades. En cuanto a su etimología, se había expli

c��o este te�mo como derivado de labrys. la «doble hacha»; su sig
mfica�o sena «casa de la doble hacha», es decir, que designaría el 
palacio real de Cnossos. Pero el término aqueo para designar el ha
cha era ?el�kys (véase el mesopotámico pilakku). Es más probable 
que el termmo se derive del asiánico labra! [aura. «piedra», «gruta». 
El laberinto designaba, por tanto, una cantera subterránea tallada 
por la mano del hombre. En efecto, aún en nuestros días se llama 
«laberinto» a la caverna de Arnpelusa. cerca de Gortina.43 Señalemos 
de momento el arcaísmo de la función ritual de las grutas. Volvere
mos a ocuparnos de este tema a propósito de la persistencia de tal 
función, ya que ilustra perfectamente la continuidad de ciertas ideas 

43· P. Faure. «Spéléologie crétoise et humanisme», pág. 47. 
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religiosas y complejos iniciáticos, desde la prehistoria hasta los tiem-

pos modernos (véase § 42). . 

Durante el Neolítico se multiplican las figurillas Íemenmas; se 

caracterizan por una falda acampanada que deja los senos al aire Y 

por sus brazos alzados en un gesto de adoración. Podemos i�terpre

tarlas como exvotos o como «ídolos», pero en todo caso atestiguan la 

preeminencia religiosa de la mujer y en especial la
. 
primacía �e la 

Diosa. Los documentos posteriores confirman y preCisan esta pnma

cía. A juzgar por las procesiones, las fiestas palaciegas y las �scenas 

de sacrificio que nos muestran las pinturas. el personal femenmo de

sempeñaba en todos estos actos un papel de importancia considera

ble.44 Las diosas se representan veladas o parcialmente desnudas. su

jetándose los pechos o levantando los brazos e� 
.
�n gesto 

_
de 

bendición.45 Otras imágenes las muestran en su condtCion de «Seno

ras de las Fieras» (potnia theron). Un sello de Cnossos presenta a la 

«Señora de las Montañas» que inclina su cetro hacia un adorador 

masculino que se tapa los ojos.46 En los entalles se ve a la diosa pre

cedida de un león. sujetando por los cuernos a un ciervo o un car

nero o en pie entre dos animales. etc. Como veremos más adel��:e, 

la «Señora de las Fieras» sobrevivirá en la mitología y en la rehgton 

griegas (véase § 92). . . 

El culto se celebraba en la cima de las colmas o en las captllas 

de los palacios y también dentro de las casas. La diosa aparece
. 
sie�

pre en el centro de la actividad religiosa. A comi�nzos del Mm01
.
co 

medio (21oo-r9oo a.C.) están atestiguados los pnmeros santuanos 

en lugares altos; primero consisten en recintos modestos Y m�s tar

de aparecen unas pequeñas construcciones. En los san
.
tuanos de 

Petsofa y también en lo alto del monte Jouktas ha apareCido un ele-

44· Picard. op. cit .. págs. 71. 159 y sigs. , . 
45. Evans. Palace of Minos !I, págs. 277 y sigs.; Picard. op. cit. pags. 74 Y srgs.; 

Nilsson. op. cit .. págs. 296 y sigs. Las diosas son sustituidas a rr:enudo po� colum

nas-pilares; véanse Picard. op. cit .. págs. 77; Nilss�n. op. c�t. pags. 250 Y srgs. 

46. Picard. op. cit .. pág. 63. Sin embargo. Nrlsson pre�s� �ue e:ta repres
.
en

tación es relativamente tardía. y Hutchinson cree que es mrcemca; vease Prehzsto-

ric Crete, pág. 206. 
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vado número de figurillas humanas y animales de barro cocido den
tro de una espesa capa de cenizas. Nilsson estima que en aqueiios 
lugares era adorada una diosa de la naturaleza con un rito que con
sistía en arrojar figurillas votivas en una hoguera que se prendía periódi
camenteY Más enigmáticos y complicados son los cultos IIamados 
agrarios o de la vegetación. De origen rural. terminaron por ser inte
grados, al menos simbólicamente, en el ritual de palacio. Pero se ce
lebraban sobre todo en los recintos sagrados. A juzgar por los seiios, 
las pinturas y los relieves de ciertos vasos. estos cultos consistían so
bre todo en danzas. procesiones en las que se IIevaban objetos sagra
dos y lustraciones. 

Los árboles tenían importancia capitaL Los documentos icono
gráficos nos muestran personajes que tocan sus hojas o adoran a la 
diosa de la vegetación o ejecutan danzas rituales. Algunas escenas 
acentúan el carácter extraño, quizá extático, de estos ritos. Por ejem
plo, una mujer desnuda abraza apasionadamente el tronco de un 
árbol; un oficiante arranca un árbol mientras vuelve hacia atrás la 
cabeza y al tiempo que su acompañante parece gemir sobre una 
tumba.48 En estas y otras escenas parecidas se ha visto. y con razón,49 
no sólo el drama anual de la vegetación. sino también la experien
cia religiosa provocada por el descubrimiento de la solidaridad mís
tica entre el hombre y las plantas (véanse §§ 12  y 14). 

41. RASGOS CARACTERÍSTICOS DE LA RELIGIÓN MINOICA 

Según Picard, «carecemos por el momento de toda prueba que 
confirme la existencia de un dios masculino adulto».50 La diosa apa
rece a menudo escoltada por un acólito armado. pero la función de 

47· Nilsson. op. cit. pág. 75· 
48. E\7ans, Palace of Minos !I. págs. 838 y sigs.; Nilsson, op. czt .. págs. 268 y sigs.; Axel W. Persson, The Re!igion of Greece in Prehistoríc flmes, págs. 38-39. 49· Picard, op. cit. pág. 1 52. 
50. Op. cit. pág. 8o. Las figuras masculinas representan a los adoradores; ibíd .. pág. 1 54· 
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éste resulta oscura. Sin embargo. es seguro que se conocían algunos 
dioses de la vegetación. pues los mitos griegos aluden a las hieroga
mias que se celebraban en Creta. y que son características de las re
ligiones agrarias. Nadie ha intentado aún reconstruir, sobre la base 
de las representaciones iconográficas. la representación ritual de la 
muerte y resurrección periódicas de la vegetación. El sabio sueco ha 
creído posible distribuir las distintas escenas de culto conforme a las 
estaciones del ciclo agrario: primavera (epifanía de la diosa de la na
turaleza y su adoración por oficiantes. etc.) . verano (epifanía del dios 
de la vegetación, etc.) .  invierno (lamentaciones rituales; representa
ciones de la partida de las divinidades, etc.).51 Algunas de estas inter
pretaciones resultan muy sugestivas. pero la reconstrucción de estas 
representaciones rituales es muy discutida. 

Lo que parece seguro es que los documentos iconográficos pose-
ían en su mayor parte una significación religiosa y que el culto se 
centraba en torno a los «misterios» de la vida. de la muerte Y del re
nacer. lo que significa que implicaría la celebración de ritos iniciáti
cos, lamentaciones funerarias y ceremonias orgiásticas y extáticas. 
Como justamente ha señalado Francis Vian. «sería erróneo sacar la 
conclusión. a la vista de lo reducido de los locales. de que la religión 
ocupaba un lugar secundario en las moradas principescas. De hecho. 
todo el palacio era un recinto sagrado. pues era la residencia de la di
vina patrona y del rey-sacerdote que hacía de intercesor entre eiia Y 
los hombres. Las explanadas rodeadas de jardines donde se celebran 
las danzas. los patios interiores donde se elevan los altares, los mis
mos almacenes son instalaciones religiosas. El trono era objeto de ve
neración. como lo prueban los grifos simbólicos que lo flanquean en 
Cnossos y Pylos. y hasta es posible que estuviera reservado a la epifa
nía ritual de la diosa del palacio más bien que el soberano».52 

5 1· Persson. op. cit .. págs. 25-104. 
52. F. Vian. en Histoire des Re[igíons I. pág. 475· Ya E\7ans consideraba al so-

berano de Creta un rey-sacerdote, término aceptado por Nilsson, op. cit .. págs. 
486 y sigs .. y por Picard. op. cit .. págs. 70 y sigs. Véase también Willetts, Cretan 
Cults. págs. 84 y sigs. 
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Es importante subrayar la función del palacio como centro 
cultual. Las corridas sa�radas de toros, en las que el animal no es 
sacrificado, tenían lu�ar en las explanadas de los palacios con �ra
deríos llamados «teatros». Las pinturas de Cnossos nos muestran a 
los acróbatas de ambos sexos saltando por encima del toro. A pe
sar del escepticismo de Nilsson, es indudable el si�nificado reli�io
so de aquellas «acrobacias»: saltar por encima del toro a la carrera 
es una «prueba iniciática» por excelencia.53 Es muy probable que la 
leyenda de los compañeros de Teseo, siete muchachos y siete mu
chachas que habían sido «ofrecidos» al Minotauro, refleje el re
cuerdo de aquellas pruebas iniciáticas. Des�raciadamente, i�nora
mos la mitolo�ía del toro di'i7ino y su función en el culto. Es posible 
que el objeto cultual, específicamente cretense, llamado «cuernos 
de consa�ración» represente el testuz estilizado de un toro. Su om
nipresencia confirma la importancia de su función reli�iosa: los 
cuernos seroían para consa�rar todos los objetos que había dentro 
del recinto. 

Se discute aún el si�nificado reli�ioso y el simbolismo de un 
buen número de objetos cultuales. Es se�uro que en los sacrificios se 
empleaba la doble hacha o la bipenne. Aparece en un área muy 
amplia fuera de Creta. En Asia Menor es el emblema del dios de la 
tempestad como símbolo del rayo. Pero se encuentra también, ya 
durante el Paleolítico, en Iraq, en Tell Arpachiyah, junto a una dio
sa desnuda. También en Creta aparece la bipenne en manos de las 
sacerdotisas o las diosas, o colocada encima de sus cabezas. Aten�iend� a su doble filo. E'ilans la explicaba como un emblema que 
Simbolizaba la unión de los principios complementarios, lo masculi
no y lo femenino. 

Las columnas y pilares compartían probablemente el simbolis
mo cósmico del axis mundi, atesti�uado ya desde la prehistoria (lléa
se § 12).  Las columnillas rematadas por la fi�ura de un pájaro son 
.?usceptibles de interpretaciones di'i7ersas, ya que un pájaro puede re-

53· Evans, op. cit.. III. pág. 220, fig. 1 54; Picard, op. cit., págs. 144. 199; Pers
son, op. cit.. págs. 93 y sigs.; J. W. Graham, Jhe Palaces of Crete, págs. 73 y sigs. 
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presentar al alma o si�nificar la epifanía de una diosa indistinta
mente. En todo caso, columnas y pilares reemplazan a la diosa, 
«pues así es como aparecen a menudo, igual que ella, flanqueadas 
de leones o de �rifos en posición heráldica». 54 

El culto de los difuntos tenía también considerable importancia. 
Los cuerpos eran introducidos desde arriba en las profundas salas de 
los osarios. I�ual que en otros lu�ares de Asia Menor y del Medite
rráneo, los muertos recibían la ofrenda de libaciones subterráneas. 
Los 'i7i'i7os podían descender a al�unas cámaras prO'ilistas de bancos 
corridos para la celebración del culto. Es probable que el oficio fu
nerario se desarrollara bajo los auspicios de la diosa (lléase § 3 5). En 
efecto, la tumba de un rey-sacerdote de Cnossos, excallada en la ro
ca 'i7i'i7a, incluía una cripta con pilares, cuyo techo, pintado de azul. 
representaba la bó'i7eda celeste: encima se había eri�ido una capilla 
semejante a los santuarios palaciales de la Diosa-Madre.55 

El documento más 'ilalioso, pero también el más eni�mático, 
sobre la reli�ión cretense está constituido por los dos paneles deco
rados del sarcófa�o hallado en Ha�hia Triada. Este documento re
fleja, por supuesto, las ideas reli�iosas de su época Oos si�los XIII
XII a.C.), instalados ya los micénicos en Creta. Sin embar�o. en la 
medida en que las escenas pintadas sobre los dos paneles son sus
ceptibles de una interpretación coherente, e'ilOcan unas creencias y 
unas costumbres minoico-orientales. En uno de los paneles se re
presentó el sacrificio de un toro, hacia el que a'ilanza una procesión 
formada por tres sacerdotisas. Al otro lado de la 'i7ÍCtima de�ollada 
se representa un sacrificio cruento que tiene lu�ar ante un árbol sa
�rado. En el se�undo panel se \le la escena de una libación funera
ria: una sacerdotisa \lada el líquido rojo de una crátera en una �ran 
urna. La se�unda escena es la más misteriosa: ante su tumba, el 
muerto, \7estido con una lar�a túnica, asiste a la ofrenda funeraria, 

54· Picard, op. cit .. pág. 77· 
55· Evans, Palace of Minos IV. 2, págs. 962 y sigs. Picard recuerda la tradición 

griega según la cual Minos fue sepultado en una cripta a la que se superpuso un 

templo consagrado a Afrodita, heredera de la Diosa egea, op. cit .. pág. 173-
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mientras tres sacrificantes masculinos le II b . 
dos terneros.16 

evan una arqurchuela y 
Numerosos sabios juzg d diría que es una mo 

·
. ) 

an
. 
o por su apariencia (según Picard, «se mra» . estrman que el rt h · d La hipótesis es plausible E t I 

mu� 0 a sr o deificado. 
do co 1 

. n a caso, se tratana de un ser priviledia-. mo e rey-sacerdote de e . t) 
racles, Aquiles Menelao) 

p no
_
ssos o

b
crertos héroes griegos (He-. . arece. sm em ardo má , .1 tas escenas evocan no la Jz-,-n.-. . . , d I 

t> • s verosrmr que es-
. . Ui vwLZZaczon e muerto sin I "t d znzciación ceremoni I" . d . • o e n o e su 

rarle una
. 
feliz . t 

a r� rgrosa e trpo «mistéricO» destinada a asegu-
a.C.) señaló 

exrs encra �n e� más allá. En efecto, Diodoro (siglo I 
religiones «m�s�é��c:�:��1�i;�I�t=�:�

i
;�t�� I� religión

! 
cretense y las 

ca habría de quedar más t d I d 
51 a que en a Grecia dóri

ma que no lo raría s .
a� e

_ 
re ega � a un segundo plano, de for-

«thiasos» (tér�ino po���:;::����
n
���

-
I�rtas sociedades cerradas, los 

La tradición transmitida or o· d , 
pues indica los límites del ro: d

io �ro
. p

o:�e el mas alto interés, 
metidas las ideas rel" . p �so e asrmrlacron al que se vieron so
los conquistadores a

:���as onentales y mediterráneas por parte de nos. 

42. CONTINUIDAD DE LAS ESTRUCTURAS RELIGIOSAS PREHELENICAS 

El d "fr · 
hacia el 

;s�
o 

a
a
�ento �e la escritura Lineal B ha demostrado que 

De ahí se :igue ��e 
e
�
��r�ego ya se �a�I�ba y se escribía en Cnossos. 

decisivo no sólo en la 
mvasore: _

mrcemcos
_
d
_
e:empeñaran un papel 

también en el desarrollo
d�:truccro� �e �a crvrhzación minoica, sino 

civilización cretense en su 
:�. pen� o fin

b
al. Dicho de otro modo: la u rma Lase a arcaba también la Grecia 

56. Véase la reproducción en Par·b . l y J. Harrison, Jhemis fins 31-38 V ,  
1 

N
e
�l

1, «< sarcofago dipinto ... », láminas I-III. • ó · • eanse 1 sson on 't , concepción griega de las Islas d 1 5. 
· r· cz ··, pags. 426 y sigs.; Picard, 

y los días, págs. r67 y sigs . Pí d
e os 

0
1
l
�naventurados; vease Hesíodo. ws traba¡os 

p· . · ·, n aro, lmplcas II. págs. 67 y sigs. 57· JCard, op. czt. pag. I42; véase también § 99· 
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continental. Si tenemos, además, en cuenta el hecho de que, antes de 
la invasión micénica, los influjos de Egipto y del Asia Menor58 habían 
desembocado en una síntesis asiático-mediterránea, podemos entre
ver la antigüedad y la complejidad del fenómeno cultural griego. El 
helenismo hunde sus raíces en Egipto y en Asia, pero el «milagro 
griego» se producirá gracias a la aportación de los conquistadores. 

Las tablillas exhumadas en Cnossos, Pylos y Micenas mencio
nan a los dioses homéricos por sus nombres clásicos: Zeus. Hera, 
Atenea, Poseidón y Dioniso. Desgraciadamente, los datos mitológi
cos y cultuales son muy modestos; se habla de Zeus Dy:Rtaos y de 
Dédalo. de los «esclavos del dios», de la «esclava de Atenea»; se dan 
los nombres de las sacerdotisas, etc. Pero aún es más significativa la 
importancia de Creta en la mitología y en la religión de la Grecia 
clásica. En Creta se suponía que había nacido y muerto Zeus; Dio
niso, Apolo, Heracles pasaron su «infancia» en Creta; allí había ama
do Deméter a lasión, y allí recibió Minos las leyes, convirtiéndose, 
junto con Radamanto, en juez de los infiernos. Y ya en plena época 
clásica, de Creta eran enviados los purificadores acreditados.59 La is
la fue aureolada con todo el prestigio de la época del primordium. 
Para la Grecia clásica, la Creta minoica había sido el escenario de 
todos los prodigios de los «<rígenes» y de la «autoctonía». 

No cabe duda de que las tradiciones religiosas de los griegos se 
vieron modificadas por la simbiosis con los autóctonos, tanto en 
Creta como en el resto del ámbito egeo. Nilsson señaló que, de los 
cuatro centros religiosos de la Grecia clásica -Delfos. Delos, Eleusis 
y Olimpia-. los tres primeros habían sido heredados de los micéni
cos. La peNivencia de ciertas estructuras minoicas ha sido oportu
namente destacada. Se ha podido demostrar que la capilla minoico
micénica se prolonga en el santuario griego. así como la continuidad 
existente entre el culto cretense del hogar y el de los palacios micé
nicos. La imagen de la psyche-mariposa era ya conocida por los mi
noicos. Están atestiguados en Creta los orígenes del culto de Demé-

58. Precisemos que también se produjeron influencias en sentido contrario. 
59· Picard, op. cit .. pág. 73-
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ter y 1 - · · . .' e mas antiguo santuano de Eleus1s data de la época micénica. «�rertos rasgos, arquitectónicos o de otro tipo, de los templos misténeos de la época clásica parecen derivar en mayor o menor grado de las instalaciones atestiguadas en la Creta prehelénica.»60 . Al igual que en la India prearia, son ante todo los cultos de las drosas Y los ritos y creencias relacionados con la fecundidad, la muerte Y la supervivencia del alma los que han logrado pervivir. En algunos casos es posible señalar una persistencia que va desde la Preh· t · h · 
. 

rs ona asta los tiempos modernos. Por no citar más que un eJemplo, la gruta de Sl<oteino, «una de las más grandiosas y pintorescas de toda Creta», de 6o metros de profundidad, comprende cuatro pisos: al extremo del segundo hay «dos ídolos de culto, erigi?os delante y detrás de un altar de piedra»: una mujer y «un busto Imberbe de sonrisa sardónica». Delante de estas estatuas, «los fragmentos de vasos alcanzan varios metros de altura y cubren además e
.
l suelo del tercer piso subterráneo ... Cronológicamente se suceden sm discontinuidad desde los comienzos del segundo milenio a.C. hasta finales de la época romana».6' El carácter sagrado de la gruta se ha mantenido hasta nuestros días. Muy cerca de ella se eleva una pequeña capilla blanca dedicada a santa Parasceve. Junto a la entrada de la gruta se reúne el 26 de julio «toda la población del valie del Aposelemi y de la región de Quersoneso; se danza en dos explanadas bajo la bóveda, se bebe en abundancia y se entonan cancion�s amorosas con la misma actitud ritual con que se ha seguido la misa en la vecina capilla». 62 

Es posible comprobar esta misma continuidad en relación con o:ras manifestaciones específicas de la religiosidad cretense arcaica. Sir Arthur Evans había insistido en los estrechos nexos existentes entre el culto al árbol y la veneración de las piedras sagradas. En el culto de Atenea Parthenos en Atenas hallamos una vinculación se-

6o. Ibíd., pá�. 142. 
Gr. P. Faure, «Spéléolo�ie crétoise et humanisme», pá�. 40. 

, 62· Ibíd., pág. 40. Numerosas cavernas están dedicadas a los santos. Hay mas de cien capillas instaladas en grutas; ibíd. pág. 45. 
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mejante entre una columna asociada al árbol sagrado (el olivo) y a 
la lechuza, ave emblemática de la diosa. Evans ha demostrado, por 
otra parte, la supervivencia del culto a la columna hasta la época 
moderna; tal es el caso, por ejemplo, del pilar sagrado de T el<el<ioi, 
cerca de Sl<oplje, réplica de la columna minoica, venerado tanto por 
cristianos como por musulmanes. En la Grecia clásica encontramos 
la creencia en que los manantiales sagrados están asociados a de
terminadas diosas, como lo prueba la veneración de las fuentes per
sonificadas como nereidas: este culto persiste de algún modo hasta 
nuestros días, como lo indica el hecho de que las hadas reciban el 
nombre de neraides. 

De nada serviría multiplicar los ejemplos. Recordemos simple
mente que desde la Europa occidental y el Mediterráneo hasta la 
llanura del Ganges y China (véase § 14), todas las culturas «popula
res» se caracterizan por un proceso análogo de continuidad de las 
estructuras religiosas arcaicas. Desde nuestro punto de vista, es im
portante subrayar el hecho de que este complejo religioso -diosas 
de la fecundidad y de la muerte, creencias y ritos relacionados con 
la iniciación y la supervivencia del alma- no llegó a ser integrado 
en la religión homérica. A pesar de la simbiosis con innumerables 
tradiciones prehelénicas, los conquistadores ariófonos lograron im
poner su panteón y mantener su «estilo religioso» específico (véanse 
caps. X-XI). 



Capítulo VI 

Religiones hititas y cananeas 

43· SIMBIOSIS ANATÓLICA Y SINCRETISMO HITITA 

Se ha insistido en la sorprendente continuidad reli<giosa pro
ducida en Anatolia desde el séptimo milenio hasta la implantación 
del cristianismo. «No hay. en efecto, verdadera solución de conti
nuidad entre las informes estatuiiias de una divinidad masculina 
er<guidas a lomos de un toro. como las que han sido haiiadas en el 
nivel VI de Chatal HüyüR (hacia el año 6ooo a.C.) ,  las imá<genes 
del dios de la tormenta de época hitita y las estatuas de Júpiter Do
Iiqueno, al que adoraban los soldados romanos, ni entre la diosa 
de los leopardos de Chatal HüyüR, la diosa hitita Hepat y la Cibe
les de época clásica».' 

En parte al menos, esta continuidad es consecuencia de una 
sorprendente preferencia por el sincretismo religioso. La etnia in
doeuropea designada en la historio<grafía moderna bajo el nombre 
de «hititas» dominó Anatolia durante el se<gundo milenio (Reino 
antiguo: 1740-q6o a.C.; Imperio: I46o-r2oo a.C.) . Después de sub
yugar a los hattis -la más antigua población anatolia cuyo idio
ma nos es conocido-, los invasores ariófonos iniciaron un proce
so de simbiosis cultural que se prolongó mucho tiempo después de 

I. Maurice Vieyra. «Les religions de l'Anatolie antique». pág. 258. 
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que se hundie
.
ran sus creaciones políticas. Poco después de pene

tra: en Anatoha, los hititas experimentaron los influjos babilónicos. 
Mas �arde. sobre todo durante el Imperio, asimilaron el núcleo 
esenCial

. 
de la cultura �e los hurritas. población no indoeuropea 

�ue habitaba en las re�10nes septentrionales de Mesopotamia y Si
na. La 

.
c?�secuencia es que en el panteón hitita hallamos codo a 

co�o
. 
d
.
l\nmdades de ori�en sumero-acádico. divinidades anatólicas 

Y dtv�mdades hurritas. Los mitos y ritos hititas hasta ahora conoci
dos tienen en �u mayor parte paralelos o incluso responden a mo
delos perteneCientes a las tradiciones reli�iosas hattis 0 hurritas. La 
parte menos si�nificativa es la herencia indoeuropea. Sin embar�o. 
a

. 
pes�� de la hete:o�eneidad de sus fuentes, las creaciones del �e

m? .
h1t1�a, Y en pnmer lu�ar el arte reli�ioso. no carecen de cierta 

on�mahdad. 
Las divinidades se distin�uían por la fuerza terrorífica y lumino

sa que de ellas emanaba (véase el «esplendor divino», me[ammu § 

�o). El panteón hitita era muy numeroso. pero de al�unos dioses
. 
lo 

1�nor�mos 
.
tod� sa�vo su nombre. Cada ciudad importante constituía 

la restdencta prmctpal de una divinidad a cuyo alrededor se a�rupa
ba� otros �ersonajes divinos. I�ual que en el resto del Cercano 
Onente antl�uo, los dioses «habitaban» en los templos; los sacerdo
t�s Y sus acólitos se encar�aban de lavarlos, vestirlos. alimentarlos y 
d�straerlo: con sus cánticos y sus danzas. De cuando en cuando. los 
dtos�s de¡ab

_
an sus templos y salían de viaje. y en ocasiones estas au

senCias sef'lnan para explicar el fracaso de ciertas peticiones. 
Este panteón se entendía como una �ran familia a cuyo frente 

s� hallaba la pareja primordial. los dioses tutelares del país hitita: el 
dto� de la tormenta y la Gran Diosa. El dios de la tormenta era co
noCido sobre todo por su nombre hurrita. Teshub, que será también 
el que nosotros emplearemos preferentemente. Su esposa se llama
ba. en len�ua �urrita. Hepat. Sus animales sa�rados -el toro y. pa
ra Hepat. el leon (o la pantera)- confirman la continuidad desde 
la p:ehist�ria (véase § 13) .  La Gran Diosa más importante era co
noctda ba¡o el nom�re de diosa «solar» de Arinna (en len�ua hatti, 
Wurusema). En reahdad era una epifanía de la misma Diosa Ma-
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dre; puesto que es exaltada como «reina del país. reina de la tierra 

y del cielo. protectora de los reyes y de las reinas del país de Hatti. 

etc.». Es probable que la «solarización» represente un acto de home

naje llevado a cabo cuando la diosa de Arinna se convierte en pa-

trona del reino hitita. 

Se utilizaba el ideo�rama babilónico «<shtar» para desi�nar a las 

numerosas diosas locales. cuyos nombres anatólicos i�noramos. Su 

nombre hurrita era Shansh:Ra. Pero hay que tener en cuenta que la 

Ishtar babilónica. diosa del amor y de la �uerra. también era cono

cida en Anatolia; en consecuencia. hemos de pensar que en al�unos 

casos se trata de un sincretismo anatólico-babilónico. El dios Sol. hi

jo de Teshub. era considerado. al i�ual que Shamash. defensor del 

derecho y de la justicia. No menos popular era Telepinu, hijo tam

bién de Teshub. de cuyo mito nos ocuparemos más adelante. 

Por lo que se refiere a la vida reli�iosa, las fuentes nos hablan 

exclusivamente del culto oíicial. Las ple�arias. cuyo texto se ha con

seNado. pertenecen a las familias reales. Dicho de otro modo: i�no

ramos las creencias y los ritos populares. Pero no cabe duda de la 

importancia que tenían las diosas de la fecundidad y el dios de la tor

menta. Las fiestas estacionales, y sobre todo la del Año Nuevo (pu

ru!li). eran oficiadas por el rey. representante de los conquistadores 

ariófonos. Pero en el país se venían celebrando ceremonias pareci-

das ya desde el Neolítico. 

La «ma�ia ne�ra» estaba prohibida por el Códi�o de las Leyes; 

los culpables eran ejecutados. lo que confirma indirectamente el ex

traordinario ape�o que mantenían a ciertas prácticas arcaicas los 

medios populares. Por el contrario, el número considerable de tex

tos descubiertos hasta el momento prueba que la «ma�ia blanca» se 

2. En una bella ple�aria. la reina Puduhepas identifica a la diosa de Arinna 

con Hepat (véase la traducción de A Goetze en ANEI. pá�. 393). Se trata. por con

si�uiente. del único testimonio en este sentido; en los rituales y en las listas de 

ofrendas se citan uno detrás de otro los nombres de las dos diosas. Este hecho po

dría explicarse por la importancia adquirida. bajo los soberanos hititas. por las dos 

epifanías famosas de la Diosa Madre. 
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practicaba abierta e intensamente; consistía sobre todo en ritos de 
purificación y para «alejar el mal». 

Son considerables el prestigio y la función religiosa del sobera
no. «A mí, el rey, el dios de la tormenta y el dios Sol han confiado el 
país y mi casa ... Los dioses me han concedido a mí, el rey, muchos 
años. Estos años no tienen límite.»3 El rey es el «amado» de un gran 
dios (sin embargo, no está atestiguada la «ascendencia divina» ficti
cia, de tipo mesopotámico). La prosperidad del rey se identifica con 
la de todo el pueblo. El rey es el vicario de los dioses en la tierra y 
representa al pueblo ante el panteón. 

No conocemos ningún texto en que se describa la ceremonia de 
la consagración, pero sabemos que el rey era ungido con aceite, re
vestido de un ropaje especial y coronado; finalmente recibía un 
nombre real. El soberano era a la vez sumo sacerdote, y solo o jun
to con la reina celebraba las fiestas más importantes del año. Una 
vez muertos. los reyes eran divinizados. Al hablar de la muerte de un 
rey se decía que «se había convertido en dios». Se instalaba su esta
tua en el templo y los soberanos reinantes le llevaban ofrendas. Se
gún algunos textos, el rey era considerado en vida encarnación de 
sus antepasados divinos.4 

44- EL «DIOS QUE DESAPARECE» 

La originalidad del pensamiento religioso «hitita»5 se pone de 
manifiesto sobre todo en la reinterpretación de algunos mitos im
portantes Uno de los temas más significativos es el del «dios que de
saparece». En su versión más conocida. el protagonista es Telepinu. 
Otros textos atribuyen esta función a su padre, el dios de la tormen-

3· Ritual para la construcción de un nuevo palacio, trad. Goetze, ANET, pág. 735· 
4· O. R. Gurney, «Hittite Kingship», pág. n 5. 
5· Usamos las comillas para indicar que se trata, en gran número de casos, de mitos hattis o hurritas traducidos o adaptados en lengua hitita. 
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ta, al dios solar o a ciertas diosas. Todo el trasfondo, como 
_
el mismo 

nombre Telepinu, es hatti. Las redacciones hititas ha� s1do com
puestas en relación con diversos complejos r�t�ales; d1cho de otro 
modo: la recitación del mito tenía un papel bas1co en el culto. 

Se ha perdido el comienzo de la narración;6 por ello ignoramos 
los motivos que tiene Telepinu para tomar la decisió� de «desa�are
cer». Quizá fuera porque los hombres lo habían enojado. �o �1erto 
es que las consecuencias de su desaparición se hacen s�ntlr mme
diatamente. El fuego se extingue en los hogares. los d1oses Y los 
hombres se sienten «abatidos»; la oveja abandona a su cordero Y la 
vaca a su ternero; «la cebada y el trigo ya no maduran», ni los hom
bres ni los animales se aparean; los pastos se marchitan y las fuentes 
se secan. Se trata posiblemente de la primera versión literaria de la 
«tierra desolada» que más tarde se hará célebre con los romanc�s �el 
Grial. El dios Sol envía entonces sus mensajeros -primero el ag�lla 
y luego el dios de la tormenta en persona- e� busca d� Telepmu, 
pero sin éxito. Finalmente, la Diosa Madre envm 

_
a la abeja. que �n

cuentra al dios dormido en un bosque y lo desp1erta de un agulj�
nazo. T elepinu se enfurece y provoca tales calamidades en el pa1s 
que los mismos dioses se atemor�zan y recu�r�n, para calmarlo, a la 
magia. Mediante ceremonias y formulas mag1eas se logr� �placar a 
Telepinu, que se libera de su ira y del «mal».7 U�a vez pae1flcado, re-
torna junto a los dioses y la vida recupera sus ntmos. 

. Telepinu es un dios que «enojado» se «oculta», es d:c1r. desa�a
rece del mundo que le rodea. No pertenece a la categona de los dlo
ses de la vegetación, que mueren y resucitan periódicamente. Pero 
su «desaparición» tiene las mismas consecuencias desastros�� � to
dos los niveles de la vida cósmica. Por otra parte, «desapar1e10n» Y 

6. Utilizamos las traducciones de A Goetze, ANET. págs. n6-n8; GüterbocR, 
Mytholofies of the Ancient World, págs. 144 y �i

-
gs., y Vieyra, !.es Religions d� �roche

Orient antique, págs. 532 y sigs. Véanse tamb1en Theodore Gaste�, Les_ Reltgzons du 
Proche-Onent antique, págs. 532 y sigs .. y Theodore Ga�t�r, 0_espzs

: 
pags. 302-309. 

7. El sacerdote oficia unos ritos análogos de paC!hcaCJon; vease el texto tra
ducido por Gaster, Jhespis, págs. 3II-3I2. 
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«epifanía» significan aquí también descenso a los infiernos y retorno 
a la superficie de la tierra ('Véase Dioniso, § 12Ú Pero entre Telepi
nu Y los dioses de la 'Vegetación existe la diferencia de que su «des
cubrimiento» y «reanimación» por la abeja agra\7a la situación. Lo 
que realmente consigue pacificarlo son los ritos de purificación. 

El rasgo característico de Telepinu es su «furor» demoníaco que 
amenaza con arruinar a todo el país. Se trata de la furia caprichosa e 
irracional de un dios de la fecundidad contra su propia creación, la vi
da en todas sus formas. En otros ambientes encontraremos concep
ciones análogas de la ambi'Valencia di'Vina, que tendrán una elabora
ción más desarrollada, sobre todo en el hinduismo (\7éanse �i\7a, Khali. 
etc.). El hecho de que la función propia de Telepinu pasara luego a los 
dioses de la tormenta y al Sol. así como a ciertas diosas. es decir, a las 
di'Vinidades que gobiernan determinados sectores de la vida cósmica. 
prueba que este mito se refiere a un drama más complicado que el de 
la 'Vegetación. De hecho, ilustra el misterio incomprensible de la ani
quilación de todo lo creado por sus propios creadores. 

45· VENCER AL DRAGÓN 

Con ocasión de la fiesta del Año Nue'ilo (purulli) se recitaba ri
tualmente el mito del combate entre el dios de la tormenta y el Dragón 
(í!!uyanka).8 El dios de la tormenta es derrotado en un primer encuen
tro. y ello le obliga a implorar la ayuda de las restantes di'Vinidades. La 
diosa Inara prepara un banquete al que in\7ita al Dragón. Anterior
mente había solicitado la asistencia de un mortal. Hupashiya. que 
acepta a condición de que la diosa se acueste con éi. a lo que ella ac
cede. El Dragón comió y bebió con tanta 'Voracidad que ya no pudo 
penetrar en su escondrijo y Hupashiya pudo atarlo con una cuerda. 
Surge entonces el dios de Ia tormenta y sin luchar mata al Dragón. Es
ta 'Versión del mito finaliza con un incidente ya bien conocido en los 
cuentos de hadas: Hupashiya pasa a 'Vi'Vir en la morada de Inara, pero 

8. f[{uyanka, literalmente cdragóm, •serpiente», y también nombre propio. 
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no respeta la prohibición que le impone la diosa de mirar �r la 'Ven
tana durante su ausencia. Hupashiya \?e a su mujer y a sus hlJOS Y rue
ga a Inara que le permita regresar a su casa. �e ha �e��ido el texto a 
partir de aquí. pero es de suponer que Hupash1ya reob1

·
0
· 
la muerte. 

La segunda 'Versión nos proporciona algunas prec1s1?nes: el �ra
gón \7enció al dios de la tormenta y le arrancó el corazon Y los OJOS. 
El dios tomó entonces por esposa a la hija de un hombre pobre Y tu
\70 de ella un hijo. Cuando éste creció, tomó por esposa a la hija del 
Dragón. Instruido por su padre. el jo\7en pide. apenas ha penetrado 
en la casa de la esposa. el corazón y los ojos del dios de la tormen
ta. y los consigue. En posesión de estas «fuerzas», el dios de la tor
menta sale de nue'ilo al encuentro del Dragón. «cerca del mar», Y lo
gra 'Vencerle. Pero al tomar por esposa a su hija. el 

_
marid? había 

contraído el compromiso de permanecer fiel al Dragan. Y p1de a su 
padre que tampoco a él le perdone. «Entonces. el dios de la tormen
ta dio muerte al Dragón y a su propio hijo)),9 

El combate entre un dios y el Dragón constituye un tema míti-
co-ritual muy conocido. Una primera derrota del dios y su mutila
ción tienen paralelos en el combate entre Zeus y el gigante Tifón; és
te logra cortar al dios los tendones de las manos y los pies, se lo echa 
a las espaldas y lo Ile'i7a a una gruta de Cilicia. Tifón guardó los ten
dones en la piel de un oso. pero Hermes y Egipán terminaron por 
robarlos. Zeus recuperó su 'Vigor y acabó por derrotar al gigante.w El 
moti\7o del robo de un órgano 'Vital es también muy conocido. Pero 
en la 'Versión hitita el Dragón no es el monstruo terrorífico que en
contramos en numerosos mitos cosmogónicos o de combates por la 
soberanía del mundo (\7éanse Tiamat. Le'i7iatán, Tifón, etc.). sino que 
presenta ya ciertos rasgos característicos de los dragones en los rela
tos folclóricos: Illuyan:Ra carece de inteligencia y es un ser glotón. u .  

El dios de la  tormenta. \7encido en un primer momento (tesis 
atestiguada en otros relatos). termina por \7encer. pero no gracias a 

9. Trad. Goetze, ANET. págs. 125-126; Vieyra, op. cit . . págs. 526 Y sigs. 

ro. Apolodoro, Biblioteca I. 6,3. 
u. Véase Gaster. Jhespis. págs. 259-260. 
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s�. 
heroísmo, sino con la ayuda de un ser humano (Hupashiya, 0 el 

hiJO que engendra de una mortal). Es cierto que en las dos versiones 
este personaje humano es revestido previamente de una fuerza de 
origen divino; es el amante de la diosa Inara o hijo del dios de la tor
menta. En ambos casos, aunque por razones distintas el auxiliar es 
suprimido por el autor mismo de su cuasidivinización. El

, 
motivo es evi

tar que, habiendo participado de la condición divina, la transmita a 
otros seres humanos. 

. 
A p�sar de esta «folclorizacióm parcial, el mito de Illuyanka te

ma una Importancia capital y era recitado en el marco de la fiesta 
del Año Nuevo. Algunos textos atestiguan la celebración de un com
bat� �it�al entre dos grupos opuestos, I2 comparable al ceremonial 
babdomco de akitu. La significación «cosmogónica» del mito, evi
dente en la lucha de Marduk contra Tiamat, es sustituida por el 
combate en que se dirime la soberanía sobre todo el universo (véan
se ��us Y Tifón). La victoria del dios asegura la prosperidad y la es
ta�Ihdad del país. Es de suponer que, antes de su ufolclorizacióm, el 
mito presentaba el reinado del Dragón como un período «caótico» 
en el q�e co�rían peli

.
gro las fuentes mismas de la vida (el Dragón 

puede Simbohzar por Igual la «Virtualidad» y la oscuridad, la sequía 
la suspensión de las leyes y la muerte). 

' 

46. KUMARBI Y LA SOBERANÍA 

. 
In��ré�

3
excepci?nal posee la que se ha llamado «teogonía» hu

r:Ito-htttta, es decir, la secuencia de acontecimientos míticos que 
tienen por protagonista a Kumarbi, «el Padre de los dioses». El epi-

12: Véa:e el texto (KUB XVII 95. III 9-17) traducido por Gaster, op. cit .. págs. 
267 Y sigs. Vease también O. R. Gurney, lhe Hittites, pág. 155 .  Otro texto alude a 1� «de�ermina:ión d: !as suertes» por la asamblea de los dioses; véanse Gurney, op. 
czt. pag. 1 52; Id., «HittJte Kingship», págs. 107 y sigs. 

13· Se trata de 
_
traducciones hititas de los textos hurritas, realizadas aproxi

madaU:e�te en el ano 1300 a.C. La «teogonía» hurrita refleja un sincretismo con 
las tradiciones sumerias y del norte de Siria más antiguas. 
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sodio inicial -«la realeza en el cielo»- explica la sucesión de los 
primeros dioses. Al principio, Alalu fue rey, y Anu, el más importan
te de los dioses, se postraba ante él y le servía. Pero pasados nueve 
años Anu le atacó y venció. Alalu se refugió entonces en el mundo 
subterráneo y Kumarbi pasó a servir al nuevo soberano. Pasados 
nueve años Kumarbi atacó a su vez a Anu, que huyó volando hacia 
el cielo, pero Kumarbi lo persiguió, lo asió por los pies y lo lanzó 
contra el suelo después de morderle en los «riñones».14 Kumarbi reía 
y se regocijaba de su hazaña, pero Anu le advierte que ha quedado 
preñado. Kumarbi escupió lo que aún tenía en la boca, pero una 
parte de la virilidad de Anu penetró en su cuerpo y quedó preñado 
de tres dioses. El texto se halla a continuación gravemente mutilado, 
pero es de suponer que los «hijos» de Anu, y en primer lugar Teshub, 
el dios de la tormenta, declaran la guerra a Kumarbi y lo destronan. 

El episodio siguiente, el «Canto de Ullikummi» relata los esfuer
zos de Kumarbi por recuperar la soberanía que Teshub detenta. A 
fin de crear un rival capaz de vencer a Teshub, impregna con su si
miente una roca. El producto de esta unión fue Ullikummi, un ser 
antropomorfo de piedra. A espaldas del gigante Upelluri, que con 
medio cuerpo fuera del mar soporta el cielo y la tierra (se trata de 
la analogía hurrita de Atlas), Ullikummi crece con tal rapidez que 
llega a tocar el cielo. Teshub se dirigió entonces hacia el mar para 
hacer frente al gigante de diorita, pero fue vencido. El texto presen
ta graves lagunas, pero es posible reconstruir la secuencia de los 
acontecimientos. Ullikummi amenaza con destruir a la humanidad 
entera, y los dioses, alarmados, se reúnen y deciden recurrir a Ea. 
Éste acude primero a la mansión de Enlil y luego a la de Uperulli y 
les pregunta si se han dado cuenta de que un gigante de piedra ha 
decidido acabar con Teshub. Se ha perdido la respuesta de Enlil. 
En cuanto a Uperulli, aporta un detalle de suma importancia: 
«Cuando sobre mí fueron elevados el cielo y la tierra, yo nada sabía. 
Cuando el cielo y la tierra fueron separados con un cuchillo, tam-

I4· Los primeros traductores proponen «rodillas». Ambos términos son eufe
mismos para designar el órgano sexual masculino. 
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poco yo supe nada. Ahora me duele mi espalda recta, pero ignoro 
quién pueda ser ese dios». Ea pide entonces a los «dioses antiguos» 
que «abran los almacenes de los padres y de los abuelos» y que trai
gan el cuchillo con el que habían separado el cielo de la tierra. Se 
le cortan los pies a UIIi.Rummi y lo debilitan de este modo, pero el 
bloque de diorita sigue jactándose de que la realeza celeste le ha si
do asignada por su padre, Kumarbi. Finalmente es derrotado por 
Teshub. 

Este mito es de gran interés por di\7ersos moti\7os. En primer lu
gar, a causa de ciertos elementos arcaicos que contiene, como la au
tofecundación de Kumarbi al engullir el órgano sexual del dios al 
que acaba de destronar; la unión sexual de un dios con una masa 
rocosa, cuyo resultado es el nacimiento de un monstruo antropo
morfo mineral; las relaciones entre este bloque de diorita gigante y 
el Atlas hurrita, Uperuiii. El primer episodio puede ser interpretado 
como una alusión a la bisexualidad de Kumarbi, rasgo característico 
de las di\7inidades primordiales (\léanse, por ejemplo, Tiamat, Zur
\7án) .  En este caso, Teshub, que obtiene irrevocablemente la sobera
nía, es hijo de un dios celeste (Anu) y de una di\7inidad andrógina/5 
En cuanto a la fecundación de una roca por un ser sobrehumano, 
en Frigia tenemos un mito semejante: Papas (= Zeus) fecunda a una 
piedra llamada Agdos, que engendra un monstruo hermafrodita, Ag
ditis. Pero los dioses castran a Agditis y de este modo lo con\7ierten 
en la diosa Cibeles (Paus., VII, I7,10-12). 

Mayor difusión tienen los mitos que relatan el nacimiento de 
hombres de piedra. Aparecen tanto en Asia Menor como en el Extre
mo Oriente y en Polinesia. Se trata probablemente del tema mítico de 
la «autoctonía» de los primeros hombres, que son engendrados por la 
Gran Diosa ctónica. Algunos dioses, por ejemplo, Mitra, fueron consi
derados como nacidos de una roca, del mismo modo que el sol, cuya 
luz brilla cada mañana sobre las cumbres de los montes. Pero no se 

15 .  Seílún varios fraílmentos mitoloílicos, parece que los dos dioses, que se 
hallaban en el «interior» de Kumarbi, discutieron con éste para saber por qué 
aberturas de su cuerpo debmn salir. Véase Guterbock, op. cit. páíls. 1 57-158. 

RELIG IONES H ITITAS Y CANANEAS 201 

puede reducir este tema mítico a una epifanía solar.:6 Podríamo: de
cir en cambio que la petra genitrix refuerza la sacrahdad �e la Tierra 
Madre con las \7irtualidades prodigiosas de que se supoma que est�
ban dotadas las piedras. Como ya hemos \listo (\léase § 34), la sacrah
dad de las masas rocosas nunca ha sido tan exaltada como en las re
ligiones «megalíticas». No es casualidad que Ulli.Rummi aparez�a �obre 
las espaldas del gigante que sostiene el cielo; el

. 
blo�ue de diorita se 

disponía a ser también una columna u�i:ersalzs. :I� embargo, est� 
moti\7o, específico de las religiones megahticas, se situ� e� �n contex 
to más amplio: la lucha por la sucesión en la soberama di\7ma. 

47· CONFLICTOS ENTRE GENERACIONES DIVINAS 

Desde la primera traducción del texto hurrito/hitita se ha obser
\7ado que presenta analogías con la teogonía fenicia, tal c?�o nos la 
narra Filón de Biblos, por un lado, y. por otro, con la tradicion tr�ns
mitida por Hesíodo. Según Filón/7 el primer dio: sobe:ano tt:e El��m 
(en griego. Hypsistos, el «Altísimo»), que en la mlt?logia humto/hltlta 
corresponde a Aialu. De su unión con Bruth nacieron Ouranos (que 
corresponde a Anu) y Ge (Gea). A su \7eZ. estos últimos engendraron 
cuatro hijos, el primero de los cuales, El (o Kronos), corresponde a 
Kumarbi. Después de una disputa con su esposa, Urano trata de des
truir su progenie, pero El se forja una hoz (¿o lanza?), expulsa a su pa
dre y se con\7ierte en soberano/8 Finalmente, Baal (que representa a la 

16. De hecho, el primer combate de Mitra apenas surílido de la roca e
.
s con 

el sol. al que vence y arrebata la corona de rayos. Pero, poco tiempo despues. los 
dos dioses sellan su amistad estrechándose las manos. 

17. Alílunos fraílmentos de su Historia fenicia han sido con�e�ados p�r Et 
sebio y Porfirio. Filón afirma que resume los escritos de S�nchomaton. erud!to

. 
e

nicio que habría vivido «antes de la íluerra de Troya». Vease Ciernen, Dze phonz-
kísche Re!ígíon .... páíl. 28. 

. d 1s. Hasta pasados treinta y dos años no Ioílrana El castrar � Urano. Las os 
acciones, castración del padre y conquista de la soberanía, relaCionadas una con 
otra en los mitos hurrito/hitita y ílrieílo. aparecen aquí separadas. 
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cua�a generación y corresponde a Teshub y a Zeus) obtiene la sobe
rama, pero con el rasgo excepcional de que la logra sin combate. 

Hasta el d:�cubrimiento de la literatura ugarítica, se ponía en 
duda 

_
1� autentiCidad de esta tradición transmitida por Filón. Pero la 

suces10n de las generaciones divinas está también atestiguada en 
la mitología cananea (véase § 49). El hecho de que Hesíodo (véase 
§ 83) hable únicamente de tres generaciones -representadas por 
U

_
r�no, Kronos y Zeus- confirma la autenticidad de la versión de 

Filo�/«Sanchoniatón», pues ésta menciona antes de Urano (= Anu) 
el 

_
remado de Elyun (= Alalu). Es probable que la versión fenicia del �lto de la sobera�ía �ivina derive del mito hurrita o al menos haya 

sido fuertem:�t: mfl�Ida por él. En cuanto a Hesíodo, puede supo
ners: que utlhzo la misma tradición, que sería conocida en Grecia a 
traves de los fenicios o por contacto directo con los hititas. 

_
Es importante subrayar el carácter «especializado» y a la vez sin

cretlsta de este mito, y no sólo en su versión hurrita/hitita (en la que 
a�emás hay numerosos elementos sumero-acádicos).'9 El Enuma 
e:zsh presenta también de manera parecida: a) una serie de genera:Iones divinas, b) el combate de los dioses «jóvenes» contra los roie
J�S» Y e) la victoria de Mardul<, que de este modo asume la sobera
ma. Pero, en el mito mesopotámico, el combate victorioso finaliza en 
una co - -

smogoma, mas exactamente en la creación del universo tal 
como lo conocerán los hombres. Este mito se enmarca en la serie de 
cosm?gonías que incluyen el combate entre un dios y un dragón, al 
que 

_
sigue la desmembración del enemigo vencido. En la Teogonía de 

Hesiodo, el acto cosmogónico, es decir, la separación del cielo (Ura
no) Y la tierra (Gea) en virtud de la castración de Urano tiene lugar 
a� comienzo del drama y desata de hecho el combate p�r la sobera
ma. La misma situación nos presenta el mito hurrita/hitita: la cos
mogonía, es decir, la separación del cielo y la tierra, tuvo lugar mu
cho antes, en el tiempo de los «dioses antiguos». 

_19· Véan:e los nombres de las divinidades Anu, Ishtar y posiblemente Aialu; 
u� dios �ala figura en una lista babilónica como uno de los antepasados de Anu; 
vease Guterbock, op. cit., pág. I6o. 
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En resumen. todos los mitos que relatan el conflicto entre las ge
neraciones sucesivas de los dioses por la conquista de la soberanía 
universal justifican, por una parte, la posición exaltada del último 
dios vencedor y. por otra. explican la estructura actual del mundo y 
la presente condición de la humanidad. 

48. UN PANTEÓN CANANEO: UGAR!T 

Poco antes del año 3000 a.C., una nueva civilización. la del 
Bronce antiguo. aparece en Palestina, señalando e! primer estableci
miento de !os semitas en aquellas tierras. Podemos llamarlos confor
me al uso de la Biblia, «cananeos», pero se trata de un nombre con
vencional.20 Los invasores se sedentarizaron, aprendieron la agricultura 
y desarrollaron una civilización urbana. A lo largo de muchos siglos 
se establecieron otros inmigrantes en la región y se multiplicaron los 
intercambios con los países vecinos. especialmente Egipto. Hacia el 
año 2200 a.C.. la civilización del Bronce antiguo se arruinó ante la 
irrupción de una nueva población semita, los amorreos, guerreros 
seminómadas, agricultores intermitentemente. pero pastores por en
cima de todo. Pero este final de una civilización significó el comien
zo de una era nueva. La invasión de Siria y Palestina por los amo
rreos (mar.tu en sumerio, amurm en acádico) no es más que un 
episodio dentro de un movimiento más amplio. atestiguado por la 
misma época en Mesopotamia y Egipto. Se trata de una serie de 
ataques en cadena a cargo de unos nómadas impetuosos y «salva
jes»21 que surgen. oleada tras oleada, del desierto sirio, fascinados y 
exasperados por la opulencia de las ciudades y de las tierras cultiva
das. Pero. al vencer a los aborígenes. adoptan su estilo de vida y se 

20. Canaán no se menciona en los textos antes del segundo milenio; véase 
R. de Vaux. Historia antigua de Israe[ I, pág. 71. 

21. En los textos mesopotámicos de finales del tercer milenio son designados los 
mar.tu como «los palurdos de la montaña», «que no conocen el trigo», «que no co
nocen ni las casas ni las ciudades». Textos citados por R. de Vaux. op. cit I. pág. 78. 
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civilizan. Pasado un cierto intervalo, sus descendientes se verán obli
gados a defenderse frente a las incursiones de otros «bárbaros)) que 
nomadeaban por las márgenes de las tierras cultivadas. El mismo 
proceso se repetirá en los últimos siglos del segundo milenio cuando 
los israelitas comiencen a penetrar en Canaán. 

La tensión y la simbiosis entre los cultos de la fertilidad agraria, 
que florecían en la costa sirio-palestina, y la ideología religiosa de los 
pastores nómadas, dominada por las divinidades celestes y astrales. 
conocerán una nueva intensificación al instalarse los hebreos en Ca
naán. Podríamos decir que esta tensión, que muchas veces desem
bocará al mismo tiempo en una simbiosis, será elevada a la catego
ría de modelo ejemplar, pues Palestina será el escenario en el que 
un nuevo tipo de experiencia religiosa chocará con las viejas y ve
nerables tradiciones de la religiosidad cósmica. 

Hasta el año 1929, las únicas noticias que teníamos sobre la reli
giosidad sirio-cananea eran las que nos ofrecían el Antiguo Testamen
to. las inscripciones fenicias y ciertos autores griegos (sobre todo Filón 
de Biblos, del siglo 1-II d.C., al igual que Luciano de Samosata, del siglo n 
d.C., y Nonno de Panópolos, del siglo V d.C.). El Antiguo Testamento, 
sin embargo, refleja la polémica contra el paganismo, mientras que las 
restantes fuentes son o muy fragmentarias o excesivamente tardías. 

A partir de r929 fueron exhumados muchos textos mitológicos 
en el curso de las excavaciones de Ras Shamra. la antigua Ugarit. 
ciudad portuaria situada en la costa septentrional de Siria. Se trata 
de textos redactados desde el siglo XIV al XII a.C.. pero que contienen 
unas concepciones mítico-religiosas aún más antiguas. Los docu
mentos descifrados y traducidos hasta el momento resultan aún in
suficientes para permitirnos una visión completa de la religiosidad y 
la mitología ugaríticas. Los relatos están interrumpidos por enojosas 
lagunas; el principio y el final de las columnas se han perdido, por lo 
que no es posible establecer sin lugar a dudas el mismo orden de los 
diversos episodios mitológicos. Pero a pesar de su estado fragmenta
rio, la literatura ugarítica es de un valor incalculable. Sin embargo, 
es preciso tener muy en cuenta que fa religión de Ugarit nunca abar
có fa totalidad de! territorio cananeo. 
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El interés de los documentos ugaríticos radica especialmente en 

el hecho de que ilustran las fases de la transición entre una deter

minada ideología religiosa y otra diferente. A la cabeza del panteón 

aparece El. Su nombre significa «dios» en semítico, pero entre los se

mitas occidentales es un dios personal. Se le aplican los apelativos 

de <<Poderoso)) , «Toro)) ,  «Padre de los dioses y de los hombres» , ' '  

«Rey», «Padre de los años». Se dice que es «santo», «misericordioso)), 

«sapientísimo)). En una estela del siglo XIV aparece sentado en un tro

no, majestuoso, con barba, vestido con una larga túnica, con la tia

ra coronada de cuernos.'l Hasta el momento no ha aparecido nin

gún texto cosmogónico.' '  Sin embargo. la creación de las estrellas 

mediante una hierogamia puede interpretarse como un reflejo de las 

concepciones cosmogónicas cananeas. En efecto, el texto # 52 ( «El 

nacimiento de los dioses benignos y hermosos))) describe a El fecun

dando a sus dos esposas. Asherat y Anat, que dan a luz el lucero de 

la mañana y el lucero de la tarde.'1 Asherat, que también ha sido 

«engendrada por Eh, es llamada «madre de los dioses)) (# 51)  y se di

ce que engendró setenta hijos divinos. A excepción de Baal. todos 

los dioses descienden de la pareja primordial formada por El y As-

herat. 
Sin embargo, a pesar de los epítetos que lo presentan como un 

dios poderoso, verdadero «Señor de la tierra)) , y aunque en las listas 

sacrificiales su nombre se pronuncia en primer lugar, El aparece en 

22. El título ab. "padre", es uno de sus epítetos más Írecuentes; véase tam

bién ab adm. "padre de la humanidad"; véase M. H. Pope. E[ zn the Ugaritíc texts. 

págs. 4 7 y sigs. 
23. F. A Schaeffer. Jhe Cuneiform Jexts of Ras Shamra-Ugarit, lámina XXXI. 

págs. 6o, 62 .  
24.  En las inscripciones semítico-occidentales. El es llamado. sin embargo. 

IICreador de la tierra"; vease Pope. en WdM l .  pág. 280. 

25. Este rito sirve de modelo a un rito oÍiciado al comienzo de un nuevo ci

clo de siete años. lo que prueba que en una etapa antigua El era considerado to

davía como autor de la Íertilidad de la tierra. atributo que más tarde será transÍe 

rido a Baal; véanse Cyrus H. Gordon. "Canaanite Mythology>>, págs. 1 8 5  y sigs.; Ulí 

Oldenburg. Jhe Confhct betv:Jeen El and Bea[ in Cannaanite Religion. pags. 19 Y 

sigs.; Cross, Canaanite Myth. págs. 21 y sigs. 
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los mitos como un ser físicamente débil. indeciso. senil. resi�nado. 
Al�unos dioses lo tratan despectivamente y hasta sus dos esposas. 
Asherat y Anat. le son arrebatadas por Baal. De todo ello debemos 
sacar la conclusión de que los epítetos con que se le ensalza reflejan 
una situación anterior, cuando El era efectivamente el jefe del pan
teón. La sustitución de un anti�uo dios creador y cosmócrata por un 
dios joven, más dinámico y «especializado}} en la fecundidad cósmi
ca. es un fenómeno muy frecuente. Muchas veces el creador se con
vierte en un deus otiosus y se aleja pro�resivamente de su creación. 
Con frecuencia esta sustitución es el resultado de un conflicto entre 
15eneraciones divinas o entre sus representantes. En la medida en 
que podemos reconstruir los temas esenciales de la mitolo�ía u�arí
tica, podemos afirmar que los textos nos muestran !a promoción de 
Baal al ran�o supremo. Pero se trata de una promoción conse�uida 
mediante la fuerza y la astucia, que por otra parte no carece de una 
cierta ambi�üedad. 

Baal es el único dios que, a la vez que se cuenta entre los hijos 
de El (puesto que éste es el padre de todos los dioses). ya era vene
rado durante el tercer milenio en las re�iones del alto y medio Éu
frates. '6 Sin embargo. Dagón no desempeña papel alguno en los tex
tos mitológicos de Ugarit, cuyo protagonista principal es Baal. El 
nombre común baa! («dueñm) se convierte en su nombre personal. 
Tiene a la vez un nombre propio, Haddu, es decir. Hadad. Se le lla
ma «jinete de las nube5l>, «príncipe señor de la tierra».  Uno de sus 
epítetos es 'aliyan. «el poderoso», «el soberano». Es fuente y principio 
de la fecundidad, pero a la vez es un guerrero, lo mismo que su her
mana y esposa Anat, que es la diosa del amor y de la guerra. Junto 
a ellos, los personajes mitológicos más importantes son Yam. el 
«príncipe mar. regente río», y Mót. «muerte», que disputan al joven 

26. En las mismas reg10nes se ha atestiguado tamb1en el nombre de Anat. 
Es posible que Baal. hiJO de Dagon. fuera mtroduC!do por los amorreos; vease 01-
denburg, op clt . pags. 1 5 1  y s1gs. En este caso. se habna aglutmado con un ((Ball»
Hadad local. pues no es posible 1magmar la antigua relig1on cananea sm este fa
moso d10s semlt1co de la tormenta y. por consiguiente, de la fecundidad. Vease 
tamb1en Cross, Canaanzte Myth and Hebrew Ep1c, pags. 1 1 2  y s1gs. 
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dios el poder supremo. De hecho. una gran parte de la mitología 
ugarítica está consagrada al conflicto entre El y Baal y a l

_
os comba

tes de Baal contra Yam y Mót para mantener su soberama. 

49· BAAL ARREBATA LA SOBERANIA Y TRIUNFA SOBRE EL DRAGON 

Según un texto gravemente mutilado. '7 Baal y sus compañeros 
atacan a El por sorpresa en su palacio del monte Sapan Y logran in
movilizarlo y herirlo. Al parecer, «algo» cae en tierra. lo que puede 
ser interpretado como la castración del «padre de los dioses». La hi
pótesis resulta plausible no solo porque en conflictos análogos, en �os 
que está en juego la soberanía celeste. son castrados Uran� _Y el d1os 
hurrita/hitita Anu. sino también porque. a pesar de la host1hdad que 
muestra contra Baal. El jamás tratará de recuperar su supremacía. ni 
siquiera cuando reciba la noticia de que Baal ha si�o �uerto por 
M6t.2R La razón es que. en el Oriente antiguo. la mutllaoon aparta
ba a su víctima de la soberanía. Por otra parte, a excepción del tex
to # 56 ,  en el que El acredita su virilidad engendrando a los dioses
planetas. los documentos ugaríticos lo presentan más bien como un 
ser impotente, lo que explicaría su comportamiento vacilante Y su
miso. así como el hecho de que Baal le arrebate sus esposas. 

Al arrebatarle su trono del monte Sapan. Baal obliga a El a reti
rarse al otro extremo del mundo. «a la �uente de los ríos. a lo hondo 
de los abismos», que en adelante serán su morada."� El se lamenta Y 
pide ayuda a los suyos. Yam es el primero en escucharle y le ofrece 
un bebedizo fuerte. El le bendice, le confiere un nombre nuevo Y lo 

27. Se trata de la tabhlla VI AB. publicada en pnmer lugar por C. Virolleaud; 

vease la traducC!on de Oldenburg, pags. 185 - 186 El texto ha s1do mterpetado ¡:; 'r 

Cassuto. Pope y Oldenburg (pag. 1 23) como referente al ataque de Baal y a la cm-

da de El de su trono. 

2s .  Se dmge a Asherat: ((Dame uno de tus hiJOS para que yo lo haga rey»; 

veanse Cyrus Gordon. Ugarzt1c Manual. 49 : I :  1 6-18 ;  Oldenburg. op nt . pag II2. 

29.  Dado que la montaña es un s1mbolo celeste. su perdida eqUivale, para 

un d1os soberano. a su cmda. 
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designa sucesor suyo. Le promete también que le será erigido un pa
lacio. pero al mismo tiempo lo incita a arrojar a Baal de su trono. 

El texto que describe el combate entre Yam y Baal está entre
cortado por lagunas. Si bien parece que ahora es Yam el soberano, 
El aparece con la mayor parte de los dioses sobre una montaña que, 
evidentemente, no es el monte Sapan. Baal había insultado a Yam 
afirmando que se había elevado presuntuosamente a su posición y 
que sería destruido. Yam envía sus mensajeros y exige la rendición 
de Baal. Los dioses se sienten intimidados y Baal los reprende. «Al
zad la cabeza. dioses, de vuestras rodillas, que yo mismo voy a inti
midar a los mensajeros de Yam.ll ;o Sin embargo. El recibe a los men
sajeros y declara que Baal es su esclavo y que pagará un tributo a 
Yam. Como Baai. probablemente, se muestra amenazador, El añade 
que los mensajeros podrán dominarlo sin dificultad. Baai. sin em
bargo, se dispone a hacer frente a Yam con la ayuda de Anat (aun
que, según otra tablilla, Yam habría logrado arrojar a Baal de su 
twno y habría sido vencido luego por Anat).n El herrero divino, Kos
har-wa-Hasis, «experto y hábih, le prepara dos garrotes mágicos, que 
tienen Ia cualidad de dispararse como dardos de la mano de quien 
los maneja. El primer garrote toca a Yam en el hombro. pero no le 
hace caer. El segundo le golpea en la frente, y el «Príncipe Man es 
abatido. Baal lo remata, y la diosa Ashtart Ie pide que lo despedace 
y disperse sus miembros. p 

30. G. R Dnver. Canaamte M;¡ths and Legends, pag 79 (texto Ili B .  2 5) . Vea
se tamb1en Les relzgwns du Proche-Orzent antzque. pag. 386;  Cross. op czt., pags 1 14 
y 51\lS. 

1 1  «¿Acaso no he aplastado a Yam. el b1enamado de El? ¿Acaso no he am
qUJ!ado al gran d1os R1o? ¿Acaso no he amordazado a Tannm (el Dragan)? iLo he 
amordazado! 1He destrUido a la Serp1ente enroscada, al Poderoso de s1ete cabezas!11 
(trad. Oldenburg, pag. 1 9R; vease ANEJ. pag. 137). Este texto. por consiguiente, alu
de a una pnmera \71Ctona de Yam contra Baal. a la que s1gue. sm embargo, su de
rrota (en este caso. graoas a Anat). lo que corresponde a un tema mltolog!Co b1en 
conoudo. derrota y revancha tnuníal del d1os contra un monstruo of1d1co. 

32 .  Gordon, Ugarztzc Manual. § 68 28-3 1 ,  trad Caquot y Sznycer, Les relz 
gwns du Proche-Orzent antzque, pag 3 8 9 .  
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Yam es presentado a la vez como «dioSll y como «demoniOll. Es 
el «hijo amado de Eb y, en su condición de dios, recibe sacrificios 
como los ciernas miembros del panteón. Pero al mismo tiempo es un 
monstruo acuático, un dragón de siete cabezas, «Príncipe Man, prin
cipio y epifanía de las aguas subterráneas. La significacion mitológi
ca del combate es múltiple. Por una parte, y en el plano de las ima
genes estacionales y agrícolas, el triunfo de Baal alude a la victoria 
de la «lluvia)) contra el «man y las aguas subterráneas; el ritmo plu
vial. que representa la norma cósmica, sustituye a la inmensidad 
caótica y estéril del «man y las inundaciones catastróficas. Con la 
victoria de Baal triunfa la confianza en el orden y en la estabilidad 
de las estaciones. Por otra parte, el combate contra el dragan acuá
tico ilustra la aparición de un dios joven en tanto que campeón, y 
por ello mismo, nuevo soberano del panteón. Finalmente, en este 
episodio puede adivinarse la venganza del primer nacido (Yam) con
tra el usurpador que había castrado y destronado a su padre (EI).n 

Estos combates tienen una dimensión ejemplar, es decir, que 
pueden ser repetidos indefinidamente. De ahí que Yam, a pesar de 
haber sido muerto por Baai. reaparezca en los textos. No es el único, 
por otra parte, que posee una existencia <<cíclica)). Como veremos en
seguida, Baal y Mot participan de un modo de ser parecido. 

50. EL PALACIO DE BAAL 

Para celebrar su victoria contra el Dragón, Anat ofrece un ban
quete en honor de Baai. A continuación, la diosa cierra las puertas 
del palacio y, presa de un furor homicida, da muerte a los guardia
nes, a los soldados, a los viejos; la sangre le llega hasta las rodillas y 
se ciñe al cuerpo las cabezas y manos de sus víctimas. Este episodio 
resulta significativo.'" Tiene paralelos en Egipto y hasta en la mi tolo-

) 3 Sobre este mot1vo. vease Oldenburg, op czt . . pags r 30 y s1gs. 
34· La sangre es considerada como la esenoa de la v1da. por ello se ha pro

puesto ver en esta matanza un nto cuyo ob¡eto sena el paso de la estenhdad del 
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gía Y la iconografía de la diosa india Durga. 3 1  El canibalismo y el 
comportamiento sanguinario son rasgos característicos de las diosas 
arcaicas de la fecundidad. Desde este punto de 17ista, el mito de Anat 
puede clasificarse entre los elementos comunes de la 17ieja ci17iliza
ción agraria que se extendía desde el Mediterráneo oriental hasta la 
llanura del Ganges. En otro episodio amenaza Anat a su propio pa
dre, El, con cubrir de sangre sus cabellos y su barba (texto 'nt, V; 01-
denburg, pág. 26). Cuando halló el cuerpo inanimado de Baal, Anat 
empezó a lamentarse, al tiempo que «del7oraba su carne sin cuchillo 
Y �ebía su sangre sin copa».36 Precisamente a causa de su comporta
miento brutal y sanguinario, Anat -al igual que otra diosa del 
amor y de la guerra- recibió atributos masculinos, por lo que ha si
do considerada como una deidad bisexuada. 

Después de una nuel7a laguna, el texto presenta a Baal enl7ián
dole sus mensajeros cargados de regalos. Informa que la guerra le re
sulta odiosa. Que Anat deponga, por tanto, las armas y que haga 
ofrendas por la paz y por la fertilidad de los campos. Le comunica 
que se dispone a crear el rayo y el trueno para que los dioses y los 
hombres puedan conocer que se acerca la Ilul7ia. Anat le asegura 
que seguirá sus consejos. 

Sin embargo, y a pesar de detentar la soberanía, Baal no tiene 
n� palacio ni capilla, mientras que los demás dioses tienen los suyos. �1cho de otro modo: Baal no dispone de un templo lo bastante gran
dioso como para que por sí solo proclame la soberanía de su dueño. 
Una serie de episodios relata la construcción del palacio. No faltan 
las contradicciones. En efecto, si bien ha destronado a El. Baal ne
cesita la autorización de éste, y enl7ía a Asherat a defender su causa; 

tardío vera�o sirio a la fertilidad de la nueva estación: véase Gray, The Legacy of 
Canaan, pag. 36.  El texto ha sido traduCido por Caquot y Sznycer, págs. 393-394. ?5 · �al 

_
como nos ha sido transmitido, el mito egipcio ya no corresponde al 

estad1o pnmltl\7o; vease supra § 26. La comparación con Durga, en que ha insis
tido Marvin Pope (véase WdM I. pág. 239), ya había sido hecha por Walter Dostal, 
((Em Beitrag ... », págs. 7 4 y sigs. 

36 .  Texto publicado por Virolleaud, «Un nouvel épisode du mythe ugaritique 
de Baal», 182 y sigs.; véase Albright, Yahweh and the Gods of Canaan, págs. 1 3 1  y sigs. 
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la «Madre de los dioses» hace 17er que en adelante Baal «dará abun
dancia de Ilul7ia» y «17a a hacer resonar su 170Z en las nubes». El ac
cede y Baal encarga a Koshar-wa-Hasis que le construya el palacio. 
Al principio, Baal se niega a que su morada tenga 17entanas, por mie
do a que Yam pueda penetrar por ellas. Terminará por acceder. 17 

La erección de un templo-palacio al dios después de su 17ictoria 
sobre el Dragón es una manera de proclamar que ha sido ele17ado a 
la dignidad suprema. Los dioses construyen el templo-palacio en ho
nor de Mardul< después de la derrota de Tiamat y la creación del 
mundo (17éase § 21) .  Pero en el mito de Baal también está presente 
el simbolismo cósmico, pues el templo-palacio era una imago mun
di y su construcción corresponde en cierto modo a una cosmogonía. 
De hecho, al triunfar sobre el caos acuático y al ordenar el ritmo de 
las Ilul7ias, Baal «forma» el mundo tal como hoy lo conocemos.1s 

5 1 .  BAAL SE ENFRENTA A MóT: MUERTE Y RETORNO A LA VIDA 

Una 17ez acabado de construir el palacio, Baal se dispone a ha
cer frente a Mot, la «muerte>>. Esta dil7inidad presenta un gran inte
rés. Es. por supuesto, uno de los hijos de El y reina en el mundo in
fraterrestre. Pero al mismo tiempo representa el único ejemplo 
conocido en el Cercano Oriente de una personificación (lo que su
pone al mismo tiempo una dil7inización) de la muerte. Baal le enl7ía 
mensajeros para adl7ertirle que en adelante él es el único rey de los 
dioses y de los hombres, «para que los dioses puedan engordar a 
los humanos, las multitudes de la tierra, puedan saciarse» (VII. 50,2; 

37· Las ventanas podrían simbolizar las aberturas de las nubes de que se sir
ve Baal para enviar la lluvia. Su templo de Ugarit estaba provisto de un tragaluz 
abuhardillado, de forma que los aguaceros daban sobre el rostro del dios, repre
sentado en una estela: véase Schaeffer, op. cit. , pág. 6, lámina XXXII. fig. 2. Pero el 
simbolismo y las funciones de estos tragaluces son más complejos; véase, entre 
otros, A. K. Coomaraswamy, ((The 9mbolism of the Dome». 

38. Loren R. Fisher habla de Kreación de tipo Baal>>, diferenciándola de la 
((creacion de tipo Eh: véase ((Creation at Ugarit», págs. 320 y sigs. 
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Driver, op. cit. , pá�. ror ) .  Baal ordena a sus mensajeros que se dirijan 
hacia las dos montañas que señalan los confines del mundo, que las 
atraviesen y que desciendan bajo tierra. Los mensajeros encontrarán 
a Mót sentado sobre su trono en medio del fan�o. en una re�ión cu
bierta de inmundicias. Pero no pueden acercarse demasiado, pues 
Mót podría en�ullirlos en sus enormes fauces. Tampoco deben olvi
dar -añade Baal-- que Mót es responsable de las muertes causa
das por el calor tórrido. 

Mót despide a los mensajeros y conmina a Baal que ven�a a en
contrarse con él. porque -precisa Mót- Baal ha dado muerte a 
Yam y ahora le toca descender a los infiernos. '9 Ello es suficiente pa
ra desarmar a Baal. «Salud, Mot, hijo de El -le envía a decir por sus 
mensajeros-- soy tu esclavo. tuyo para siempre. >> Lleno de �ozo, Mót 
declara que, una vez en el infierno. Baal perderá todo su vi�or y se
rá aniquilado. Le ordena que lleve consi�o a sus hijos y su cortejo de 
vientos. de nubes y de lluvias, en lo que consiente Baal. Pero antes 
de descender a los infiernos, se une a un �enio femenino y en�endra 
un hijo. Baal lo reviste de sus ornamentos y lo encomienda a El. Pa
rece como si en el momento del peli�ro extremo Baal recuperase su 
forma primi�enia de toro cósmico. Al mismo tiempo se ase�ura un 
sucesor para el caso de que no pudiera retornar ya a la tierra. 

No sabemos cómo murió Baal. si cayó en su combate o si se 
sintió simplemente aniquilado por la presencia terrorífica de Mót. El 
interés del mito u�arítico reside en el hecho de que Baal. dios joven 
de la tormenta y de la fecundidad, recién elevado al ran�o supremo 
del panteón, desciende a los infiernos y perece como Tammuz y los 
restantes dioses de la ve�etación. Nin�ún otro Baal-Hadad conoció 
una suerte semejante, ni el Adad venerado en Mesopotamia ni el 
hurrita T eshub. Sin embar�o. en fecha tardía, también Mardul< «de
saparecía» cada año, y era «encerrado en la montaña» .  En este 
descensus ad inferos se adivina la voluntad de conferir a Baal un 
presti�io múltiple y complementario, al presentarlo como campeón 
triunfante contra el «caos» acuático y. en consecuencia, como dios 

)'). Ugarítzc Manual. � 67= 1 :  I -r8; trad. Oidenburg. pág. 1 3) .  
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cosmócrata e incluso «cosmo�ónico». Baal es dios de la tempestad y 
de la fecundidad a�raria (recordemos que es hijo de Da�ón. «�ra
no»), pero también dios soberano, decidido a implantar su soberanía 
en el mundo entero (incluido también el infierno) . 

De todos modos, después de esta última empresa cambian las 
relaciones entre Baal y El. y la estructura y ritmos del universo reci
ben su forma actual. Cuando el texto prosi�ue después de una nue
va la�una, dos mensajeros informan a El de que han hallado el 
cuerpo de Baal. El se sienta abatido en el suelo, des�arra sus vesti
duras, se �olpea el pecho y surca de tajos su rostro; en una palabra: 
proclama el duelo ritual tal como era practicado en U�arit. «iBaal 
ha muerto! -�rita-. ¿Qué va a ser de la multitud de los huma
nos?»40 Repentinamente parece haberse librado de su resentimiento 
y de su deseo de ven�anza. Se comporta ahora como un verdadero 
dios cosmócrata; cae en la cuenta de que la vida universal está en 
peli�ro a causa de la muerte de Baal. y pide a su esposa que nom
bre rey en el puesto de Baal a uno de sus hijos. Asherat desi�na a 
Athar, «el terrible», pero cuando éste ocupa el trono reconoce que 
no es lo suficientemente �rande para ello y que no puede ser rey en 
modo al�uno. 

Entre tanto, Anat parte en busca del cuerpo. Cuando lo en
cuentra, se lo car�a a las espaldas y camina hacía el norte. Después 
de enterrarlo, sacrifica un considerable número de animales para el 
banquete funerario. Pasado al�ún tiempo, Anat encuentra a Mót. Lo 
sujeta, «lo corta con un cuchillo, lo aventa con el bieldo, lo tuesta 
con el fue�o. lo tritura con el molino; en los campos lo siembra y las 
aves lo devoran». ji Anat lleva a cabo una especie de muerte ritual al 
tratar a Mót como si fuera una �avilla de tri�o. Ésta es �eneralmen
te la muerte típica de los dioses y espíritus de la ve�etaciónY Podría-

40. Driver. op. cit .. pág. ro9; Caquot y Sznycer. op. cit . . págs. 424-425. 
41. Driver. op. cit .. pág. Ill; Caquot y Sznycer. op. cit . .  pág. 430. 
42. Se ha propuesto ver en Mót un «espíritu de Ia cosecha», pero sus rasgos 

«Íunerarios» son demasiado notorios: habita en el mundo subterráneo o en el de
sierto. y todo cuanto toca se convierte en desolación. 
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mos preguntarnos si no será precisamente a causa de este tipo de 
muerte por lo que M6t \7ol\7erá de nuevo a la \?ida. 

En todo caso, la muerte de M6t no deja de tener relación con el 
destino de Baal. El sueña que \7i\7e y que «la grasa llueve del cielo y 
por los arroyos corre la mieh (recuérdense las imágenes bíblicas de 
Ez 32.14 y Job 20,17) .  Rompe a reír y declara que se \7a a sentar y a 
calmarse, porque «el \7ictorioso Baal \7i\7e, el príncipe de la tierra exis
te>> (Dri\7er, pág. 1 13 ) .  Pero, del mismo modo que Yam retorna a la 
\?ida, también M6t reaparece a los siete años y se queja del trato que 
le ha dado Anat. Se queja también de que Baal le haya arrebatado 
la soberanía, y los dos ad\7ersarios reanudan la lucha. Se enfrentan, 
se golpean con la cabeza y con los pies como los toros sal\7ajes, se 
muerden como serpientes hasta que los dos caen por tierra, Baal en
cima de M6t. Pero Shapash, la diosa del sol, ad\7ierte a M6t de par
te de El que es inútil proseguir la lucha. M6t se somete y reconoce 
la soberanía de Baal. Después de otros episodios sólo parcialmente 
comprensibles, Anat es informada de que Baal será rey para siem
pre, inaugurando una era de paz, en la que «el toro tendrá la \70Z de 
la gacela y el halcón la \70Z del gorrión».4l 

52. EL MUNDO RELIGIOSO CANANEO 

Algunos autores han creído \7er en este mito un reflejo de la 
muerte y reaparición anuales de la \7egetación. Pero en Siria y Pa
lestina el \7erano no trae consigo la «muerte» de la \?ida \7egetal, sino 
que es precisamente la estación de los frutos. No es el calor tórrido 
lo que más teme el agricultor, sino una sequía prolongada. Parece, 
por tanto, más plausible que la \7ictoria de M6t se refiera al ciclo de 
siete años de sequía, del que también hay ecos en el Antiguo Testa
mento (Gn 41;  2 Sm 24,12 y sigs.).44 

43· Driver, op. cit. pág. n9. 
44· Véanse Cyrus Gordon. «Canaanite Mythology», r84. 195  y sigs.; M. Pope. en WdM !, págs. 262-264. 
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Pero el interés de este mito \7a más allá de sus ocasionales rela
ciones con el ritmo de la \7egetación. De hecho, estos acontecimien
tos patéticos y a \7eces espectaculares nos re\7elan un modo 

.
es?ecífi

co de la existencia di\7ina, concretamente un modo de ex1st1r que 
implica la derrota y la «muerte» ,  la «desaparición» e� forma de se
pultura (Baal) o desmembramiento (M6t), a la que �1gue� unas «re
apariciones» más o menos periódicas. Este tipo de ex1ste�c18, a la \7�Z 
intermitente y circular, recuerda la modalidad de los d1oses que n
gen el ciclo de la \7egetación. Se trata, sin embargo, de u�a nueva 
creación religiosa que trata de integrar los aspectos negatl\7os de la 
\?ida en un sistema unitario de ritmos antagónicos. 

En resumidas cuentas, los combates de Baal, con sus derrotas Y 
sus \7ictorias, terminan por asegurarle la soberanía en el cielo Y en la 
tierra, pero Yam sigue reinando en el mar y M6t permanece como 
señor del mundo subterráneo de los muertos. Los mitos ponen de 
relieve la primacía de Baal y. en consecuencia, la perennidad de la 
\?ida y de las normas que rigen el cosmos y la sociedad humana. Y 
esto mismo hace que los aspectos negati\7os, representados por Yam 
y M6t, se justifiquen. El hecho de que M6t sea hijo de El y sobre to
do el que Baal no logre aniquilarlo es una manera de pro:lamar la 
«normalidad» de la muerte. En último análisis, la muerte \?lene a ser 
la conditio sine qua non de la \7ida.45 

Es probable que el mito en que se relata el combate entre Baal 
y Yam se recitara durante la fiesta del Año Nue\7o, mientras que el 
conflicto entre Baal y M6t lo sería con ocasión de la cosecha, pero 
ninguno de los textos conocidos hasta el momento menciona estos 
hechos. También es posible que el rey, del que sabemos que desem
peñaba un importante cometido en el culto, representara a Baal �n 
estos dramas mítico-rituales, pero esta cuestión es aún objeto de d1s-

45. Tan sólo en la mitología budica aparece ot�o gran dios de
_ 
la muerte, �a

ra. que debe su poder inmenso al amor ciego que los humanos tlen�n a 1� vida. 
Pero, evidentemente, en la perspectiva india postupanishádica. el Ciclo Vida-se
xualidad-muerte-retorno a la vida constituye el mayor obstáculo en el camino ha
cia la liberación (véase el segundo volumen de esta misma obra). 
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cusiones. Los sacrificios eran considerados alimentos ofrecidos a los 
dioses. El sistema sacrificial parece semejante al del Anti�uo Testa
mento; comprendía holocaustos, el sacrificio u ofrenda de «paz>> o de 
«comunióm y el sacrificio expiatorio. 

Los sacerdotes (khnm) tenían el mismo nombre que en hebreo 
(kohen). Además de los sacerdotes se mencionan también las sacer
dotisas (khnt) y los qadeCim, personas «consa�radas)). (En la Biblia, es
te término desi�na la prostitución sa�rada, pero los textos u�aríticos 
no aluden a nada semejante.) Finalmente, se citan los sacerdotes ora
culares o profetas. Los templos estaban provistos de altares y de imá
�enes de los dioses y de símbolos divinos. Aparte de los sacrificios 
cruentos, el culto se componía también de danzas y numerosos �es
tos or�iásticos que habrían de despertar más tarde la ira de los profe
tas. Pero no hemos de olvidar que las la�unas de los documentos só
lo nos permiten formar una visión aproximativa de la vida religiosa 
cananea. No conocemos nin�una ple�aria. Se sabe que la vida es un 
don divino, pero i�noramos el mito de la creación del hombre. 

Esta visión reli�iosa no era exclusiva de los cananeos. Pero su 
importancia y si�nificación se realzaron por el hecho de que los is
raelitas, al penetrar en Canaán, se hubieron de enfrentar con este ti
po de reli�iosidad cósmica que tenía la virtualidad de provocar unos 
actos cultuales complejos y que, a pesar de sus excesos or�iásticos, 
no carecían de cierta �randiosidad. Los israelitas compartían Ia mis
ma convicción acerca del carácter sa�rado de la vida, y ello les plan
teaba en principio un problema: ¿cómo conservar esta creencia sin 
inte�rarla en la ideolo�ía reli�iosa cananea? Porque ésta implicaba, 
como acabamos de ver, una teolo�ía específica centrada en la mo
dalidad circular e intermitente del principal de sus dioses, Baal. sím
bolo de la totalidad de la vida. Pero Yahvé no compartía tales mo
dos de existencia. Tampoco El, aunque este dios había sufrido ya 
otras modificaciones humillantes. Por otra parte, si bien el culto de 
Yahvé comprendía determinados sacrificios, este dios no se dejaba 
subyu�ar mediante los actos de culto. sino que exi�ía la transforma
ción interior del individuo a través de la obediencia y la confianza 
(véase § r r4). 
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Como veremos más adelante (véase § 6o), los israelitas asimila
ron muchos elementos de la reli�iosidad cananea. ((Pero incluso es
tos préstamos eran un aspecto más del conflicto: se luchaba contra 
Baal con sus propias armas. Si tenemos en cuenta que otros �rupos 
extranjeros. incluso no semitas, como los hurritas y los filisteos. Ile
�aron a olvidarse de su religión propia al poco tiempo de su llegada 
a Canaán, habrá que juz�ar como al�o humanamente extraordina
rio el hecho de que esta lucha entre Yahvé y Baal se prolon�ara du
rante tanto tiempo y que, a pesar de los compromisos y a través de 
muchas infidelidades, terminara con la victoria del yahvismo.>> ¡ h  

46. R. de Vaux, Historia antigua de Israel l. pa�. r61 .  



Capítulo VII 

«Cuando Israel era niño . . .  » 

53 ·  LOS DOS PRIMEROS CAPITULOS DEL GENESIS 

La reli�ión de Israel es la reli�ión por excelencia del Libro. Este 
corpus escriturístico está formado por textos de época y de orienta
ción diferentes. Representa, es verdad. unas tradiciones orales muy 
anti�uas, pero que han sido reinterpretadas, corre�idas y redactadas 
a lo lar�o de muchos si�los y en distintos ambientes.' Los autores 
modernos comienzan la historia de la reli�ión israelita con Abra
ham. En efecto, se�ún la tradición, Abraham fue el ele�ido por Dios 
para que fuera el antepasado de todo el pueblo de Israel y para que 
se posesionara de Canaán. Pero los once primeros capítulos del Gé-

r. Son considerables los problemas planteados en torno a las fuentes y la re
dacción del Pentateuco, es decir, los cinco libros de la Ley (torah). Para nuestro 
propósito bastará indicar que las fuentes han sido desi�nadas por los si�uientes 
términos: yahvista, porque esta fuente. la más anti�ua (si�lo X o IX), llama a Dios 
Yahvé; elohísta (al�o más reciente), por llamar a Dios Elohim. «Dios»; sacerdotal (la 
más reciente; es obra de sacerdotes e insiste especialmente en el culto y en la Ley). 
y deuteronómica (esta fuente se halla reco�ida casi exclusivamente en el Deutero
nomio). Hemos de añadir, sin embar�o. que para la crítica veterotestamentaria 
contemporánea, el análisis textual es más complejo y más matizado. Salvo indi
cación en contra, citamos los textos por Nueva Bibfia Española. Madrid, Cristian
dad, I97'i· 



220 H IS T O R I A  D E  L A S  C R E E N CIAS Y DE LAS I DEAS R E L I G I O S A S  I 

nesis narran unos acontecimientos fabulosos que precedieron a la 
elección de Abraham, desde la creación hasta el diluvio y la torre de 
BabeL La redacción de estos capítulos, como se sabe, es más recien
te que muchos otros textos del Pentateuco. Por otra parte. al�unos 
autores, y de los más importantes. han afirmado que la cosmo�onía 
y los mitos de los orí�enes (creación del hombre, ori�en de la muer
te, etc.) desempeñaron un papel secundario en la conciencia reli�io
sa de IsraeL En una palabra: los hebreos se interesaban más por la 
«historia sa�rada», es decir, por sus relaciones con Dios. que por la 
historia de los orí�enes que relataba los acontecimientos míticos y 
fabulosos del primordium. 

Esto puede ser cierto a partir de una época determinada y. so
bre todo, en relación con una minoría reli�iosa. Pero no hay moti
vos para sacar la conclusión de que los antepasados de los israelitas 
se sentían indiferentes ante unas cuestiones que apasionaban a to
das las sociedades arcaicas, concretamente la cosmo�onía, la crea
ción del hombre, el origen de la muerte y algunos otros episodios 
grandiosos. Todavía en nuestro tiempo. después de 2 . 500 años de 
«reformas,,, los acontecimientos narrados en los primeros capítulos 
del Génesis siguen nutriendo la imaginación y el pensamiento reli
gioso de los herederos de Abraham. Siguiendo la tradición premo
derna, iniciaremos nuestra exposición por los primeros capítulos del 
Génesis. La fecha tardía en que fueron redactados no constituye un 
obstáculo, pues el contenido es arcaico. De hecho, refleja unas con
cepciones más antiguas que la «saga,, de Abraham. 

El Génesis se inicia con el célebre pasaje: «Al principio creó Dios 
(Elohim) el cielo y la tierra. La tierra era un caos informe sobre la faz 
del abismo, la tiniebla. Y el aliento de Dios se cernía sobre la faz de 
las aguas11 ( r , r-2). La imagen del océano primordial sobre el que se 
cierne un dios creador es muy arcaica.' Sin embargo, el tema del 

2. En numerosas tradiciones se representa al creador bajo la imagen de un 
ave. Pero se trata de una áostlización» del stmbolo original: el E�ptritu divino tras
ciende la masa acuática. se mueve libremente; en consecuencia, Nuela» como un 
ave. Recordemos que el «ave» es una de las imágenes arquettpicas del espíritu. 
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dios que sobrevuela el abismo acuático no está atestiguado en la 
cosmogonía mesopotámica, aunque es probable que el autor del 
texto bíblico estuviera familiarizado con el mito relatado en el Enu
ma elish. En efecto, el océano primordial se designa en el hebreo 
con el término tehom, etimológicamente relacionado con el babiló
nico tiamat. La creación propiamente dicha, es decir, la organiza
ción del «caos» (tohu wa bohu), se lleva a cabo por la potencia de la 
palabra de Dios. «Dijo Dios: que exista la luz. Y la luz existió,, ( r , 3 ) .  
Las etapas sucesivas de la creación se van cumpliendo siempre en 
virtud de la palabra divina. El «caos,, acuático no está personificado 
(véase Tiamat), por lo que no es «derrotado,, en un combate cosmo
gónico. 

Este relato bíblico presenta una estructura específica: a) creación 
por la Palabra.1 b) de un mundo que es «bueno», y e) de la vida (ani
mal y vegetaD. que es «buena» y que Dios bendice ( r, ro .2r .3 r .  etc.) ; 
d) finalmente. la obra cosmogónica se corona con la creación del 
hombre. En el sexto y último día, dijo Dios: «Hagamos al hombre a 
nuestra imagen y semejanza; que ellos dominen los peces del mar, 
las aves del cielo y los reptiles del suelo, los animales domésticos y 
todos los reptiles,, ( r ,26) .  No hay ninguna hazaña espectacular (un 
combate del tipo del librado entre Mardul< y Tiamat),4  ningún ele
mento «pesimista» en la cosmogonía o en la antropogonía (el mun
do formado a partir de un ser primordial «demoníaco,, -Tiamat
o el hombre modelado a partir de la sangre de un archidemonio, 
Kingu). El mundo es bueno y el hombre es una imago dei; habita, 
como su creador y modelo, el paraíso. Sin embargo, como el Géne
sis no tardará en subrayar. la vida resulta penosa. a pesar de que ha 
sido bendecida por Dios, y los hombres ya no viven en el paraíso. 

) .  Añadamos que en otras tradiciones está atestiguada la palabra creadora 
de los dioses; no solo en la teología egipcia, sino también entre los polinesios; vé
ase M. Eliade, Aspects du mythe, págs. 44 y sigs. 

4· Pero hay otros textos que evocan la victoria sobre un monstruo ofídico, 
un dragón (tannin). Ráhab o Leviatán; estos textos nos recuerdan las tradiciones 
mesopotámicas y cananeas (véase por ejemplo, Sal 74,13 y sigs.; Job 26, 1 2  y sigs.). 
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Pero todo esto es la consecuencia de una serie de errores y pecados 
de los antepasados, porque a ellos se debe que la condición huma
na haya experimentado semejante mutación. Dios no tiene respon
sabilidad al�una en este deterioro de su obra maestra. Al i�ual que 
en el pensamiento indio postupanishádico, el hombre, o más exac
tamente la especie humana, es e! resultado de sus propios actos. 

El otro relato, el yahvista (2,5 y si�s.), es más anti�uo y difiere 
por completo del texto sacerdotal que acabamos de resumir. No se 
habla ya de la creación del cielo y la tierra, sino de un desierto que 
Dios (Yahvé) convierte en tierra fértil mediante un manantial que bro
ta de la tierra. Yahvé modeló al hombre ( 'adam) de barro y le in
fundió <<en su nariz aliento de vida». Lue�o Yahvé <<plantó un parque 
en Edém, hizo brotar toda clase de <<árboles hermosos» (2,2 y si�s.) y 
puso al hombre en aquel jardín <<para que lo cultivara y �uardara,, 
(2 ,15 ) .  Lue�o Yahvé modeló, también de arcilla, animales y aves, y 
los llevó ante Adán, que les fue dando nombre.' Finalmente, después 
de hacerle caer en un profundo sueño, Yahvé tomó una de las cos
tillas de Adán y con ella modeló una mujer, que recibió el nombre 
de Eva (hebreo hawwah, palabra etimoló�icamente relacionada con 
el término que si�nifica la <f\7ida,,) . 

Los exe�etas han obseroado que el relato yahvista, más sencillo, 
opone no el <<caos,, acuático al mundo de las «forma5ll , sino el de
sierto y la aridez a la vida, a la ve�etación. Parece, por tanto, verosí
mil que este mito de los orí�enes haya nacido en una zona desérti
ca. En cuanto a la creación del primer hombre a partir del barro, el 
tema ya era conocido, como hemos visto (véase § 1 7), en Sumer. 
Mitos análo�os están atesti�uados en diversos lu�ares por todo el 
mundo, desde el anti�uo E�ipto y Grecia hasta las poblaciones <<pri
mitivas,, . La idea básica parece ser la misma: el hombre ha sido for
mado de una materia prima (tierra, madera, hueso) y fue animado 

). Se trata de un ras¡;o específico de las ontolo¡;ías arcaicas: los animales y 
las plantas comienzan a existir realmente a partir del momento en que reciben un 
nombre: véase el caso de una tribu australiana en M. Eliade, Mythes. reves et 
mystéres, pá¡¡. 2 5 5. 
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por el aliento del creador. En numerosos casos tiene la misma for
ma que su creador. Dicho de otro modo: como hemos obseroado ya 
a propósito del mito sumerio, el hombre, por su «forma,, y por su <<vi
da,,, comparte en cierto modo la condición de su creador. Única
mente su cuerpo pertenece al reino de la <<materia11.6 

La creación de la mujer a partir de una costilla extraída de 
Adán puede ser interpretada como manifestación de la andro�inia 
del hombre primordial. En otras tradiciones, al�unas de ellas trans
mitidas a través de al�unos midrashim, hallamos ideas semejantes. 
El mito de la andro�inia ilustra una creencia muy difundida: la per
fección humana, identificada en el antepasado mítico, implica una 
unidad que es a la vez una totalidad. Veremos la importancia de la 
andro�inia al estudiar ciertas especulaciones �nósticas y herméticas. 
Precisemos ya que la andro�inia humana tiene como modelo Ia bi
sexualidad divina, concepción compartida por un buen número de 
culturas.-

54· EL PARAISO PERDIDO. CAíN Y ABEL 

El parque de Edén, con su río que se dividía en cuatro brazos y 
llevaba la vida a las cuatro re�iones de la tierra, con sus árboles que 
Adán debía cultivar y �uardar, recuerda un conjunto de imá�enes 

6. Añadamos que. se¡;ún numerosas tradiciones, al morir el hombre, su «es
píritU» retorna a su creador celeste, mientras que el cuerpo es devuelto a la tierra. 
Pero este dualismo antropoló¡;ico ha sido rechazado por los autores bíblicos. al 
J)lual que por la mayor parte de sus contemporáneos del Cercano Oriente. Hasta 
más adelante no sur¡;irán concepciones antropoló¡;icas que propondrán solucio
nes más audaces. 

7· La bisexuahdad divina es una de las múltiples formas de la "totalidad/uni
dad» si¡;nificada por la unión de los contrarios: femenino-masculino, visible-invisi
ble, cielo-tierra, luz-tinieblas . . .  , pero también bondad-mali¡;nidad, creación-des
truccion, etc. La meditación sobre estos pares opuestos ha llevado. en diversas 
religiones. a audaces conclusiones acerca tanto de la condición paradójica de la 
divinidad como de la valoracion de la condición humana. 
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mesopotámicas. Es probable que también en este caso utilice el re
lato bíblico una determinada tradición babilónica. Pero el mito de 
un paraíso ori�inal habitado por el hombre primordial. así como el 
mito de un lu�ar «paradisíaco» difícilmente accesible a los humanos, 
era conocido más allá del Éufrates y del Mediterráneo. Como todos 
los <<paraísos» , el de Edéd se encuentra en el centro del mundo. en 
el lu�ar donde brota el río de cuatro brazos. En medio del jardín se 
elevaban el árbol de la vida y el árbol del conocimiento del bien y 
del mal (2 .9) .  Yahvé impuso al hombre un mandamiento: <<Puedes 
comer de todos los árboles del jardín; pero del árbol del conoci
miento del bien y del mal no comas; porque el día que comas de él. 
tendrás que morin> (2,17). De esta prohibición se desprende una idea 
desconocida en otros ambientes: el valor existencial del conocimiento. 
Dicho en otros términos: la ciencia puede modificar radicalmente la 
estructura de la existencia humana. 

Sin embar�o. la serpiente lo�ró tentar a Eva. <dNada de pena de 
muerte! Lo que pasa es que sabe Dios que, en cuanto comáis de él. 
se os abrirán los ojos y seréis como Dios, versados en el bien y el 
mal» (3 ,5) .  Este episodio, muy misterioso, ha dado lu�ar a innume
rables interpretaciones. La trama recuerda una representación mi
toló�ica bien conocida: la diosa desnuda. el árbol mila�roso y su 
�uardián. la serpiente. Pero, en lu�ar de un héroe que triunfa y se 
apropia del símbolo de la vida (fruto mila�roso. fuente de la juven
tud, tesoro, etc.), el relato bíblico presenta a Adán como víctima in
�enua de la pérfida serpiente. Estamos. en una palabra, ante un caos 
de <dnmortalización» frustrada semejante al de Guil�amesh (véase 
§ 23). Porque, una vez hecho omnisciente. i�ual a los «dioses», Adán 
habría podido descubrir el árbol de la vida (del que Yahvé nada le 
había dicho) y hacerse inmortal. El texto es claro y cate�órico: «Y el 

8. Este término fue relacionado por los hebreos con el vocablo e 'den, «deli
cias". El término «paraíso,, de origen iranio (pairi-daeza) ,  es más tardío. Imágenes 
paralelas, bien conocidas sobre todo en el Cercano Oriente y en el mundo egeo, 
presentan a una Gran Diosa junto a un árbol de la vida y una fuente vivifican te o 
junto a un árbol de la vida guardado por monstruos y grifos: véase M. Eliade. Tra
tado de historia de [as reliiiones 11. �§ 104-108. 
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Señor Dios dijo: Si el hombre es ya como uno de nosotros. versado 
en el bien y eÍ mal. ahora sólo le falta echar mano al árbol de la vi
da. co�er. comer y vivir para siempre» (3 ,22) .  Dios expulsó a la pare
ja del paraíso y los condenó a trabajar para vivir. 

Volviendo a la representación mítica que acabamos de evocar 
--la diosa desnuda y el árbol mila�roso custodiado por un dra
<gón--. la serpiente del Génesis tuvo éxito, en r:sumidas cu

_
entas. e� 

su misión de �uardián de un símbolo de la v1da o del reJuveneCI
miento. Pero este mito arcaico fue radicalmente modificado por el 
autor de los relatos bíblicos. El <<fracaso iniciático» de Adán fue rein
terpretado como un casti<go ampliamente justificado: su desobedien
cia no hizo sino poner de manifiesto su soberbia luciferina. el deseo 
de ser semejante a Dios. Era el peor pecado que la criatura podía 
cometer contra su creador. Era el <<pecado ori�inal». noción preñada 
de consecuencias para las teolo�ías hebraica y cristiana. Semejante 
visión de la <<caída» sólo podía imponerse en una relitlión centrada 
en la omnipotencia y los celos de Dios. Tal como nos ha sido trans
mitido, este relato bíblico indica la autoridad creciente que estaba 
adquiriendo el monoteísmo yahvista.'; 

. . Según los redactores de los capítulos 4-7 del Gé�es1s, este pn
mer pecado trajo consitlo no sóío la pérdida del parmso y la trans
formación de la condición humana, sino que en cierto modo se con
virtió en fuente de todos los males que aquejan a la humanidad. Eva 
dio a luz a Caín, que «eultivaba la tierra>>, y a Abel. <<pastor de �ana
do menon. Cuando los dos hermanos ofrecieron el sacrificio de ac
ción de tlracias --Caín los productos de la tierra y Abe! los primo
génitos de su rebaño -- Yahvé se mostró complacido c�n la ofrenda 
del segundo y no con la de Caín. Caín se irritó y <<ataco a su �erma
no Abe! y lo mató» (4,8) .  En adelante. profirió Yahvé, <<te mald1ce esa 

'J. Hemos de añadir, sin embargo. que el mito de la «caída, no siempre se ha 

entendido conforme a la interpretación bíblica. Sobre todo a part1r de la epoca 

helenística y hasta los tiempos del iluminismo, innumerables especulaciones han 

tratado de elaborar una mitología más audaz y. en numerosas ocas1ones. mas on-

s;lina!. 
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tierra . . .  Aunque cultives la tierra, no te pagará con su fecundidad. 
Andarás errante y perdido por el mundo)) (4,II-I2).  

En este episodio podemos entrever la oposición entre agriculto
res y pastores e, implícitamente, la apología de los segundos. Sin em
bargo, aunque el nombre de Abel implica la idea de «apacentan, el 
de Caín significa «herrero)). Su enfrentamiento refleja la situación 
ambivalente del metalúrgico en determinadas sociedades pastoriles, 
en las que era despreciado unas veces y respetado otras, pero siem
pre temido.10 Como ya hemos visto (véase § 1 5), el herrero es consi
derado «dueño del fuego)) y dispone de poderes mágicos temibles. En 
todo caso, la tradición conservada en el relato bíblico refleja la ide
alización de la existencia «sencilla y pura)) de los pastores nómadas, 
así como la resistencia frente a la vida sedentaria de los agricultores 
y los habitantes de las ciudades. Caín se convierte en «constructor de 
ciudades)) (4,17) ;  uno de sus descendientes será Tubalcaín, «forjador 
de herramientas de bronce y hierrm (4,22). El primer asesinato es 
ejecutado, en consecuencia, por quien encarna de algún modo el 
símbolo de la técnica y de la civilización urbana. Implícitamente, to
das las técnicas son sospechosas de «magia)). 

5 5· ANTES Y DESPUÉS DEL DILUVIO 

Sería inútil resumir las descendencias de Caín y Set, el tercer hijo 
de Adán. Siguiendo la tradición atestiguada en Mesopotamia, Egipto 
y la India, según la cual los primeros antepasados alcanzaron una 
edad fabulosa, Adán engendró a Set cuando tenía ciento treinta años, 
y murió ochocientos años después (5,3 y sig.). Todos los descendientes 
de Set y Caín gozaron de ochocientos a novecientos años de vida. Es
ta época prediluvial se caracteriza por un episodio curioso: la unión de 
ciertos seres celestes, «hijos de Dios)), con las hijas de los hombres, que 
les dieron hijos, «los héroes de tiempos pasados)) (6,1-4) .  Se trata, muy 
probablemente, de los <<ángeles caídos>>. Su historia será ampliamente 

10.  Véase M. Eliade, Herreros ;¡  alquimistas, págs. 7r y sigs. 
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relatada en un libro tardío (Henoc 6-n), lo que no implica necesaria
mente que el mito no fuera conocido con anterioridad. En efecto, en 
la Grecia antigua y en la India encontramos creencias semejantes; se 
trata de la época de los «héroes)), personajes semidivinos cuya activi
dad se desarrolló inmediatamente antes del comienzo de los tiempos 
actuales («en el alba de la historia))), es decir, en el momento en que 
las instituciones específicas de cada cultura estaban a punto de po
nerse en marcha. Volviendo al relato bíblico, fue a continuación de es
tas uniones entre ángeles caídos e hijas de los mortales cuando Dios 
decidió limitar la edad del hombre a ciento veinte años. Sea cual fue
re el origen de estos temas míticos (Caín y Abel. los patriarcas ante
riores al diluvio, la descendencia de los «hijos de Dios)) y el nacimien
to de los «héroes))), es significativo que los redactores los mantuvieran 
en el texto definitivo del Génesis, y ello a pesar de ciertos rasgos an
tropomórficos con que se empañaba la figura de Yahvé. 

El acontecimiento más importante de esta época fue el diluvio. 
«Al ver Yahvé que en la tierra crecía la maldad del hombre y que to
da su actitud era siempre perversa, se arrepintió de haber creado al 
hombre en la tierra)) (6 ,5-6) y decidió hacer que desapareciera su es
pecie. Sólo se salvarían Noé, su mujer y sus hijos (Sem, Cam y Jafet) 
con sus esposas. Porque «Noé fue en su época un hombre recto y 
honrado y procedía de acuerdo con Dios)) (6,w). Siguiendo instruc
ciones precisas de Yahvé, Noé construyó el arca y la llenó de repre
sentantes de todas las especies animales. «Tenía Noé seiscientos años 
cuando reventaron las fuentes del océano y se abrieron las com
puertas del cielo ... Estuvo lloviendo sobre la tierra cuarenta días con 
sus noches)) (7,II-12). Cuando las aguas se retiraron, el arca se detu
vo sobre los montes de Ararat. Salió Noé y ofreció un sacrificio. «El 
Señor olió el aroma que aplaca y se dijo: No volveré a maldecir la 
tierra a causa del hombre)) (8,21) .  Estableció una alianza con Noé y 
con sus descendientes, y el signo de esta alianza fue el arco iris (9,13) .  

El relato bíblico muestra cierto número de elementos comunes 
con el diluvio narrado en la Epopeya de Guilfamesh. Es posible que el 
redactor conociera la versión mesopotámica o, cosa que parece aún 
más probable, que utilizara una fuente arcaica conservada desde tiem-
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po inmemorial en el Oriente Medio. Como ya hemos 'Visto ('Véase 
§ r8) ,  los mitos del dilu'Vio están ampliamente difundidos y comparten 
esencialmente el mismo simbolismo: la necesidad de destruir radical
mente una humanidad y un mundo degenerados, a fin de recrearlos, 
es decir. de restituirles su integridad inicial. Pero esta cosmología cícli
ca aparece ya modificada en las 'Versiones sumeria y acádica. El re
dactor del relato bíblico asume y prolonga la reinterpretación de la ca
tástrofe dilu\7ial. ele'Vándola a la categoría de un episodio enmarcado 
en la «historia sagrada». Yah\7é castiga la depra\7ación del hombre y no 
se duele de las 'Víctimas del cataclismo (como hacen los dioses en la 
'Versión babilónica; 'Véase la Epopeya de Gui{g-amesh. tablilla XI. r r 6-r25 .  
136-137). La importancia que Yah'Vé atribuye a Ia pureza moral y a la 
obediencia anticipa la Ley que será re\7elada a Moisés. Como tantos 
otros episodios fabulosos. el dilu'Vio sería luego constantemente rein
terpretado y re\7alorizado bajo di\7ersas perspecti\7as. 

Los hijos de Noé se con\7irtieron en antepasados de una nue\7a 
humanidad. En aquel tiempo todo el mundo hablaba una misma 
lengua. Pero un día Jos hombres decidieron edificar «una torre que 
alcance al cielo» ( r r ,4). Ésta fue Ia última hazaña «<uciferina».  Yah\7é 
«bajó a 'Ver la ciudad y la torre» y comprendió que en adelante «na
da de lo que decidan hacer les resultará imposible» ( r r . 5-6). Enton
ces confundió su lengua, de modo que los hombres eran incapaces 
de entenderse. Luego Yah\7é los dispersó «por la superficie de la tie
rra y dejaron de construir la ciudad» ( I I,7-8), que más tarde sería co
nocida por el nombre de Babel. 

También en este caso nos hallamos ante un 'Viejo tema mitológi
co reinterpretado en la perspecti\7a del yah\7ismo. Se trata en primer 
lugar de la tradición arcaica según Ia cual ciertos seres pri\7ilegiados 
(héroes. antepasados, reyes legendarios. chamanes) subieron al cielo 
con ayuda de un árbol. de una lanza. de una cuerda o de una cade
na de flechas. Pero la ascensión al cielo in concreto se interrumpió al 
final de la época mítica primordiaL ' '  Otros mitos narran el fracaso de 

1 1 .  En nuestros días. los chamanes emprenden este viaje celeste «en espíritu". 
es decir, en situación de trance extático. 
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ciertas tentati\7as ulteriores de subir al cielo con ayuda de di\7ersos 
medios de escalada. Es imposible saber si el redactor del relato bíbli
co conocía estas creencias inmemoriales. En todo caso estaba fami
liarizado con los zigurats babilónicos, que implicaban un simbolismo 
parecido. En efecto, el zigurat se concebía como una construcción 
cuya base se asentaba en el ombligo de la tierra y cuya cúspide toca
ba el cielo. Al remontar los distintos pisos del zigurat. el rey o el sa
cerdote llegaban ritualmente (es decir. simbólicamente) al cielo. Pero 
el redactor del relato bíblico juzgaba esta creencia, que tomaba al pie 
de la letra, a la \7eZ simplista y sacrílega, por lo que la reinterpretó ra
dicalmente o. mejor dicho, la desacralizó y desmitificó. 

Es importante subrayar un dato: a pesar de un largo y compli
cado proceso de selección. eliminación y deS\7alorización de los mate
riales arcaicos heredados o tomados en préstamo, los últimos redac
tores del Génesis conser\7aron toda una mitología de tipo tradicional. 
que comienza con la cosmogonía y la creación del hombre. e\?OCa la 
existencia «paradisíaca)) de los antepasados. relata el drama de la 
«caída» con sus fatales consecuencias (muerte. obligación de traba
jar para \7i\7ir, etc.) ,  recuerda la progresi\7a degeneración de la prime
ra humanidad, que justifica el dilu\7io, y finaliza con un postrer epi
sodio fabuloso: la pérdida de la unidad lingüística y la dispersión de 
la segunda humanidad, la posdilu'Vial. como consecuencia de un 
nue\7o proyecto «<uciferinm. Al igual que en las culturas arcaicas y 
tradicionales, esta mitología constituye en última instancia una «his
toria sagrada» que explica el origen del mundo y. al mismo tiempo, 
la actual condición humana. Para los hebreos. esta «historia sagra
da» adquiere \7alor ejemplar a partir de Abraham y. sobre todo, con 
Moisés. pero esto no in'Valida la estructura y función mitológica de 
los once primeros capítulos del Génesis. 

Numerosos autores han insistido en que la religión de Israel no 
«in\7entó» ningún mito. Sin embargo. entendiendo el término «in\7en
tan en el sentido de creación espiritual. el trabajo de selección y crí
tica de las tradiciones mitológicas inmemoriales equi\7ale a la for
mulación de un nue\7o «mito», es decir, de una nue\7a 'Visión religiosa 
del mundo con capacidad para con\7ertirse en un modelo ejemplar. 
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Efecti'Vamente, el �enio reli�ioso de Israel transformó las relaciones 
de Dios con el pueblo ele�ido en una «historia sa�rada» de un tipo 
desconocido hasta entonces. A partir de un determinado momento, 
esta «historia sa�rada>>, exdusi'Vamente «nacional» en apariencia, se 
re'Vela como un modelo ejemplar para toda la humanidad. 

56 .  LA RELIGIÓN DE LOS PATRIARCAS 

El duodécimo capítulo del Génesis nos introduce en un mundo 
reli�ioso nue'Vo. Yah'Vé1 2  dice a Abraham: «Sal de tu tierra nati'Va y 
de la casa de tu padre. a la tierra que te mostraré. Haré de ti un 
�ran pueblo. te bendeciré, haré famoso tu nombre, y seroirá de ben
dición. Bendeciré a los que te bendi�an, maldeciré a los que te mal
di�an. Con tu nombre se bendecirán todas las familias del mundo» 
(n,r-3) .  

Es se�uro que este texto, en su forma actual, fue redactado si
�los después de los acontecimientos que relata. Pero la concepción 
reli�iosa implícita en la «elección» de Abraham proion�a unas cos
tumbres y unas creencias bien conocidas en el Cercano Oriente du
rante el se�undo milenio. Lo que distin�ue al relato bíblico es el 
mensaje personal de Dios y sus consecuencias. Sin haber sido pre
'Viamente in'Vocado, Dios se re'Vela a un ser humano y le plantea una 
serie de exi�encias a las que si�uen unas promesas prodi�iosas. Se
�ún la tradición, Abraham fue obediente a Dios. del mismo modo 
que más adelante V'Ol'Verá a obedecerle cuando se le exija que sacri
fique a su hijo Isaac. Nos hallamos aquí ante un tipo nue'Vo de ex
periencia reli�iosa: la «fe abrahámica» tal como fue entendida a con
tinuación de Moisés. y que con el paso del tiempo se con'Vertirá en 
experiencia reli�iosa específica del judaísmo y del cristianismo. 

Abraham partió de Ur de los Caldeos y Ile�ó a Jarán, en el no
roeste de Mesopotamia. Más tarde emprendió el camino hacia el sur 

12 .  Evidentemente, «Yahvén es un anacronismo. tanto en este como en los 
restantes pasajes citados. ya que este nombre sería revelado más tarde a Moisés. 
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y se estableció durante al�ún tiempo en Siquén. para. a continua
ción, conducir sus cara'Vanas entre Palestina y E�ipto (Gn I3,1-3 ) .  La 
historia de Abraham y las a'Venturas de su hijo Isaac, de su nieto Ja
cob y de José constituyen el período llamado de los patriarcas. Du
rante mucho tiempo. la crítica consideró a los patriarcas como per
sonajes le�endarios. pero desde hace medio si�Io. �radas sobre todo 
a los descubrimientos arqueoló�icos. ciertos autores se inclinan a 
aceptar, al menos en parte, la historicidad de los relatos patriarcales. 
Esto no si�nifica realmente que los capítulos n-50 del Génesis cons
tituyan «documentos históricos». 

Desde nuestro punto de 'Vista. poco importa saber si los antepa-
sados de los hebreos, los 'apiru. eran �anaderos que criaban asnos Y 
mercaderes cara'Vaneros,' ' o si eran pastores de �anado menor en 'Vías 
de sedentarización.14 Baste recordar que existe cierto número de ana
lo�ías entre las costumbres de los patriarcas y las instituciones socia
les y jurídicas del Cercano Oriente. Hoy se admite i�ualmente que los 
patriarcas conocieron y adaptaron numerosas tradiciones 

.
�i

-
toló�icas 

durante su estancia en Mesopotamia. En cuanto a la reh�1on de los 
patriarcas. se caracteriza por el «eulto al Dios del padre». ' 5  Este dios es 
in'Vocado o se manifiesta como «el dios de mi/tu/su/padre» (Gn 31.5. 
etc.). Otras fórmulas incluyen un nombre propio, a menudo precedi
do de la palabra «padre»: «el dios de Abraham» (Gn 3 1 .53) ;  «el dios de 
tu padre Abraham» (Gn 26,24, etc.) ;  «el dios de IsaaC» (Gn 28,13) ;  «el 
dios de mi/su/padre IsaaC» (Gn 32,10, etc.) o «el dios de Abraham. de 
Isaac y de Jacob» (Gn 32,24, etc.) . Estas fórmulas tienen paralelos en 
el Oriente anti�uo.'6 

1 3 .  Así lo afirmó Albright en numerosos trabajos. Véase. del citado autor. 
'lahweh and the Gods of Canaan. págs. 62- 64 Y passim. 

14. Tal es la tesis. entre otros. de R. de Vaux, Historia antig-ua de Israel l. 
págs. 2 3 2 y sigs. 

1 5. A Albrecht Alt corresponde el mérito de haber sido el primero en llamar 
la atención sobre este rasgo específico; véase Der Gott der Vater, 1929. 

1 6 . En el siglo XIX a.C.. los asirios de Capadocia ponían por testigo al «dios 
de mi padren (o de tu/su padre). Véanse las fuentes citadas por Ringgren. La Re�i
g-ion d1srael. pág. 32; Fohrer. Histozy of Jsraelite Relig-ion. pág. 37; R. de Vaux. Hzs-
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El «dios del padre» es primitivamente el dios del antepasado in
mediato, al que reconocen los hijos. Al revelarse al antepasado, cer
tificó una especie de parentesco. Se trata de un dios de los nómadas, 
que no está vinculado a un santuario, sino a un S6rupo de hombres 
a los que acompaña y proteS6e. «Se compromete con sus fieles me
diante promesas». '- Tiene otros nombres; entre los más antiS6uos se 
contarían pahad yi�l;nk. que se traducía por «terror de Isaac>>, pero 
que siS6nifica más bien «pariente de Isaao y 'abir ya'aqob, «fuerte 
(o defensor) de Jacob» (Gn 3 1 ,42-53) .  

Al penetrar en Canaán, los patriarcas se enfrentaron con el cul
to del dios El. y el «dios del padre» terminó por identificarse con és
te.'s Esta asimilación permite conjeturar que entre ambas divinidades 
debía de darse una semejanza estructural. En todo caso, una vez 
identificado con El. el «dios del padre» adquirió la dimensión cósmi
ca que no podía tener como dios de unas familias o unos clanes. Es 
éste el primer ejemplo, históricamente atestiS6uado. de una síntesis 
que enriquece la herencia patriarcal. Y no será el único. 

Numerosos pasajes describen, muy sumariamente por otra par
te, las prácticas reliS6iosas de los patriarcas, aunque alS6unos de ellos 
reflejan una situación posterior. Convendrá, por consiS6uiente, com
parar la documentación bíblica con las prácticas específicas de las 
c�lturas pastoriles arcaicas, en primer luS6ar las de los árabes preislá
mlcos. SeS6ún el Génesis, los patriarcas ofrecían sacrificios, eriS6ían al
t�res y p�e�ras y los unS6ían con aceite. Pero es verosímil que se prac
ticaran umcamente sacrificios cruentos (zebah), de tipo pascual. sin 

toria antig-ua de Israel l. pá\ls. 268 y si\lS. Una interpretación más matizada en 
Cross. Canaanite Myth and Hebrew Epic, pá\ls. r 2  y si\ls. 

17 .  De Vaux, op. cit .. l. pa\l. 272: <<El tema de la promesa se repite a menudo 
en los relatos del Génesis. Se presenta bajo formas diversas: promesa de una pos
teridad o de una tierra. o de ambas cosas a la vez». 

1 8 .  Los relatos patriarcales citan nombres compuestos del elemento 'el se
\lUido de un sustantivo: El Roi («El de la visión»; Gn 1 6. 1 3) ,  El Shaddai («El de la 
Montaña»; Gn 1 8 , 1 ;  etc.), El 'Olam («El de la Eternidad»; Gn 21 ,33 ), El Betel 
(Gn 3 1 , 1 3 ;  etc.). Véanse De Vaux, op. cit. !, pá\ls. 1 74 y si\ls.; Rinll\lren, 33 y si\ls.; 
Cross, pá\ls. 44 y si\lS. 
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sacerdotes y. seS6ún alS6unos, sin altar: «Cada oferente inmolaba por 
sí mismo su víctima, que tomaba del rebaño; no era quemada, sino 
que la comían en común el sacrificador y su familia». '9 

Es difícil precisar la siS6nificación oriS6inal de las piedras erS6uidas 
(massebah) .  pues su contexto reliS6ioso difiere. Una de estas piedras 
puede servir de testimonio de un pacto (Gn 3 I ,45·5 1-5Ú señalar el 
emplazamiento de un tumba (Gn 3 5.20) o indicar el luS6ar donde se 
ha producido una teofanía, como en el episodio de Jacob. que se dur
mió con la cabeza reclinada sobre una piedra y vio una escala que 
por su extremo tocaba el cielo. «Yahvé estaba en pie en lo alto» y le 
prometió la posesión de aquella tierra. Al despertarse, Jacob alzó la 
piedra sobre la que había dormido y llamó a aquel luS6ar bet-el, la «ea
sa de Dios» (Gn 28,10-22) .  Las piedras erS6uidas desempeñaban un 
papel en el culto cananeo, y de ahí que más tarde fueran condena
das por el yahvismo. Pero esta costumbre existía asimismo entre los 
árabes preislámicos (véase n. 19) ,  y de ahí que verosímilmente fuera 
compartida también por los antepasados de los israelitas.w 

57· ABRAHAM, «PADRE DE LA FE» 

Sin embarS6o, los dos ritos que mayor importancia tuvieron en la 
historia reliS6iosa de Israel fueron el sacrificio de alianza y el sacrificio 

1 9. R. de Vaux, op. cit. !, pá\l. 282.  Prosillue el autor citado: «En Arabia cen
tral la víctima era inmolada ante una piedra levantada como símbolo de la pre
sencia divina. y la san\lre se vertía sobre la piedra o se esparoa en un hoyo cava
do al pie de ésta. Estos sacrificios se ofrecían especialmente en las fiestas que los 
árabes nómadas celebraban en el primer mes de primavera para ase\lurar la fe
cundidad y prosperidad del rebaño. Es probable que los antepasados de Israel. 
pastores seminómadas. ya celebrasen una fiesta análo\la». 

20. Los relatos patriarcales hablan de ciertos árboles sa\lrados. por ejemplo, 
la encina de Moré (Gn 1 2, 5 )  y la encina de Mambré (rp8; etc.l Estos arboles de 
los patriarcas. cuya veneración resultaba embarazosa. fueron proscritos más tarde. 
cuando fueron condenados los lullares de culto cananeos, establecidos «en lo al
to de los montes, sobre las colinas, bajo cualquier árbol frondoso>> (Dt 12 .Ú 
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de Isaac. El primero (Gn 1 5.9 y si�s.) fue prescrito directamente por 
Dios a Abraham. Implicaba partir en dos una novilla, una cabra y 
un carnero, rito que tiene analo�ías en otros ambientes (por ejem
plo, entre los hititas; véase § 43). Pero el elemento decisivo lo cons
tituye una teofanía nocturna. ''El sol se puso y vino la oscuridad; una 
humareda de horno y una antorcha ardiendo pasaban entre los 
miembros descuartizados» (Gn 1 5,17). ''Aquel día Yahvé hizo alianza 
con Abraham» (Gn r p8) .  No se trata de un !!ContratO». Dios no im
pone a Abraham nin�una obli�ación; sólo Yahvé se compromete. 
Este rito, del que no se vuelve a encontrar nin�ún otro ejemplo en el 
Anti�uo Testamento, se practicó hasta la época de Jeremías. Nume
rosos autores ponen en duda que fuera conocido en tiempo de los 
patriarcas. Ciertamente, el sacrificio se presenta en un contexto yah
vista, pero la reinterpretación teoló�ica no ha lo�rado anular su ca
rácter primitivo. 

Un solo sacrificio se describe detalladamente en el Génesis, el de 
Isaac (Gn 22,1-r9) .  Dios había pedido a Abraham que le ofreciera su 
propio hijo en holocausto ( 'o!ah), y Abraham se dispuso a sacrificar
lo. pero Isaac fue sustituido por un carnero. Este episodio ha dado lu
�ar a innumerables controversias. Se ha señalado, entre otras cosas, 
que el término ''holocausto» se repite seis veces. Pero este tipo de sa
crificio, al parecer, se copió de los cananeos después del asentamien
to definitivo de las tribus." También se ha hablado de una «idealiza
ción del pasado». Sin embar�o. no hay que olvidar que ii Génesis 
contiene un buen número de historias sórdidas ''que demuestran que 
los redactores estaban preocupados ante todo por la transmisión fiel 
de las tradiciones;¡ de su idea!izacíón»22 (la cursiva es nuestra). 

Sea lo que fuere de su ori�en, este episodio ilustra con fuerza 
ini�ualable la significación profunda de la fe ''abrahámica» en el An-

2I .  Véase De \7aux. op. cit. l. pág. 282:  ((Las primeras menciones en textos 
ciertamente antiguos datan de la época de los Jueces». 

22. H. H. Rowley. Worship in Ancient Israel, pág. 27. En efecto, el texto nos 
dice muy poco acerca del culto practicado por algunos hijos de Jacob, pero se re
cogen en cambio muchos relatos que les dejan en mal lugar. como el de Simeón 
y Leví en Siquén (Gn 34) o el de Judá y Tamar (Gn 38) .  
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ti�uo Testamento. Abraham no se disponía a sacrificar a su hijo con 
vistas a obtener un resultado preciso; no fue el suyo un caso como 
el de Mesá, rey de los moabitas. que sacrificó a su hijo primo�énito 
para forzar la victoria (2 Re 3.27) o como el de Jefté, que se corr:
prometió ante Yahvé a sacrificar a la primera persona que. de�pu�s 
de la victoria, saliera a recibirle, sin ima�inar que sería su propm hi
ja, que además era única (Jue r r.3o y si�s.). No se trata de un sacri
ficio del primo�énito, rito que, por otra parte, no fue conocido hasta 
más tarde y que nunca se impuso completamente entre los israelitas. 
Abraham se sentía atado a su Dios por la áe>>. No ((comprendía» el 
si�nificado del acto que Dios acababa de exi�irle, mientras que quie
nes ofrecían sus primo�énitos a una divinidad se daban perfecta 
cuenta del si�nificado y de la fuerza má�ico-reli�iosa de aquel acto. 
Por otra parte, Abraham no dudaba de la santidad, de la perfección 
y de la omnipotencia de su Dios. En consecuencia, si la acción pres
crita tenía todos los visos de un infanticidio se debía a la incapaci
dad que tiene el hombre para comprender. Sólo Dios conocía el si�
nificado y el valor de un �esto que para los demás en nada se 
diferenciaba de un crimen. 

Nos hallamos aquí ante un caso especial de dialéctica de lo sa-
�rado: no sólo lo ''profano» se transmuta en ''sa�rado», sin perder por 
ello su estructura ori�inal (una piedra ''sa�rada» no deja de ser una 
((piedra») ,  sino que la misma ''sacralización» no puede ser captada 
por la inteli�encia: el infanticidio no se transforma en un rito enca
minado a la obtención de un efecto específico (como ocurría en el 
caso de los que sacrificaban a sus primo�énitos). Abraham no eje
cutó un rito (puesto que no perse�uía nin�ún objetivo ni compren
día el si�nificado de su acción); por otra parte, su áe» le ase�uraba 
que no cometía nin�ún crimen. Se diría que Abraham no dudaba de 
la ,,sacralidad» de su �esto. pero que ésta era 1drreconocible» y. en 
consecuencia. imposible de entender. 

La meditación sobre esta imposibilidad de reconocer lo ''sa�ra-
do» (puesto que lo sa�rado quedaba absolutamente identificado con 
lo ,,profano» )  tendrá consecuencias de mucho peso. Como veremos 
más adelante, la áe abrahámica» permitirá al pueblo judío, después 
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de la segunda destrucción del templo y la desaparición del Estado, 
soportar todas las pruebas de su trágica historia. La meditación so
bre el ejemplo de Abraham será también la que muy tardíamente, 
en los siglos XIX y XX, permitirá a ciertos pensadores cristianos captar 
el carácter paradójico y, en última instancia, «irreconocible» de su fe. 
Kier.Regaard renunció a su prometida con la esperanza de que le se
ría restituida aunque resultase imposible de imaginar. Y cuando 
Léon Chestov afirmaba que la verdadera fe implica una sola certi
dumbre, que «para Dios todo es posible» ,  no hacía más que traducir, 
simplificándola, la experiencia de Abraham. 

)8. MOISES Y LA SALIDA DE EGIPTO 

Los comienzos de la religión de Israel se relatan en los capítu
los 46-50 del Génesis, en el Exodo y en el libro de los Números. Se 
trata de una sucesión de acontecimientos, la mayor parte provoca
dos directamente por Dios. Recordemos los más importantes: el 
asentamiento de Jacob y sus hijos en Egipto; la persecución desata
da unos siglos más tarde por un faraón que ordeno el exterminio de 
los primogénitos de los israelitas; las peripecias de Moisés (milagro
samente salvado de la matanza y educado en la corte del faraón) 
después de haber dado muerte a un soldado egipcio que maltrata
ba a uno de sus hermanos, y especialmente su huida al desierto de 
Madián; la aparicion de la zarza en llamas (su primer encuentro 
con Yahvé) ;  la misión que Dios le encarga de sacar a su pueblo de 
Egipto Y la revelacion del nombre divino; las diez plagas provocadas 
por Yahvé a fin de forzar el consentimiento del faraón; la salida de 
los israelitas de Egipto y el paso del Mar de las Cañas, cuyas aguas 
sumergieron los carros y los soldados egipcios que iban en su per
secución; la teofanía del Sinaí, la alianza sellada por Y ahvé con su 
pueblo, a la que siguen las instrucciones concernientes al contenido 
de la revelación y al culto; finalmente, los cuarenta años de marcha 
por el desierto, la muerte de Moisés y la conquista de Canaán al 
mando de Josué. 

" C U A N D O  I SR A E L  E R A  N T N O .  » 

Desde hace más de un siglo, la crítica se ha esforzado por sepa
rar los elementos «veros1miles» y, en consecuencia, históricos que 
hay en estos relatos bíblicos de la masa de excrecencias y sedimen
taciones «mitológicas» y «folcloricas»." ' También se ha recurrido a los 
documentos filológiCos y arqueológicos relacionados con la historia 
política, cultural y religiosa de los egipcios, los cananeos y otros pue
blos del Cercano Oriente. Con ayuda de tales documentos se es
peraba aclarar y precisar o incluso reconstruir la historia de los di
versos grupos de hebreos desde el asentamiento de Jacob en Egipto 
(siglos xvm-xvn) hasta los acontecimientos cuyo eco escuchamos en 
el Éxodo y la penetración en Canaan, acontecimiento que numero
sos autores sitúan en el siglo XII.'4 Los documentos extrabí?licos han 
contribuido ciertamente a insertar. al menos en parte, el Exodo y la 
conquista de Canaán en un contexto histórico. Se han propuesto, 
por ejemplo, fechas muy precisas para la salida de Egipto. sobre la 
base de las noticias referentes a la situación militar y política de de
terminados faraones de la XIX Dinastía; se han identificado las eta
pas de la penetración en Canaan tomando como base los resultados 
de las excavaciones y ante todo las fechas en que fueron destruidas 
algunas ciudades cananeas. Pero muchas de estas correlaciones y 
concordancias cronológicas son aún objeto de discusión. 

No es tarea nuestra tomar posiciones en un debate en el que 
pocos especialistas se han puesto de acuerdo hasta el momento. 
Baste decir que no se ha logrado, como se esperaba, establecer la 

2 ). La tarea de "desm1t1hcaCJom resultaba relativamente senCJ!Ia (en efecto, 
"milagros» como las d1ez plagas o el paso del Mar de las Canas no pod1an ser con 
s1derados como aconteCimientos "hlstoncos»). Por el contrano, la mterpretac1on 
de la pos1ble h1stonCJdad de los textos b1bhcos se muestra extremadamente deh
cada. El anahs1s d1stmgmo vanas redacCiones, llevadas a cabo en epocas y desde 
perspectivas teolog1cas d1versas Por otra parte, se liego a 1dent1f1car la 1mpronta 
de d1stmtos generas !tteranos. La aparente h1stonCJdad de un ep1sod1o quedaba en 
entred1cho cuando se advertta que el redactor habta utthzado los esquemas de un 
determmado genero !tterano (saga. novela. proverb1os. etc ). 

24 Segun Ex 1 2 ,40. los 1sraehtas permaneueron en Eg1pto durante cuatro
Cientos tremta años. 
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historicidad de ciertos acontecimientos de primera importancia pa
ra la reli�ión de Israel. Ello, por otra parte, en modo al�uno prueba 
que no sea� his:ó�i�os. Lo que sucede es que los acontecimientos y 
los personaJes h1stoncos han sido remodelados de acuerdo con unas 
cate�orías paradi�máticas hasta tal punto que en la mayor parte de 
l�s casos ya no es posible captar su «realidad>> ori�inal. No hay mo
trvos para dudar de la historicidad del personaje conocido bajo el 
nombre de Moisés, aunque su bio�rafía y los ras�os específicos de su 
personalidad se nos escapen. Por el mero hecho de que se convirtió 
en una fi�ura carismática y fabulosa, su vida, empezando por su sal
vamento mila�roso en una cesta de papiro depositada en los caña
verales del Nilo, si�ue el modelo de otros muchos héroes (Teseo, 
Perseo, Sar�ón de A�ade, Rómulo, Ciro, etc. ). 

El nombre de Moisés, como el de otros individuos de su familia, 
es e�ipcio. Contiene el elemento mS;¡ «nacido, hijo», comparable con 
Amosis o Ramsés (Ra-messes, «hijo de Ra>>) .  El nombre de uno de los 
hijos d: Leví, Merari, es el e�ipcio mrry, «bienamadm; Pinjás, nieto 
de Aaron, es p'-nf;sy, ccel ne�ro». No se excluye que Moisés conociera 
d� joven la «reforma» de Al<henatón (c. 1 375-13 50), que había susti
tUido el culto de Amón por el «monoteísmo» solar de Atón. Se ha se
ñalado la analo�ía2' existente entre ambas reli�iones: también se pro
clama a Atón ccúnico Dios» ;  al i�ual que Yahvé, es el dios ccque crea 
cuanto existe»; también la importancia que la «reforma» de Al<hena
tón atribuye a la ccinstruccióm puede compararse con el cometido 
que tiene la Torá en el yahvismo. Por otra parte, la sociedad ramé
sida, �n la que fu: educado Moisés, no podía atraer a éste dos �e
neraClones despues de que fuera aniquilada la «reforma» de Ameno
fis. El cosmopolitismo, el sincretismo reli�ioso (sobre todo entre los 
�ult�� cananeos y los e�ipcios) .  ciertas prácticas or�iásticas (la pros
tltuClon de ambos sexos) .  el «culto» de los animales, constituían otras 

25 .  Vease, por eJemplo, Albnght, From the Stone Age to Chnstzanzty. pag�. 2 1g  
Y srgs., 269 Y srgs.; rd . The Bzbfzca! Penad from Abraham to Ezra. pags. 1 5  y srgs. Pe
ro otros autores estrman que las analogras no son com?lncentes; vease Rmggren, 
op. czt . . pag. 5 1 ;  Fohrer, op czt . pag 79· 
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tantas abominaciones para quien hubiera sido educado en la ccreli
�ión de los padres» .  

En cuanto a la salida de E�ipto. parece se�uro que refleja un he
cho histórico. Pero no se trata de una salida de todo el pueblo, sino 
únicamente de un �rupo: precisamente el que iba conducido por 
Moisés. Otros �rupos habían iniciado la penetración. más o menos 
pacífica, en Canaán. Ulteriormente, el éxodo fue reivindicado por el 
conjunto de las tribus israelitas como un episodio de su historia sa
�rada. Desde nuestro punto de vista, lo importante es que la salida 
de E�ipto fue relacionada con la celebración de la pascua. Dicho de 
otro modo: un sacrificio arcaico, propio de los pastores nomadas y 
practicado desde haCla milenios por los antepasados de los israelitas, 
fue revalorizado e inte�rado en la «historia sa�rada» del yahvismo. 
Un rito relacionado con la reli�iosidad cósmica (fiesta �anadera de 
primavera) �ue interpretado como la conmemoración de un aconte
cimiento histórico. La transformación de unas estructuras religwsas de 
tipo cósmico en acontecimientos de la historia sagrada es una de las 
características del monoteísmo yahvista. El cristianismo la asumirá y 
la mantendrá. 

59· c<YO SOY EL QUE SOY» 

Mientras apacentaba los �anados de Jetró. su sue�ro. sacerdote 
de Madián, Moisés lle�ó un día atravesando el desierto a la ccmonta
ña de Dios», Horeb. Allí vio ccuna llama de fue�o que brotaba de en 
medio de un zarza» y sintio que le llamaban por su nombre. Pocos 
instantes después Dios se le daba a conocer como ccel dios de tu pa
dre, el dios de Abraham. el dios de Isaac y el dios de Jacob» (Ex 3 ,6) .  
Sin embar�o. Moisés presiente que se halla ante un aspecto desco
nocido de la divinidad, puede que ante un dios nuevo. Acepta la or
den de ir en busca de los hijos de Israel para decirles: cc "El dios de 
vuestros padres me envía a vosotros". Pero si me pre�untan cuál es 
su nombre, ¿qué les voy a responder?» (Ex p3) .  Dios le dijo enton
ces: ccYo soy el que soy ( 'ehyeh 'a5er 'ehyeh)» .  Y le mandó que se diri-
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giera a los hijos de Israel en estos términos: «Yo soy, me ha enviado 
a vosotros>> (Ex 3.14). 

Este nombre ha sido objeto de inacabables discusiones. '1' La res
�uesta de Dios resulta muy misteriosa: alude a su modo de ser, pero 
sm revelar su persona. Todo lo que se puede decir es que el nombre 
divino sugiere, por utilizar una expresión moderna, la totalidad del 
ser � del existir. Sin embargo, Yahvé afirma al mismo tiempo que es 
el dros de Abraham y de los otros patriarcas, y esta identidad es 
aceptada todavía hoy por todos los que reivindican la herencia abra
hámica. De hecho, es posible señalar una cierta continuidad entre el 
dios del padre y el dios que se revela a Moisés. Como se ha indica
do, «está ante todo el hecho de que ei yahvismo nace en un am
biente de pastores y que se desarroiia en el desierto. El retorno al 
yahvismo puro será presentado como un retorno a la situación del 
desie�to: éste será el ideal nómada, de los profetas)). Al igual que 
ocurna ya con el dios del padre, tampoco Yahvé está vinculado a un 
lugar específico; por otra parte, mantiene con Moisés, como jefe del 
grupo, unas relaciones especiales. 

Pero hay también diferencias significativas. Mientras que el dios 
�el padre era anónimo, Yahvé es un nombre propio que pone de re
Ireve su misterio y su trascendencia. Se cambian las relaciones entre 
la divinidad y sus fieles; ya no se habla del «dios del padre)), sino del 
«¡meb!o de Yahvé>l. La idea de la elección divina, presente ya en las 
promesas a Abraham (Gn I2,I-J), se precisa ahora: Yahvé IIama a los 
descendientes de los patriarcas «mi pueblo)), pues, según la expresión 
de R. de Vaux, son su «propiedad personal». Prosigue el proceso de 
asimilación del dios del padre a EI. de forma que también Yahvé se 
le identifica y toma de El la estructura cósmica y ei título de rey. «De 
la religión de El tomó también el yahvismo la idea de la corte divi-

26. Véanse las bibliografías recientes recogidas por Ringgren. págs. 43 y sigs.; �ohrer. op. cit . . págs. 75 y sigs.; De Vaux, Historia anti_fua de Israel l. págs. 330 y 
s1gs.; Cross. op. cit . . págs. 6o y sigs. 

27. R. de Vaux. op. cit. I. pág. 432· Para todo lo que sigue nos atenemos a los 
análisis de este autor. ibíd .. págs. 432-448. 
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na formada por los bene 'e[ohim>l.' s Por otra parte. el carácter gue

rrero de Yahvé prolonga la función del dios del padre como protec-

tor por excelencia de sus fieles. , 
La esencia de la revelación se concentra en el Decalogo 

(Ex 20,3-I7: véase Ex 34, 10-27). En su formulación actual. el texto no 

puede datar de tiempos de Moisés, pero los mandamientos más im

portantes reflejan con seguridad el espíritu del yahvismo primitivo. El 

primer artículo del Decálogo. «No tendrás más dioses que yo)) ,  de

muestra que no se trata de un monoteísmo en el sentido estricto del 

término. No se niega la existencia de otros dioses. En el cántico de 

victoria entonado después del paso del mar, Moisés exclama: 

«¿Quién como tú entre los dioses. Yahvé?)) (Ex 15 , I I ) .  Pero se exige 

una fidelidad absoluta, porque Yahvé es un «Dios celoso)) (Ex 20,5) .  

La lucha contra los falsos dioses comienza inmediatamente después 

de la salida del desierto, en Baal-Fegor. Allí las hijas de los moabitas 

invitaron a los israelitas a tomar parte en los sacrificios de sus dioses. 

«El pueblo comió y se prosternó ante sus dioses)) (Nm 25 ,2  Y sigs.) .  

provocando la  cólera de Yahvé. Para Israel. esta lucha iniciada en 

Baal-Fegor continúa aún. 
El significado del segundo mandamiento, «No te harás ninguna 

imagen . . .  >l, no resulta fácil de discernir. No se trata de una prohibi

ción del culto de los ídolos. Se sabía que las imágenes. familiares en 

los cultos de los paganos. no eran receptáculos de la divinidad. Es 

probable que la idea subyacente sea una prohibición de representa� 
a Yahvé mediante un objeto de culto. Del mismo modo que Yahve 

no tenía un mombre)),  tampoco debía tener una «imagen)). Dios se 

manifestaba directamente a algunos privilegiados; los demás tenían 

que verlo a través de sus actos. A diferencia de las demás divinida

des del Cercano Oriente, que se manifestaban a la vez bajo forma 

humana y animal o cósmica, Yahvé es concebido exclusivamente en 

28.  Ibíd .. pág. 436. ((No parece. sin embargo. exacto decir que El haya dado 
a Yahvé su dulzura y compasión, como si éste hubiera sido en un principio un 
dios áspero y violento. En el texto. probablemente antiguo. de Ex )4.6 Yahvé se 
define a sí mismo como "dios de compasión y de gracia"")) (ibíd.). 
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sentido antropomórfico. Pero, al mismo tiempo. podía recurrir a las 
epifanías cósmicas, porque todo el mundo era suyo. 

El antropomorfismo de Yahvé tiene un doble aspecto. Por una 
parte, Yahvé da muestras de poseer cualidades y defectos específica
mente humanos: compasión y odio, alegría y tristeza. perdón y ven
ganza. Sin embargo, no muestra las debilidades y los defectos de los 
dioses homéricos ni tolera ser ridiculizado, como ciertos dioses oiím
picoS.29 Por otra parte, Yahvé no refleja. como la mayor parte de las 
divinidades, la situación humana; no tiene una familia, sino una cor
te celeste. Yahvé está solo. ¿Hemos de ver otro rasgo antropomórfi
co en el hecho de que exija a sus fieles una obediencia absoluta co
mo un déspota oriental? Se trata más bien de un deseo inhumano 
de perfección y de pureza absolutas. La intolerancia y el fanatismo 
característicos de los profetas y los misioneros de los tres monoteís
mos tienen su modelo y su justificación en el ejemplo de Yahvé. 

También la violencia con que actúa Yahvé rompe el marco del 
antropomorfismo. Su c<ira» resulta en ocasiones tan irracional que 
hasta se ha podido hablar del ccdemonismo» de Yahvé. Ciertamente, 
algunos de estos rasgos negativos se endurecerán más tarde, con 
motivo de la ocupación de Canaán, pero los ((rasgos negativos» están 
ya en la estructura original de Yahvé. De hecho, se trata de una nue
va expresión, y la más impresionante, de la deidad como algo abso
lutamente distinto de la creación, como cdo otro por excelencia)) (Io 
ganz anderes de Rudolph Otto). La coexistencia de unos ccatributos» 
contradictorios, la irracionalidad de algunos de sus actos diferencian 
a Yahvé y lo alejan de todo ((ideal de perfección)) a escala humana. 
Desde este punto de vista. Yahvé se parece a ciertas divinidades del 
hinduismo, a �iva, por ejemplo, o a Kali-Durga. Pero con una dife
rencia muy considerable: estas divinidades indias se sitúan más aiiá 
de la moral, y como su modo de ser constituye un modelo ejemplar. 
sus fieles no dudan en imitarlas. Yahvé, por ei contrario, atribuye la 
máxima importancia a los principios éticos y a la moral práctica, a 
la que se refieren por lo menos cinco mandamientos del Decálogo. 

29. Véase Fohrer. op. cit. págs. 78 y sigs. 
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Según el relato bíblico, tres meses después de la salida
. 
de

_ 
Egipto, 

en el desierto del Sinaí, tuvo lugar la teofanía. ccEl monte Sma1 era to
do una humareda, porque Yahvé bajó a él con fuego; se alzaba el hu
mo como de un horno, y toda la montaña temblaba. El toque de la 
trompeta iba creciendo en intensidad mientras Moisés hablaba Y Dios 
le respondía con el trueno)) (Ex 19.  18-19). Yahvé se apa�eció entonce� 
a los israelitas, que habían quedado al pie de la montana, Y concluyo 
con ellos una alianza. que se inicia con el Decálogo e incluye nume
rosas prescripciones relativas al culto (Ex 20,22-26; 24-26). lo Más tar
de tuvo Moisés una nueva conversación con Dios y recibió das losas 
de la alianza: losas de piedra escritas por el dedo de Yahvó (31,18; vé
ase otra versión en 34,1-28). Mendenhail3' ha señalado que el estilo del 
Código de la Alianza recuerda los tratados de los soberanos hititas �el 
segundo milenio con sus vasallos de Asia Menor. Pero las 

.
a
.
nalogms 

entre ambos formularios, si bien son reales. no parecen deos1vas. 
Nada sabemos con exactitud acerca del culto celebrado por _los is

raelitas durante los cuarenta años de estancia en el desierto. El Exodo 
(26; 38.8-38) describe detalladamente el santuario del desierto, q�e co�
sistía en la cctienda de la reunión)), que albergaba el arca del testlmomo 
0 arca de la alianza. un cofre de madera que contenía, según una tra
dición tardía, las losas de la Ley (Dt ro,1-5, etc.). Es muy probable que 
esta tradición refleje una situación reaL Entre los árabes preislámicos 
están atestiguados los palanquines o las tiendas de culto en que eran 
llevados los ídolos de piedra. Los textos no mencionan a la vez el arca 
y la tienda juntas, pero es muy probable que, al igual que entre los ára
bes, la tienda cobijara el arca. Como en otros tiempos el dios del padre. 
Yahvé guía a su pueblo. El arca simbolizaba esta presencia invisible, 
aunque sea imposible saber qué contenía realmente. 

Según la tradición, Moisés murió en las estepas de Moab. frente 
a Jericó. Yahvé le mostró el país de Canaán: ce Te lo he hecho ver con 

30. No hay por qué insistir en que todos estos textos han sido escritos o re
dactados más tarde. 

3r .  G. E. Mendenhall. Law and Covenant in Israel and the Ancient East, 1955. 
La hipótesis ha sido aceptada. entre otros. por Albright. Yahweh and the Gods of 
Canaan. págs. 107 y sigs. 
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tus propios OJOS, pero no entraras en el» (Dt 344 confrontese Nm 27 
12 14) Tamb1en este tipo de muerte corresponde a la per::,onahdad le
genciana y parad1gmatica de M01ses Todo lo que podemos deor 
acerca del personaJe conoodo baJo este nombre es que estuvo mar 
cado por los encuentros, dramaticos y repetidos, con Yahve La reve 
laoon de que M01ses actuo como mtermedmno hizo de el a la vez un 
profeta extatlCo y oracular y un «mago», el modelo de los sacerdotes 
levlticos y el Jefe cansmatlco por excelencia que logro transformar un 
grupo de clanes en nudeo de una naoon, el pueblo de Israel 

6o LA RELIGION BAJO LOS JUECES PRIMERA FASE DEL SINCRETISMO 

Se ha convemdo en IIamar «epoca de los Jueces» al penodo que 
va desde el 1 200 a C ,  cuando el grupo de M01ses penetro en Ca 
naan conduodo por Josue, hasta el 1020 a C ,  al ser Saul proclama 
do rey Los Jueces eran Jefes m1htares, conseJeros y magistrados Du
rante este penodo hay otras tnbus que aceptan el yahvismo, sobre 
todo a contmuaoon de algunas v1ctonas resonantes Porque Yahve 
mterv1ene directamente en la batalla D1os asegura a Josue «No les 
tengas m1edo. que yo te los entrego. m uno de eiios podra resistirte» 
Oos 10,8)  En efecto, Yahve les lanzo desde el Cielo un «pednsco fuer
te» que mato a los enem1gos por m1Ilares Oos 10, I I )  Despues de la 
victona contra Yabm. rey de Canaan, Debord y Barac cantan el fu 
ror d1vmo «Yahve, cuando sahas de Seir , la t1erra temblaba, los 
oelos dest1labam Oue 5.4 y s1gs ) En una palabra Yahve es el mas 
fuerte frente a los d10ses de los cananeos La guerra se hace en su 
nombre, es una guerra santa Los hombres son consagrados (qzd 
des, «santifican) y deben respetar la pureza ntual En cuanto al bo 

:¡2 G von Rad Der hez!zge Kneg zm aften Israel 195 1  resumido por Rmggren 
op czt pags 66 67 El terrnmo ongmal es herem denvado de una ra1z que s1gm 
Í1ca ((sagrado» Rmggren estima que se trata de un íenomeno tlp1camente 1sraehta 
pero A Locls y Albnght citan otros eJemplos y no solo entre semitas vease Row 
ley Worshzp zn anczent Israel pag 56 n 7 
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tm. queda «prohibido», es deor. que es destrUido por completo, ofre 
odo en holocausto a Yahve 

Pero, al adoptar un nuevo estilo de vida, el yahvismo evoluoo-
na y se modifica Ante todo se senala una reacoon contra los valo 
res exaltados por toda sooedad pastonl La ley de la hospltahdad, 
norma casi sagrada entre los nomadas. es trmdoramente VIolada por 
YaeL que mvlta d su tienda al Jefe cananeo, Sisara, que hum despues 
de la derrota, y le da muerte mientras esta dormido Oue 4,1 7  Y sigs ) 
El santuano portatil de los tiempos de M01ses cae en desuso Ahora 
se practiCa el culto en los santuanos y en los recmtos sagrados 

Sm embargo. como era de esperar, la confrontaoon con la reh 
g¡osidad cananea tendra consecuenoas muy senas Por otra parte, 
esta confrontaoon se prolonga hasta el siglo VII a C A renglon se 
gUido de la asooaoon Yahve EL los santuanos preyahv1stas perte
neoentes al culto de EL asi como numerosos santuanos cananeos, 
son consagrados a Yahve n Mas sorprendente resulta la confus10n 
que liega a crearse en tiempos de los Jueces entre Yahve y Baal 
Aparecen nombres compuestos con baa[ mduso entre las famihas 
que se distmgUian por su fe yahvista El famoso Gedeon se llamaba 
tamb1en YerubaaL «Baal combate» (Jue 6,32) Todo eiio presupone 
que el termmo baa[, «senor», se tomaba como un eplteto de Yahve o 
bien que Baal era venerado al lado de Yahve 4 Al pnnop10, Baal de 
bio de ser aceptado como «dios de la tierra>>, espeoahsta por exce
lenoa de la fecund1dad Hasta mas tarde no sena execrado su culto. 
que se convirtlo en la prueba eJemplar de la apostasm 

Se adopto en gran parte el sistema sacnf1cml cananeo La forma 
mas simple del sacnfloo consistla en la ofrenda, presentada en un 
lugar consagrado, de diferentes dones o en hbaoones de acelte o 
agua Las ofrendas eran consideradas como el ahmento de la dll71m 
dad (Jue 6. 19)  Es ahora cuando los Israehtas comienzan a practicar 

3 3 Vea se la hsta de estos santuanos en Fohrer op czt pags rr 1 l l3  Sobre el 
smcretJsmo en el culto veanse G W Ahlstrom Aspects of Syncretzsm zn Israelzte 
Relzgzon pags u y s1gs Rowley op czt pags s8  y s1gs 

H Veanse Rmggren op czt pa\l ) 6  Fohrer pa\l I O )  
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el holocausto ( 'o[ah) ,  que interpretan como una oblación ofrecida a 
Yahvé. Copian además cierto número de prácticas cananeas en re
lación con la a�ricultura y hasta al�unos ritos or�iásticos.35 El proce
so de asimilación se intensifica ulteriormente, bajo la monarquía, y 
hasta hay noticias de que se practicaba la prostitución sa�rada de 
ambos sexos. 

Se edifican santuarios conforme a los modelos cananeos. Inclu
yen un altar, massebah (cipos de piedra), asherah (postes de madera 
que son el símbolo de la diosa cananea del mismo nombre) y reci
pientes para las libaciones. Entre los objetos rituales, los más impor
tantes son los terafim (imá�enes o máscaras) y el efod (ori�inalmen
te una vestidura que se colocaba sobre la ima�en). En torno a los 
santuarios, que cuentan con sus �uardianes propios, se or�aniza el 
personal dedicado al culto. En primer lu�ar hay sacerdotes y levitas 
que ofrecen el sacrificio y tratan de averi�uar la voluntad de Yahvé 
mediante las suertes y el efod Junto a los sacerdotes y los levitas en
contramos adivinos y videntes (ro'eh) ,  pero sabemos poco acerca de 
sus funciones. Los videntes no estaban adscritos a los santuarios, co
mo los profetas (nabfim). El ejemplo más ilustre es Balaán (Nm 22-
24), que veía a Yahvé en sueños o despierto, y que tiene que ver a los 
israelitas para poder maldecirlos. Este tipo de extático se conoce 
también en otras sociedades nómadas (por ejemplo, el kiihin entre 
los árabes).16 

Más importante era la función del «profeta» (nabí); más adelante 
nos ocuparemos de este tema (véase § n6). De momento añadire
mos que el profetismo extático israelita hunde sus raíces en la reli�ión 
cananea. 37 En efecto, el culto de Baal incluía los nabfim (véase r Re 
r8 , r9  y si�s.; 2 Re ro, r9) .  Pero se trata de un tipo de experiencia extá
tica muy conocido en todo el Cercano Oriente anti�uo, con excep-

3 5· Fohrer, pág. w6; Ahlstrom, págs. r4 y sigs. 
36 .  J. Pedersen, «The Role played by Inspired Person among the Israelites 

and the Arabs"; J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel, págs. 86 y sigs. 
37· Véase A Haldar, Association of Cu!t Prophets among the Ancient Semites, 

págs. 9 r  y sigs., con bibliografía. 
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ción de E�ipto. Los sumerios conocían la fi�ura del «hombre que pe
netra en el cielo», desi�nación que indica un viaje extático compara
ble al de los chamanes. En Mari hay textos del si�lo XVIII que hablan 
de los iipi!u («el que responde¡¡) o de los muhhíim y muhhutum, hom
bres o mujeres que reciben los oráculos de los dioses en sueños o en 
visiones. Estos iipi!um y muhhum corresponden a los nabtim. Al i�ual 
que los profetas de Israel. utilizan frases oraculares más bien cortas y 
envían sus mensajes a los reyes, incluso cuando se trata de malas no
ticias o de críticas contra determinados actos del soberano. ,x 

Ya en los primeros si�los de la conquista y de la colonización se 
advierte un influjo cananeo a la vez profundo y múltiple. En efecto, 
se copian de los cananeos los ritos y se ocupan sus lu�ares sa�rados 
y santuarios; la clase sacerdotal se or�aniza conforme al modelo ca
naneo, y los profetas, que no tardarán en reaccionar contra la su
premacía de los sacerdotes y contra el sincretismo con los cultos de 
la fecundidad, son, a su vez. producto del influjo cananeo. A pesar 
de ello, los profetas se muestran partidarios del más puro yahvismo. 
Desde un punto de vista tenían razón, pero el yahvismo que procla
maban ya había asimilado los elementos más creativos de la reli�ión 
y la cultura cananeas, tan violentamente atacadas por ellos. 

38. Véanse Lindblom, págs. 29 y sigs., 85 y sigs .. y Fohrer, págs. 225 y sigs., 
que citan otros ejemplos de Babilonia y Asiria. 



Capítulo VIII 
La reli�ión de los indoeuropeos. 

Los dioses védicos 

61 .  PROTOHISTORIA DE LOS INDOEUROPEOS 

La irrupción de los indoeuropeos en la historia se caracteriza 
por una serie de tremendas destrucciones. Entre los años 2300 y 
1900 a.C., en Grecia, Asia Menor y Mesopotamia son saqueadas e 
incendiadas numerosas ciudades. Así ocurre con Troya hacia el año 
2300 a.C.. Beycesultán, Tarso y unas trescientas ciudades o poblados 
de Anatolia. Los documentos mencionan �rupos étnicos como los 
hititas, los luwitas. los mitanni. Pero hay elementos arióÍonos i�ual
mente atesti�uados en otros �rupos invasores. La dispersión de los 
pueblos indoeuropeos había comenzado al�unos si�los antes y se 
prolon�ará durante dos milenios. Hacia el r 2oo a.C., los arios habían 
penetrado en la llanura indo�an�ética. los iranios se habían asenta
do sólidamente en Persia, y Grecia y las islas se habían indoeuropei
zado. Al�unos si�los más tarde estaba ya realizada o muy adelanta
da la indoeuropeización de la India, la península itálica. Jos Balcanes 
y las re�iones cárpato-danubianas. de la Europa central. septentrio
nal u occidental. desde el Vístula hasta el Mar Báltico y el Atlántico. 
Este proceso característico --mi�ración, conquista de nuevos terri
torios, sumisión se�uida de asimilación de los habitantes- no ha 
cesado hasta el si�lo XIX de nuestra era. No se conoce otro caso pa
recido de expansión lin�üística y cultural. 
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Desde hace más de un siglo, los investigadores se vienen esfor
zando por identificar la patria originaria de los indoeuropeos, por 
descifrar su protohistoria y por esclarecer las fases de sus migracio
nes. Se ha buscado esa patria originaria en el norte y centro de Eu
ropa, en las estepas de Rusia, en el Asia central, en Anatolia, etc. 
Hoy hay acuerdo en localizar el hogar de los indoeuropeos en las re
giones situadas al norte del Mar Negro, entre los Cárpatos y ei Cáu
caso.1 Al norte del Mar Negro se desarroiió, entre el quinto y ei ter
cer milenio, la cultura IIamada de los túmulos (l<urganes). Hacia los 
años 4000-3ooo a.C. se señala su expansión occidental hasta Tisza. 
Durante el milenio siguiente, los representantes de la cultura de los 
l<urganes penetran en la Europa central, en los Baicanes, en Trans
caucasia y en Anatolia. al norte del Irán (hacia el 3 500-3000 a.C.) ;  
en el curso del tercer milenio alcanzan el norte de Europa, la zona 
egea (Grecia y las costas de Anatolia) y ei Mediterráneo orientaL Se
gún Marija Gimbutac;, los pueblos que articularon y difundieron la 
cultura de los túmulos no pueden ser otros que los protoindoeuro
peos y, en las primeras fases de la dispersión, los indoeuropeos. 

En todo caso, lo cierto es que los orígenes de la cultura indo
europea hunden sus raíces en el Neolítico. Por otra parte, es igual
mente seguro que durante su etapa de formación esta cultura ex
perimentó los influjos de las civilizaciones superiores del Cercano 
Oriente. El uso del carro y del metal2 le fue transmitido por una cul
tura anatólica Oa IIamada cultura de Kuro-Araxas). En el cuarto 
milenio aparecen, copiadas de los pueblos de la zona baicanico-me
diterranea, unas estatuas que representan a una diosa sentada, con
feccionadas en arciiia, mármol o alabastro. 

El vocabulario comun muestra que los indoeuropeos practica
ban la agricultura, criaban ganado mayor (además del cerdo y pro-

1 El vocabulano comun para designar a determmados ammales (lobo, oso, 
oca, salmon de no, av1spa, abeja) y arboles (abedul, haya, enema y sauce) md1ca 
una zona templada 

2 Los termmos usados para des¡gnar el «cobre» y el «hacha» son sumenos 
Se adoptaron antes de la separaClon de los grupos lmgUishcos europeos (germa
mco, itahco y celta, 1lmo, traClo, gnego y eslavo).  
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bablemente la oveja) y conoCian el cabaiio salvaje o domesticado. Si 
bien nunca renunciaron a los productos del campo, los pueblos in
doeuropeos desarroiiaron preferentemente una economía pastoriL 
El nomadismo ganadero, la estructura patriarcal de la familia, el 
gusto por las incursiones de pillaje y la organización militar con vis
tas a la adquisición de nuevos territorios son los rasgos característi
cos de las sociedades indoeuropeas. El contraste entre los túmulos 
(tumbas construidas en forma de casas y ricamente equipadas) y las 
sepulturas mucho mas pobres indica una diferenciación social muy 
marcada. Es muy probable que los túmulos o l<urganes estuvieran 
reservados a los restos mortales de los jefes. 

Desde nuestro punto de vista interesa precisar en qué medida es
te modo de existencia -nomadismo pastoraL fuertemente reorgani
zado con vistas a la guerra y la ocupación de nuevos territorios- fo
mentó y facilitó la aparición de unos valores religiosos específicos. Es 
evidente que las creaciones de las sociedades agrícolas no concuerdan 
enteramente con las aspiraciones religiosas de una sociedad ganade
ra. Por otra parte, no existe ninguna sociedad ganadera completa
mente independiente de la economía y de la religión de los cultivado
res. Y aún más, en el curso de sus migraciones y sus conquistas, los 
indoeuropeos sometieron continuamente y asimilaron unas poblacio
nes sedentarias y agrícolas. Dicho de otro modo: los indoeuropeos de
bieron de conocer en momentos muy tempranos de su historia las 
tensiones espirituales provocadas por la simbiosis de orientaciones re
ligiosas heterogéneas e incluso antitéticas. 

62. EL PRIMER PANTEON Y EL VOCABULARIO RELIGIOSO COMUN 

Podemos reconstruir algunas estructuras de la religión indoeu
ropea comun. Tenemos ante todo los indicios, escuetos pero valio
sos, que nos aporta el vocabulario religioso. Desde que empezó a 
estudiarse este tema se reconoció el radical indoeuropeo deiwos, «cie
lo», en los terminos que designan al «dios» Oat. deus, sans. deva, iran. 
div, lit. diewas, ant. germ. tivar) y en los nombres de los principales 



! J T S TO R I A  DE LAS C R E E N C I A S  Y D E  LAS I DE A S  R E L I G I O S A S  1 

dioses: Dyaus. Zeus, Júpiter. La idea de lo divino aparece vinculada 
a la sacralidad celeste, es decir, a la luz y a la «trascendencia» (altu
ra), y por extensión a la idea de soberanía y capacidad creadora en 
su sentido inmediato: cosmo�oma y paternidad. El (dios del) cielo es 
el padre por excelencia; confróntese el indio Dyauspitar, el �rie�o 
Zeus Pater. el ilirio Daipatlires. el latino Júpiter. el escita Zeus-Pa
paios, el traco-fri�io Zeus-Pappos. 1 

Teniendo en cuenta que las hierofanías celestes y atmosféricas 
desempeñan un cometido capital. no es de extrañar que haya un 
cierto número de dioses que son desi�nados con el nombre del true
no: �erm. Donar, Thórr, celt. Taranis (Tanaros), báltico Per:Runas 
proto-eslavo Perun, etc. Es probable que en la época indoeuropea 
también el dios del cielo �dios supremo como creador del mundo y 
cosmócrata� cediera el paso ante el dios de la tormenta; el feno
meno resulta muy frecuente en la historia de las reli�iones. También 
se considera de ori�en celeste el fue�o. en�endrado por el rayo. El 
culto del fue�o es un elemento característico de las reli�iones indo
europeas; el nombre del importante dios védico A�ni aparece en el 
latín ignis, en el lituano ugnis, en el ant. eslavo ogni. ' Se puede afir
mar tambien que el dios solar ocupaba un puesto preponderante des
de la protohistoria (véanse el védico Surya. el �rie�o Helios. el ant. 
�erm. sauz!. el antiguo eslavo sofnce, términos todos que designan el 
sol). Pero los dioses solares tuvieron una historia muy variada entre 
los diversos pueblos indoeuropeos. sobre todo a partir del momento 
en que entraron en contacto con las religiones del Cercano Oriente.' 
En cuanto a la tierra ( *GH'EM). era considerada como una energ1a 

3 El vocablo gnego theos no se mscnbe en la m1sma sene. Denva de un ra
diCal que des1gna el «alma", el «espmtu del muerto"; veanse ht. dwesw, «respiran>, 
VIeJO eslavo duch, reóplraoon, dusa, «alma" SE' puede suponer, por cons1gu1ente, 
que theos, «diOSll, se desarrollo a part1r de la 1dea de los muertos dl\7lmzados 

4· En el Iran, la d1v1mdad del fuego se llama Atar, pero hay md1oos de que 
en una termmolog¡a mas ant1gua del culto, el fuego se llamaba "agnz y no atar. 
vease St1g WJl<ander, Der ansche Mannerbund, pags 7 7  y s1gs 

5 Por otra parte, la sacrahdad representada por el sol permJtJo, en la epoca 
del smcretJsmo greco-onental, una auda¿ reelaboraoon teolog1ca y ülosof1ca. de 
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vital opuesta al cielo. pero la idea reli�iosa de una Tierra Madre es 
más bien tardía entre los indoeuropeos y se atestigua en una zona mas 
bien limitada.( Otro elemento cósmico. el viento. aparece divinizado 
en el lituano Wejopatis. «señor del viento», en el iranio Vayu y el in
dio Vayu. Pero en el caso de los dos ult1mos, se trata de al�o más que 
de unas epifanías cósmicas, ya que presentan, sobre todo el iranio 
Vayu. los ras�os característicos de los dioses soberanos. 

Los indoeuropeos elaboraron una mitología y una teología es
pecíficas. Practicaban sacrificios y conocían el valor mágico-reli�ioso 
de la palabra y el canto ( *KAN). Poseían concepciones y ritos que 
les permitían consa�rar el espacio y «eosmicizan los territorios en los 
que se instalaban (este complejo mítico-ritual está atestiguado en la 
India antl�ua. en Roma y entre los celtas); eso les permitla. al mismo 
tiempo. renovar periódicamente el mundo (mediante el combate ri
tual entre dos �rupos de celebrantes. rito del que subsisten algunos 
rastros en la India y el Irán). Se suponía que los dioses se hacían pre
sentes en las celebraciones. cerca de los hombres. y sus ofrendas 
eran consumidas por el fuego Los indoeuropeos no constrwan san
tuarios; es muy probable que el culto se celebrara en recintos sagra
dos. al aire libre. Otra de sus notas características era la transmision 
oral de la tradición y. después de los contactos con las civilizaciones 
del Cercano Oriente. la prohibición de utilizar la escritura. 

Pero, como era de esperar. habida cuenta de los muchos si�los 
que transcurren entre las primeras migraciones indoeuropeas (hiti
tas, indoiranios, griegos. itálicos) y las últimas (germanos, baltico-es
lavos). la herencia común no siempre resulta fácil de reconocer en 
el vocabulario o en las teolo�ías y las mitologws de la época histori
ca. Hay que tener en cuenta, por una parte, los diferentes contactos 

forma que podna deorse que el d1os solat fue la ult1ma teofamd cosm1ca en des
parecer ante la expans1on del monote1smo JUdeocnstlano. 

6 Hemos de añad1r que mas tarde. el hombre, en tanto que ser terreno 
(gh'mon), se opone en Ocodente a los seres celestes, mientras que en Onente 
aparece la concepoon del hombre, cnatura raoonal (m'nu), opuesto a las bestias; 
vease Devoto. Ongznz zndo-europee, pags 264 y s1gs. 
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culturales realizados en el curso de las migraciones, sin olvidar. por 
otra. que ninguna tradición religiosa se prolonga indefinidamente y 
sin sufrir cambios a causa de las nuev'as creaciones espirituales o por 
vía de prestamo, simbiosis o eliminación. 

El vocabulario refleja este proceso de diferenciación e innova
ción, iniciado probablemente ya desde la protohistoria. El ejemplo 
más significativo es la ausencia de un término específico. en indoeu
ropeo común, para designar lo ({sagrado)). Por una parte, en iranio, 
en latín y en griego se dispone de dos términos: av. spentalyaozdiita 
(véanse también got. hai!slweih); la t. sacer/ sanctus; gr. hieros/ hagios. 
({El estudio de cada uno de los pares atestiguados . . .  Ilev'a a suponer. 
en la prehistoria, una noción bifronte: positiva, "lo que está cargado 
de presencia divina" y negativa, "lo que está vedado al contacto de 
los hombres" . »7 Tampoco existía, según Benveniste, un término co
mún para designar el ({sacrificio)). Pero esta ausencia ({tiene como 
contrapartida, en las diversas lenguas y con frecuencia dentro de ca
da una. una gran diversidad de designaciones que corresponden a 
las distintas formas de la acción sacrificial: libación (sans. juhoti, gr. 
spendo), compromiso verbal solemne Oat. uoueo. gr. euchomai), ban
quete solemne Oat. daps) .  fumigación (gr. thyo), rito de la luz Oat. [us
troh.s En cuanto a ({oracióm, la terminología se formó a partir de 
dos raíces distintas.9 Dicho brevemente, desde la protohistoria co
mún, los distintos pueblos indoeuropeos dan muestras de una ten-

7· E. Benvemste. Le vocabulazre des mstztutzons mdo-europeenes II. pag. 179.  
En cuanto a la relzgzon, «al no concebir esta realidad ommpresente como una ms
tltuoon separada, los mdoeuropeos no teman un termmo para des1gnarlan, 1b1d , 
265. Georges Dumez1l ha anahzado en d1versas ocasiones el vocabu!ano indoeu
ropeo de lo sagrado; vease, del citado autor, La relzgzon romame archazque, 1 974 , 
pags. 13 1 -I46. 

8 .  Ib!d .. pag. 223. Ene Hamp. sm embargo, acaba de reconstrUir el termmo 
comun que designaba el «sacnfic!O)); vease JIES I, 1 973. pags. 320-322. 

9· El conglomerado dwlectal ongmal hltlta-eslavo-baltJco-armenio (-germa
mco?) atestigua formas emparentadas con el hitJta maltiiz-, «orarn. m1entras que el 
1ramo. el c.eltiCo y el gnego presentan denvados de la ra1z * ghwedh. ((orar, desearn; 
Benvemste, 1bJd .. pag. 245 . 
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ciencia a reinterpretar continuamente sus tradiciones religiosas. Este 
proceso se intensificó en el curso de las migraciones. 

63. LA IDEOLOGIA TRIPARTITA INDOEUROPEA 

Los fragmentos de las diversas mitologías indoeuropeas consti
tuyen una fuente importante. Estos fragmentos son ciertamente de 
épocas distintas y nos han sido transmitidos a través de documentos 
heterogéneos y de valor desigual: himnos, textos rituales, poesía épi
ca, comentarios teológicos. leyendas populares. historiografías. tradi
ciones tardías registradas por autores cristianos después de la con
versión de los pueblos de la Europa central y septentrionaL Se trata, 
sin embargo. de documentos preciosos en su totalidad. pues conser
van 0 reflejan (aun deformadas) un buen número de concepciones 
religiosas originales. Las exageraciones y los errores de la ({mitología 
comparada)), tal como la entendían Max Müller y sus epígonos. no 
nos deben retraer de la utilización de todos estos materiales. Bastará 
con no dejarse engañar acerca de su verdadero valor documental. 
Un mito atestiguado en el Rigveda no puede fecharse por debajo del 
segundo milenio, mientras que las tradiciones conservadas por Tito 
Livio. por la epopeya irlandesa o por Snorri Sturiuson son, desde el 
punto de vista cronológico, considerablemente más tardías. Pero si 
estas tradiciones concuerdan puntualmente con el mito védico, re
sultará difícil dudar de su carácter común indoeuropeo. sobre todo 
si no se trata de jirones aislados. sino de unidades que es posible ar
ticular en un sistema. 

Esto es lo que ha logrado demostrar Georges Dumézil en una 
serie de obras que han venido a renovar radicalmente el estudio 
comparado de las mitologías y de las religiones indoeuropeas. No se 
trata de resumirlas aquí. Baste decir que las investigaciones del sa
bio francés han detectado una estructura fundamental en la socie
dad y en la ideología indoeuropeas. A la división de la sociedad en 
tres ciases �sacerdotes, guerreros y ganaderos-agricultores� co
rrespondía una ideología religiosa trifuncional: la función de la so-
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beranía mágica y jurídica, la función de los dioses de la fuerza gue
rrera y, finalmente, la de las divinidades de la fecundidad y de la 
prosperidad económica. Entre los indoiranios más que en ningún 
otr� grupo se evidencia esta división tripartita de los dioses y de la 
sooedad. En efecto, en la India antigua, a las clases sociales de los 
brahmanas (sacerdotes, sacrificadores), l<satriyas (militares, protecto
res de la comunidad) y vaisyas (productores) corresponden los dio
ses Varuna y Mitra, Indra y los gemelos Nasatya (o los Asvins). Los 
mismos dioses aparecen, citados en idéntico orden, en el tratado 
concluido por un rey hitita hacia el año 1380 con un jefe de los pa
ra-indios, los mitani, en Asia Menor: Mitra-(V)aruna [variante Uru
vana] , Indara, los dos Nasatya. También el Avesta distingue entre los 
sacerdotes (iithra.van), los guerreros Oos que combaten en carros, 
rathae-star) y los pastores-agricultores (vastzyo.fsuyant) , con la dife
rencia de que en el Irán esta división en clases no llegó a congelarse 
en un sistema de castas. Según Herodoto (IV, 5-6), los escitas iranios 
conocían también la división en tres clases; esta tradicion se ha 
mantenido hasta el siglo XIX entre los ossetas del Cáucaso, descen
dientes directos de los escitas. 

Los celtas repartían la sociedad en druidas (sacerdotes, juristas), 
aristocracia militar (jlaith, lit. «poden, equivalente del sans. k�atra) y 
bo airig, «hombres libres (airig) poseedores de vacas (bó)». Según Du
mézil, en las tradiciones míticas, aunque fuertemente historicizadas, 
de la fundación de Roma se puede distinguir también una división 
social semejante: el rey Rómulo, protegido de Júpiter; el etrusco Lu
cumón, técnico de la guerra; Tacio y los sabinos, que aportan las 
mujeres y las riquezas. La Tríada Capitalina -Júpiter, Marte y Qui
rino- constituye en cierto sentido el modelo divino, celeste, de la 
sociedad romana. Finalmente, una tríada análoga domina la reli
gión y la mitología escandinavas: el dios soberano Othin, Thórr, el 
campeón, y Freyr, patrono de la fecundidad. 

La división de la primera función en dos partes o tendencias 
complementarias --soberanía mágica y soberanía jurídica- queda 
claramente ilustrada por el par Varuna y Mitra. Para los antiguos in
dios, Mitra es en efecto el dios soberano «bajo su aspecto razonador, 
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claro, normalizado, sereno, benevolente, sacerdotal, mientras que 
Varuna es soberano bajo su aspecto arrebatado, sombrío, inspirado, 
terrible, guerrero». ' 0  Pero ocurre que también en Roma aparece el 
mismo díptico con idénticas oposiciones y alternancias; tenemos, 
por una parte, la oposición entre las Lupercales -jóvenes que co
rren desnudos por la ciudad golpeando a los transeúntes con una 
correa de piel de cabra para hacerlos fecundos- y los sacerdotes 
por excelencia, los flamines, mientras que, por otra parte, tenemos 
las estructuras y los comportamientos diferentes de los dos primeros 
reyes de Roma: Rómulo, que funda los dos cultos del Júpiter terrible, 
y Numa, que funda un santuario de la Fides Publica y profesa una 
particularísima devoción a esta diosa que garantiza la buena fe y re
gistra los juramentos. La oposición Rómulo-Numa se superpone en 
cuanto a su principio a la oposición Lupercales-flamines y, por otra 
parte, corresponde punto por punto a la polaridad Varuna-Mitra. 

Analizando los dos aspectos de la soberanía divina entre los in
dios y los romanos, Georges Dumézil señaló oportunamente sus di
ferencias. En la India védica y también en Roma se advierte la mis
ma estructura indoeuropea, pero los dos «campos ideológicos» no 
son homogéneos. «Los romanos piensan históricamente, mientras 
que los indios piensan fabulosamente. Los romanos piensan racio
nalmente, mientras que los indios piensan cósmicamente. » Al pensa
miento empírico, relativista, político, jurídico de los romanos se opo
ne el pensamiento filosófico, absoluto, dogmático, moral y místico 
de los indios." En otros pueblos indoeuropeos pueden discernirse di
ferencias análogas de «campos ideológicos». Como ya hemos dicho, 
Jos documentos de que disponemos constituyen las expresiones es
pecíficas de los distintos pueblos ariófonos en el curso de la historia. 
En resumidas cuentas, sólo podemos captar la estructura genera[ de 
la ideología indoeuropea, no el pensamiento y las prácticas religio
sas de la comunidad original. Pero esta estructura nos da a conocer 
el tipo de experiencia y de especulación religiosas peculiares de los 

1 0. G. Dumézil. Mitra-Varuna, 1948', pág. 8 5. 
1 r. Servius et [a Fortune, págs. 190- 192. 
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indoeuropeos, y además nos permite apreciar la creatividad específi
ca de cada uno de los pueblos ariófonos. 

Como era de prever, al nivel de la tercera función se aprecia la 
mayor diversificación morfoló�ica, pues las expresiones reli�iosas en 
relación con la abundancia, la paz y la fecundidad están necesaria
mente en relación con la �eo�rafía, la economía y la situación históri
ca de cada �rupo. En cuanto a la tercera función, la fuerza física, y en 
especial su empleo en el combate, Geor�es Dumézil ha puesto de re
lieve cierto número de correspondencias entre la India (y ya entre los 
indoeuropeos), Roma y el mundo �ermánico. Así, la prueba iniciática 
por excelencia consistía muy verosímilmente en el combate del joven 
�uerrero contra tres adversarios o contra un monstruo tricéfalo (¿re
presentado por un maniquí?). En efecto, podemos entrever el desa
rrollo de un drama mitoló�ico semejante en el combate victorioso del 
héroe irlandés Cuchulainn contra tres hermanos y en el combate de 
Horado contra los tres Curiacios; también en los mitos de Indra y del 
héroe iranio Thraetaona, cada uno de los cuales da muerte a un 
monstruo de tres cabezas, se adivina este mismo motivo. La victoria 
despierta en Horado y en Cuchulainn un «furon (furor, céltico fer¡) 
peli�roso para la sociedad, que ha de ser ritualmente exorcizado. Por 
otra parte, ei tema mítico de los «tres pecados» de Indra tiene analo
�ías, en Escandinavia, en la �esta del héroe Stharcaterus y, en Grecia, 
en la mitolo�ía de Heracles.12 Es muy probable que no se a�otasen en 
estos temas míticorituales la mitolo�ía y las técnicas del �uerrero en la 
época común indoeuropea. Pero es importante señalar que se han 
conservado en los dos extremos de la dispersión, la India e Irlanda. 

Por lo que nosotros sabemos, la ideolo�ía tripartita constituía un 
sistema coherente y a la vez flexible, diversamente completado por 

1 2 .  Estos tres pecados se cometen en relación con las tres funciones; en efec
to. se sitúan en el marco del orden religioso, del ideal guerrero y de la fecundidad, 
lo que confirma la hipótesis de la triple funcionalidad, A esto hemos de añadir 
que la identificación de un motivo indoeuropeo común en la mitología de Hera
cles es significativa. ya que en Grecia la función tripartita fue desarticulada muy 
pronto, como resultado de la simbiosis con la cultura egea, 
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una multitud de formas divinas, de ideas y prácticas reli�iosas. Ten
dremos ocasión de apreciar su número y su importancia al estudiar 
por separado las distintas re�iones indoeuropeas. Hay motivos para 
pensar que la ideolo�ía tripartita. si bien fue elaborada en la época 
común, había descartado o reinterpretado de raíz unas concepcio
nes i�ualmente venerables, como, por ejemplo, la del dios del cielo, 
creador, soberano y padre. La retirada de Dyauspitar en beneficio de 
Varuna, de la cual encontramos huellas en el Ri�veda, parece refle
jar o prolon�ar un proceso mucho más anti�uo. 

64- Los ARIOS EN LA INDIA 

En su etapa común, las tribus indoiranias se daban a sí mismas 
un nombre si�nificativo: «(hombre) noble», airya en avéstico y arya en 
sánscrito. Los arios habían iniciado su penetración en el noroeste de 
la India a comienzos del se�undo milenio, y cuatro o cinco si�los des
pués ocupaban la re�ión de los «siete ríos», sapta sindhavah/ l  es de
cir, la cuenca del alto Indo, el Penjab. Como ya hemos observado 
(véase § 39) ,  es posible que los invasores atacaran y destruyeran al
�unas ciudades harappienses. Los textos védicos evocan los comba
tes contra los dasa o dasya. en los que es posible adivinar a los con
tinuadores o supervivientes de la civilización del Indo. Son descritos 
como �entes de piel ne�ra, «sin nariz», de luen�a barba y adoradores 
del falo (sisna deva). Son ricos en �anados y habitan en a�lomeracio
nes fortificadas (pur). Indra, que lleva el sobrenombre de purandara. 
«destructor de fortificaciones», atacó y destruyó estos fuertes por cen
tenares. Los combates tuvieron lu�ar antes de la composición de los 
himnos, pues su recuerdo aparece fuertemente mitolo�izado. El Ri�
veda menciona otra población enemi�a. la de los pani, que roban las 
vacas y rechazan el culto védico. Es probable que Hariyupiya. a la 
orilla del río Ravi, se identifique con Harappa. Por otra parte, los tex
tos védicos aluden a las ruinas (arma, armaka) habitadas por «hechi-

13. El nombre es conocido igualmente en el Avesta: Haptahindu, 
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ceras», lo que demuestra que los anos relaCionaban las ciUdades 
arrumadas con los antl�uos habitantes de la re�¡on 1 

Sm embar�o. muy pronto se 1moa la Simbiosis con los abon�e 
nes S1 en los hbros tard1os del R1�eda el termmo déisa sJ�mflca «es
clavo», con lo que se md1ca la suerte que cupo a los venodos, hay 
otros miembros de la poblaoon sometida que aparecen decorosa 
mente mte�rados en la soCiedad ana Por eJemplo. el Jefe Dasa, ala 
bado porque prote�e a los brahmanes (RV VIII, 46.32) Los matnmo
mos con autoctonos de¡an huellas en el 1d1oma El sanscr1to ved1co 
posee una sene de fonemas, concretamente las consonantes cerebra 
les, que no aparecen en nm�un otro 1d1oma mdoeuropeo, m s1qmera 
en 1ramo Es muy probable que estas consonantes sean el rastro de 
los esfuerzos que haCJan los abon�enes por pronunCiar correctamen
te la len�ua de sus dommadores El vocabulano ved1co conserva 
tamb1en un �ran numero de termmos no anos Y aun hay mas CJer 
tos mltos son de on�en autoctono Este proceso de sJmbJosJs raCial. 
cultural y reh�1osa. documentado desde epoca muy temprana, se m 
tens1flcara a med1da que los anos avancen por la llanura �an�etlca 

Los md1os vedJCos practicaban la a�ncultura, pero su econom1a 
tema una base emmentemente �anadera Las cabezas de �anado su
phan la funCJon de la moneda Se consumm la leche y sus produc 
tos, pero tamb!en la carne de vacuno El caballo era muy apreCiado, 
pero se reservaba exclusivamente para la �uerra, las mcurs1ones de 
pillaJe y el ntual re�1o (vease § 73) Los anos no habitaban en c1u 
dades e 1�noraban la escntura A pesar de la senCillez de su cultura 
matenal. los carpmteros y los broncistas �ozaban de un alto prestl 
�10 1 El h1erro no se empezo a ut1hzar hasta aproximadamente el 
ano 1050 a e 

14 B y R Alchm Jhe Bzrth of Indwn Czvzluatwn pa� 1 5 5  La transforma 
c1on de los enem1�os tPrrenos en «demomoSll «fantasmas)) o «ma�os)) es un Íeno 
meno muy frecuente vease M Ehade Le mythe de [ eteme! retour pa�s 51 y s1�s 

1 5  Vease M Ehade Le Yoga pa�s 348 y SJ�s 409 y s1�s 
1 6  Ten�ase en cuenta que esta descnpoon de la cultura matenal ha de 

completarse con el «mundo paraiPio)) de los valores ma�JCo reh�1mos de los u ten 
s!l1os y de sus respectivas m!tolo�tas (vease § 9) 

L A.  R E L I G I O  -l DE L O S  N D O P U R O P J:. O c;  

Las tnbus estaban baJo el mando de Jefes m1htares, m;a El po 
der de estos reyezuelos estaba contrapesado por los conseJos popu 
lares (sabhéi y samztz) HaCia fmales de la epoca ved1ca ya estaba 
consumada la or�amzaCJon de la soCiedad en cuatro clases El ter
mmo vama, que des1�na las clases soCiales. Sl�mf1ca «colon, mdiCJO 
de la d1vers1dad etmca que constltma la base de la soc1edad mdm 

Los h1mnos solo nos dan a conocer al�unos aspectos de la v1da 
durante la epoca ved1ca El cuadro que nos trazan es mas b1en su 
mano los anos amaban la musJCa y la danza, tocaban la flauta. el 
laud y el arpa eonsummn beb1das embna�adoras, soma y sum, la 
se�unda sm espeCial si�mflcaCJon reh�1osa Era muy popular el JUe 
�o de los dados. al que esta dedicado todo un h1mno del R1�eda (X. 
34) Numerosos h1mnos aluden a los conflictos entre las d1versas tn 
bus anas La mas celebre, la tnbu de Ios bharatas, hab1a derrotado 
baJO su rey Sudas a una confederaCJon de otras d1ez tnbus Pero el 
R1�veda resulta muy pobre en datos h1stoncos Al�unos nombres de 
tnbus vedJCas, como el de los bharatas, reaparecen en la hteratura 
postenor El Mahabhamta, compuesto por lo menos cmco o se1s s1 
�los despues de la epoca ved1ca. narra la s;,¡ran �uerra entre los Ku 
rus y sus pnmos los Pandavas Se�un la tradJc1on conservada en los 
Puranas, esta �uerra habna temdo lu�ar hacia el ano r4oo a e ,  en 
la re�1on de Madhyadesa, en el centro de la penmsula. lo que s1�m 
flca que Ios anos habmn penetrado ya mas alla del Gan�es Por la 
epoca en que fue redactado el �ran tratado teologJCo Satapatha 
Briihmana, entre los anos IOOO y 8oo a e aproximadamente, las 
provmCJas de Kosala y V1deha ya estaban anamzadas Por su parte, 
ei Riimiiyiina demuestra que la mfluenCJa ana se 1ba e.xtend1endo 
haCia el sur 

Dei m1smo modo que fueron mltolo�¡zados lm adversanos de 
los anos, metamorfoseados en «demomos» o «hechiceros», tamb1en 
se transfl�uraron las batallas que se hbraron en el curso de la con
qmsta o, mas exactamente, se as1m1laron a los combates de Indra 
contra Vntra y otros seres «demomacos» Mas adelante estudiaremos 
las 1mphcaC1ones cosmolo�JCas de esos combates eJemplares (vease 
§ 68) De momento, preCisaremos que la ocupaCion de un nuevo te-
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rritorio se legitimaba mediante la erección de un altar (garhapatya) 
consagrado a Agni.17 «Decimos que se han instalado (avasyati) cuan
do se ha construido un garhapatya, y todos los que construyen el al
tar del fuego se han establecido>> (Satapatha Br., VII, I , I ,I-4). Pero la 
erección de un altar consagrado a Agni no es otra cosa que la imi
tación ritual de la creación. Dicho de otro modo: el territorio ocu
pado se transforma previamente de «eaos)) en «cosmos));  por virtud 
de un rito recibe una «forma)) y se hace real. 

Como veremos enseguida, el panteón védico esta dominado por 
los dioses. Las pocas diosas cuyos nombres conocemos desempeñan 
un cometido borroso: la enigmática Aditi, madre de los dioses; Usas, 
diosa de la aurora; Ratri, la noche, a la que se dedica un hermoso 
himno (RV X, 1 27). De ahí que resulte tanto más significativa la po
sición dominante de la Gran Diosa en el hinduismo, que ilustra el 
triunfo de la religiosidad extrabrahmánica, pero que al mismo tiem
po es índice de la capacidad creadora del espíritu indio. Evidente
mente, ha de tenerse en cuenta el hecho de que los textos védicos 
representan el sistema religioso de una minoría sacerdotal al servicio 
de una aristocracia militar, el resto de la sociedad, es decir. la ma
yoría, los vaisyas y los sudras, compartía probablemente unas ideas y 
unas creencias semejantes a las que encontramos, dos mil años más 
tarde, en el hinduismo.1g Los himnos no reflejan la religión védica en 
conjunto, sino que fueron compuestos para un auditorio preocupa
do en primer lugar por los bienes terrestres: salud, longevidad, des
cendencia numerosa. ganado abundante, riqueza.19 Es lícito, por 
consiguiente, pensar que ciertas concepciones religiosas que se po
pularizarán mas tarde estaban ya articuladas en la epoca védica. 

17 Veanse A K Coomaraswamy, Jhe Rzgveda as Land-nama-bok, paf¡. 16 ;  
M Ehade. Le m;ythe de l'eteme[ retour, pag. 22. 

18  Vease LoU!s Renou, Relzgzons of the Anczent Indza, paf¡. 6. 
' 9 Esto nos recuerda la sttuaoon de la rehg1os1dad gnef¡a en la epoca ho

menca los poemas 1ban dmg1dos a una casta guerrera poco o nada preocupada 
por las cuestiones de la íecund1dad cosm1ca y la ex1stenoa ultraterrena del alma, 
m1stenos que, sm embarf¡o, dommaban la actl\7Jdad rehg10sa de sus esposas y de 
sus subdttos. 

LA R E L I G I O N  D E  LOS I N D O E U RO P E O S  

La capacidad creadora del esp1ritu indio que acabamos de evo
car se manifiesta sobre todo en el proceso de simbiosis, de asimila
ción y revalorización que condujo a la arianización de la India y. 
más adelante, a su hinduización. Porque este proceso, varias veces 
milenario, se realiza en diálogo con el sistema rehgioso elaborado 
por los brahmanes sobre la base de la «revelación» védica (srutz). En 
última instancia, la unidad religiosa y cultural de la India fue el re
sultado de una larga serie de síntesis efectuadas bajo el signo de los 
poetas-filósofos y de los ritualistas de la época védica. 

6). VARUNA, Dl\7INIDAD PRIMORDIAL. «DE\7ASll Y «ASURASll. 

Los himnos no nos muestran la forma más antigua de la religión 
védica. Dyaus, el dios indoeuropeo del cielo, ya ha desaparecido del 
culto. Su nombre sirve ahora para designar el «cielo)) o el «díall. El vo
cablo que indica la personificación de la sacralidad uranica termina 
por designar un fenomeno naturaL Se trata de un proceso muy fre
cuente en la historia de los dioses celestes, que se desdibujan en pre
sencia de otras divinidades y se convierten en diz otwsi. Un dios ce
leste no logra conservar su prestigio inicial sino en la medida en que 
es venerado como divinidad suprema. • o  Sin embargo, los poetas vé
dicos recuerdan todavía al «Cielo que todo lo sabe)) (Atharvaveda I, 
32,4) e invocan al «Cielo Padre)), Dyauspitar (ibíd., VI, 4,3) y. sobre to
do, Dyaus está presente en la pareja primordiaL Dyavaprithivi, «el Cie
lo y la Tierra)) (RV I. I 6o). 

Pero el puesto de Dyaus fue muy pronto ocupado por Varuna, 
el dios supremo por excelencia. Se conocen mal las etapas que pre
cedieron a su promoción al rango de rey universal. samraj (RV VII, 
82,2). Varuna es designado sobre todo con el título de asura, que 
también poseen otros dioses, como Agni (por ejemplo, AV I, IO,I ,  
etc.) . Resulta, por otra parte, que los asuras constituían la familia di
vina más antigua (AV VI, 100,3). Los textos védicos aluden al con-

20 Vease Tratado de hzstorza de fas refzgzones 1, paf¡s 73 y s1gs. 
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flicto que opuso a los dioses (devas) contra los asuras. Este conflicto 
será ampliamente relatado y comentado. ya en época poS\lédica, en 
los Briihmanas, tratados sobre el misterio del sacrificio. En efecto, la 
victoria de los dioses fue decidida cuando Agni. por invitación de In
dra. abandono a los asuras, que no poseían el sacrificio (RV X, 1 24; 
V. 5); poco después, los devas arrebataron la palabra sacriÍicial (vac) 
a los asuras. Entonces Indra invitó a Varuna a pasarse a su reino 
(RV V, 5) .  La victoria de los devas sobre los asuras fue asimilada al 
triunfo de Indra sobre los dasyus. que terminaron siendo tambien 
precipitados en las tinieblas mas profundas (A V IX. 2. r y; véase RV 
VII. 99·4· etc.) .  

Este conflicto mítico refleja el combate de los «dioses jóvenes», 
dirigidos por Indra, contra un grupo de divinidades primordiales. El 
hecho de que los asuras sean reputados como los «magos» por exce
lencia (A V III. 9.4; VI. 72. r )  y que hayan sido asimilados a los sudras 
no significa necesariamente que se identifiquen con las divinidades 
de las poblaciones autóctonas prearias. En los Vedas se emplea el tí
tulo asura como epíteto de cualquier dios, incluidos Dyaus e Indra 
(al último se le Ilama «Soberano de los Asuras>>; AV VI. 8J .3) .  Dicho 
de otro modo: el término asura se refiere a las potencias sagradas es
pecíficas de una situación primordial. concretamente, la que existía 
antes de la organización del mundo. Los <<dioses jóvenes», los devas. 
no dejaron de apropiarse estos poderes sagrados, y de ahí que se les 
aplique a ellos tambien el epíteto de asuras. 

Es importante señalar que el <<tiempo de los asuras» precede a la 
epoca actual. regida por los devas. En la India, como en otras reli
giones arcaicas y tradicionales, el paso de una epoca primordial a la 
época actual se explica en términos cosmogonicos: paso de un esta
do <<caotico» a un mundo «orgamzado» ,  a un «eosmos». Encontrare
mos este trasfondo cosmogonico en ei combate mítico entre Indra y 
el dra�ón primordial. Vritra (vease § 68) .  Resulta, sin embargo. que 
Varuna, por su condición de divinidad primordiaL el asura por ex
celencia, ha sido identificado con Vritra. Esta identificación ha he
cho posible toda una serie de especulaciones esotéricas sobre el mis
terio de Ia biunidad divina. 

LA R C L I G I O N  DE 1 OS T N D O':O U R O P E O S  

66. VARUNA, REY UNIVERSAL Y MAGO. "RITA» Y "MAYA» 

Los textos védicos presentan a Varuna como dios supremo que 
reina sobre el mundo, los dioses (devas) y los hombres. Él <<estiró la 
tierra como hace un matarife con una piel para que sirva de alfom
bra al sol...». Él puso <<la leche en las vacas, la inteligencia en los co
razones, el fuego en las aguas, el sol en el cielo y el soma en la mon
taña» (RV V. 85 , 1 -Ú En su condición de cosmócrata posee ciertos 
atributos de los dioses celestes, es vi5vadarsata, "visible por todos la
dos» (RV VIII. 41 ,3) ,  omnisciente (AV IV. 1 6,2-7) e infalible (RV IV. 
r 6.2-y). Posee <<mil ojos» (RV VII. )4.ro) ,  formula mítica que se apli
ca a las estrellas. Como lo ve <<todo» y ningun pecado le pasa inad
vertido, por muy oculto que esté, los hombres se sienten <<como es
clavos» en su presencia (RV I. 2p).  <<Soberano terrible», verdadero 
<<dueño de las ataduras», tiene ei poder mágico de atar a distancia a 
sus víctimas, pero también el de desligarlas. Numerosos himnos y ri
tos tienen por objeto proteger o liberar a los hombres de «los lazos 
de Varuna»."l Se le representa con una cuerda en la mano, y en las 
ceremonias, todo lo que él ata, empezando por los nudos, se llama 
<<varúnico». 

A pesar de estos poderes espectaculares. V aruna ya estaba en de
cadencia durante la época védica. Dista mucho de gozar de la popu
laridad de Indra. por ejemplo. Pero está vinculado a dos nociones re
ligiosas que conocerán un futuro excepcional. rita y maya. El término 
rita, participio pasado del verbo <<adaptarse», designa el orden del uni
verso, orden a la vez cósmico, litúrgico y moral. u No se dirige ningún 
himno a rita, pero este término es frecuentemente citado (más de 
trescientas veces en el Rigveda). Se proclama que la creación ha sido 

21 .  Jmages et Symbo[es, pags. 1 24 y s1gs. H. Petersen ha exphcado su nombre 
a partir de la ratz mdoeuropea uer. «!tgar» 

22 «Al ver el lugar emmente que ocupa esta noCJon. cas1 con el m1smo vo
cablo lo m1smo entre los paramd1os de MesopotamJa y de Sma que entre los !ra
mos de cualqUJer obedie�CJa, se t1ene la segundad de que constltUJa el fondo de 
las reflexiones y exphcac1ones de los mdo1ramos md10sn (G. Dumez!l. «Ordre. Ían
taJsJe, changementn, pag. r4o) 
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realizada en conformidad con rita, se repite que los dioses actúan 
conforme al rita, que el rita rige tanto los ritmos cósmicos como la 
conducta moraL El mismo principio rige también el culto. «La sede 
de nta» se halla en el cielo empíreo o en el altar del fuego. 

Por otra parte, Varuna se crió en la «casa» del rita; también se 
dice que ama el rita y da testimonio del rita. Se le IIama el «Rey del 
rita» y se afirma que esta norma universal. identificada con la ver
dad, está «fundada» en él. Quien resiste a la ley se hace responsable 
ante Varuna. y es siempre Varuna, y sólo él. quien restablece el or
den comprometido por el pecado, el error o la ignorancia. El culpa
ble espera la absolución gracias a los sacrificios, que, por otra parte, 
han sido prescritos por el mismo Varuna. Todo eiio pone de relieve 
su estructura de dios cosmócrata. Varuna, con el tiempo, se conver
tirá en un deus otiosus, y sobrevivirá especialmente en la erudición 
de los ritualistas y en el folclore religioso. Sin embargo, sus relacio
nes con la idea del orden universal bastan para asegurarle un pues
to en la historia de Ia espiritualidad india. 21 

A primera vista podría parecer paradójico que el guardián del ri
ta esté al mismo tiempo íntimamente relacionado con maya. Pero 
esta asociación es comprensible si tenemos en cuenta que la creati
vidad cósmica de Varuna posee tambien un aspecto «mágico». Se 
admite que el término maya deriva de la raíz may, «cambian. En el 
Rigveda, maya designa el cccambio destructor o negador de los bue
nos mecanismos, el cambio demoníaco y engañoso, pero tambien la 
alteración de la alteracióm.24 En otras palabras: hay maya mala y 
buena. En el primer caso se trata de ccengaños)) y «magia5ll, princi
palmente magias de transformación de tipo demoníaco, como las de 
la serpiente Vritra, que es el mayin, es decir, el mago, el ccartero)) 
(trickster) por excelencia. Esta clase de maya altera el orden cósmi
co, por ejemplo. deteniendo el curso del sol o reteniendo cautivas las 

23 En la lengua clasJCa, el termmo rta sera sustitUido por el vocablo dhar
ma, cuyo grandroso destmo veremos mas adelante. En el Rrgveda, dhiiman y 
dhiirman se citan respectrvamente 9 6  y 54 veces. 

24. Vease Dumezrl. op czt . pags. 142 y srgs , con brbhografra. 

L A  R P L I G I O N  D E  L O S  I N DO E U RO P E O S  

aguas, etc. En cuanto a la buena maya puede ser de dos clases: a) la 
maya del combate o la «contra-maya)) utilizada en diversas ocasiones 
por Indra cuando mide sus fuerzas con los seres demoníacos;21 b) la 
maya creadora de las formas y los seres, privilegio de los dioses so
beranos, y en primer lugar de Varuna. Esta maya cosmológica pue
de ser considerada como equivalente a rita. En efecto, numerosos 
pasajes presentan la alternancia del día y de la noche, el curso del 
sol. la caída de la IIuvia y otros fenómenos en los que va implícito ri
ta como resultado de una maya creadora. 

Tenemos, pues, que en el Rzgveda, unos 1 . 500 años antes del Ve
danta clásico, aparece ya claro el significado de la maya: cccambio 
provocado», es decir, alteración -creación o destrucción- y ccalte
ración de la alteracióm. Señalemos ya desde ahora que el origen del 
concepto filosófico de maya -ilusión cósmica, irrealidad, no ser
va implícito a la vez en la idea de cccambio)), de alteración de la nor
ma cósmica y, por tanto, de transformación mágica o demonzaca, y 
en la idea de la potencia creadora de Varuna, que, por medio de su 
maya, restablece el orden del universo. De este modo se entiende 
que maya haya llegado a significar la ilusión cosmzca: ocurre as1 
porque, ya desde el principio, se trata de una noción ambivalente y 
hasta ambigua, que afecta tanto a la alteración demomaca del or
den cósmico como a la creatividad divina. Más tarde, el mismo cos
mos se convertirá, en la visión del Vedanta, en una «transformación» 
ilusoria, es decir, en un sistema de cambios desprovisto de realidad. 

Volviendo a la figura de Varuna, precisemos que su modo de ser 
-soberano terrible, mago y señor de los lazos- permite una sor
prendente aproximación al dragón Vritra. Independientemente de lo 
que hayamos de pensar acerca del parentesco etimologico de sus 
respectivos nombres, 26 conviene destacar que ambos se relacionan 

25 «Tnunfo sobre los miiyzn por medro de las miiyii», tal es el contmuo es
tnbrllo de muchos textos (Bergmgne Ill, 82) Entre las «magras» de Indra se cuenta 
en pnmer lugar su poder de transformarse, veanse Images et Symboles. pags 131  y 
srgs . .  G. Dumezrl. op czt , pags. 143-144 

26  Images et Symboles, pags. n8 y srgs. 
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con las a�uas, y en pnmer lu�ar con las «a�uas estancadas» ( «el �ran 
Varuna ha ocultado el mar », RV IX, 73.3 )  La noche (lo no mam 
festado), las a�uas (lo v1rtual, los �ermenes) ,  la «trascendenoa» y el 
«no actuan karactenst1cas de los d1oses supremos) son reahdades 
que tienen conex1ones a la vez mltiCas y metaf1s1cas con las «atadu 
ras» de toda espeoe, por una parte, y por otra con el dra�on Vntra, 
que, como veremos, «retuvo», «SUJeto» o «encadeno» las a�uas 

Ademas, Varuna se as1m1la a la serpiente Ah1 y a Vntra 2x En el 
Atharvaveda es caractenzado como «V1bora)) (AV XII, 3 ,57)  Pero Va 
runa es 1dent1f1cado con las serp1entes sobre todo en el Mahabhara 
ta Se le llama «Senor del man y «Rey de los nagas» ,  y ha de tenerse 
en cuenta que el oceano es la «morada de los nagas)) J 

67 SERPIENTES Y DIOSES MITRA, ARYAMAN, ADITI 

Esta amb1�uedad y ambiValencia de Varuna es Importante por 
diversos motivos Pero hemos de fiJarnos ante todo en el caracter 
eJemplar de la unzan de los opuestos, que constituye efectivamente 
una de las caractensticas del pensamiento reh�1oso mdio antes de 
convertirse en objeto de la fliosof1a s1stematica La amb1valenoa y la 
umon de los contranos no son caractenst1cas exclusivas de Varuna 
El Rutveda (I, 79 ,1) cahflcaba ya a A�m como «serpiente funosa» El 
Aztareya Brahmana (III, 36) afirma que la serpiente Ah1 Budhnya es 
de una manera mvisible (paroksena) Io m1smo que A�m de manera 
VISible (pratyaksa) D1cho de otro modo la serpiente es una v1rtuah 
dad del fue�o, mientras que las tJmeblas lo son de la luz no mam 

27 Al¡5unos pasajes del Rtgveda (por ejemplo I 164 38 )  vewn en Varuna lo 
no mantftesto lo vtrtual y lo eterno 

28 Veanse reíerenctas recopt!adas por Coomaraswamy «An¡5el and Titan» 
pa¡5 39 1  nota 

29 Mahabhamta I 21 6 y 25 4 En otros pasajes el rey Varuna se cuenta en 
tre los mas reputados nagas y es citado JUnto C0'1 unas serptentes mlttcas atestt 
¡5uadas ya en las Íuentes vedtcas vease G Johnsen «Varuna and Dhrtarastra» 
pa¡5s 260 y st¡5S 

LA R E L I G I O N  D E  L O S  I h D O E U R OP EO S  

festada En la Va¡asaneyz Samhzta (V, 33) se !dent1flcan Ah1 Budhn
ya y el sol (AJa El<apad) Cuando se alza al alba, el sol «se hbera de 
la noche como Ah1 se hbera de su p1eb (Sat Br , Il, 3 , l, 3 y 6)  
Tamb1en el d1os Soma, «1�ual que Ah1, se arrastra fuera de su VIeJa 
p1eb (RV IX, 86.44) El Satapatha Brahmana lo 1dentif1ca con Vntra 
(III, 4,3 ,13 ,  etc ) Se af1rma que los adltyas eran en su on�en serpien
tes Despues de desprenderse de sus p1eles VIeJaS -lo que qu1ere de 
c1r que adqumeron la mmortahdad ( «venoeron a la muerte11 )- se 
han convertido en d1oses, devas (Panchavzmsa Br , XXV, 15 4) Fmal 
mente, el Sat Br (XIII, 4,3,9)  declara que «la oenoa de las serpien
tes (sarpa vzdya) es el Veda En otras palabras la doctnna d1vma se 
1dentiflca paradoJ lcamente con una «Clenoa)) que, al menos en sus 
comienzos, tema un caracter <<demomacm 

Parece que la as1m1lac¡on de los dioses d las serpientes prolon�a 
de al�un modo la Idea, atesti�uada en la Bnhadaranya.ka Upanzs 
had (I, p), de que los devas y los asuras son hiJOS de PraJapatl, y que 
los asuras son los mayores La ascendenoa comun de h�uras anta 
�omcas constituye uno de los temas favontos para Ilustrar la umdad
totahdad pnmordial, de la que encontraremos un eJemplo especta
cular al estudiar las mterpretaoones teolo�Icas del famoso combate 
mit1co entre Indra y Vntra 

En cuanto a Mitra, su papel tiene valor secundano cuando apa 
rece separado de Varuna En el Veda se le ded1ca un solo himno (RV 
III, 59) ,  pero comparte con Varuna los atnbutos de la soberama, ya 
que encarna los aspectos paofJCos, benevolente, JUridico y sacerdotal 
Como su nombre md1ca, es el «Contrato)) persomf1cado, exactamente 
1�ual que el Mitra avestico Facihta los acuerdos entre los hombres y 
obh�a a estos a cumphr sus compromisos El sol es su OJO (Jaztt Brah , 
III, 1 ,5,1), todo lo ve y nada se le oculta Su Importancia en la act1v1dad 
y en el pensam1ento reh�Ioso se mamfiesta sobre todo cuando es m
vocado Junto con Varuna, del que es a la vez antitetico y comple 
mentano El bmomio Mltra-Varuna, que ya en la epoca mas ant1�ua 
desempenaba un cometido Importante como expresion por excelen-

3 0  Sobre este tema vease M E!tdde Mephzstopheles et l andmg¡ne pag ro8 
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cia de la soberanía, se utilizó más tarde como fórmula ejemplar de to
do tipo de parejas anta�ónicas y de oposiciones complementarias. 

A Mitra se asocian Aryaman y Bha�a. El primero es protector de 
la sociedad de los arios; ri�e sobre todo las prestaciones relacionadas 
con la hospitalidad y extiende su dominio a la protección de los ma
trimonios. Bha�a. cuyo nombre si�nifica «parte», ase�ura la distribu
ción de las riquezas. Junto con Mitra y Varuna (y a veces con otros 
dioses), Aryaman y Bha�a forman el �rupo de los adityas o hijos de 
la diosa Aditi, la mo Ii�ada», es decir, la «libre». A partir de Max Mü
ller se ha discutido mucho sobre la estructura de esta diosa. Los tex-
tos la identifican con la tierra o incluso con el universo; representa 
lo dilatado, la anchura, la Iibertad.n Es muy probable que Aditi fue
ra una Gran Diosa Madre que, sin ser del todo olvidada, transmitió 
sus funciones a sus hijos. los adityas. 

68.  INDRA, CAMPEÓN Y DEMIURGO 

Indra es en el Ri�veda el dios más popular. Le están dedicados 
unos doscientos cincuenta himnos, cantidad elevadísima en compa
ración con los diez diri�idos a Varuna y treinta y cinco a Mitra. Es el 
héroe por excelencia, modelo ejemplar de los �uerreros, temible ene
mi�o de los dasyus o dasas. Sus acólitos, los maruts, reflejan, a nivel 
mitoló�ico, las sociedades indoiranias de jóvenes �uerreros (marya). 
Pero Indra es al mismo tiempo demiur�o y fecundador, personifica
ción de la vida exuberante, de la ener�ía cósmica y bioló�ica. Bebe
dor insaciable de soma, arquetipo de las fuerzas �enesíacas, desen
cadena las tempestades, hace caer las lluvias y es señor de todo lo 
húmedo. >é 

31 .  J. Gonda. rrGods'' and rrPowers», págs. 7 5  y sigs. 
) 2. Se le llama sahasramusR.a. «el de los mil testículos» (RV VI. 64.3); es el 

«señor de los campos» (RV VIII. 2 1 , 3 ), y «el señor de la tierra» (AV XII. r ,6) ,  fecun� 
dador de los campos. de los animales y de las mujeres; véase Tratado de historia 
de fas religiones l. págs. r r 5 y sigs. 
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El mito central de Indra. que es también el  más importante del 
Ri�veda, relata su combate victorioso contra Vritra, el dra�ón �i�an
te que retenía las a�uas en las «cavidades de las montañas». Vi�ori
zado por el soma, Indra abate a la serpiente con su vajra ( «rayo»), el 
arma forjada por Tvastri, le hiende la cabeza y libera las a�uas, que 
se desbordan hacia el mar «eomo vacas mu�ientes» (RV I. 3Ú 

El  combate de  un dios contra un monstruo ofídico o marino 
constituye. como es sabido, un tema mítico muy difundido. Recuér
dese la lucha de Ra contra ApoÍis, entre el dios sumerio Ninurta y 
Asa�. de MarduR contra Tiamat. del dios hitita de la tormenta con
tra la serpiente I liuyanRas, de Zeus contra Tifón, del héroe iranio 
Thraetaona contra el dra�ón tricéfalo Azhi-dahaRa. En al�unos ca
sos (el de MarduR y Tiamat, por ejemplo) .  la victoria del dios consti
tuye el paso previo para la cosmo�onía. En otros casos, lo que está 
en jue�o es la instauración de una nueva soberanía (véase Zeus Y Ti
fón, Baal y Yam). En una palabra: mediante la muerte de un mons
truo ofídico -símbolo de la virtualidad, del «caos», pero también de 
lo «autóctono»�- aparece una nueva «situación» cósmica o institu
cionaL Ras�o característico común a todos estos mitos es el temor o 
la derrota inicial del campeón. MarduR y Ra dudan antes del com
bate; en un primer encuentro, la serpiente IliuyanRaS lo�ra mutilar al 
dios; Tifón consi�ue cortar y IIevarse los tendones de Zeus. Se�ún el 
Satapatha Brahmana ( I ,  6.3-17), Indra, al ver a Vritra huye tan lejos 
como puede, y el Markandeya Purana lo describe como «enfermo de 
pánico» y deseoso de la paz.n 

Sería inútil detenernos en las interpretaciones naturalistas de es-
te mito; se ha querido ver en la victoria sobre Vritra la IIuvia provo
cada por la tormenta, la liberación de las a�uas de las montañas ( 01-
denber�) o el triunfo del sol contra ei frío, que había «aprisionado» las 

33- En efecto, le envió unos mensajeros que establecieron entre eílos «amis� 
tad» y «acuerdo». Pero Indra violó el tratado dando muerte a Vritra por astucia, Y 
éste fue su gran «pecado»; véase Dumézil. Heur et malheur du guerrier. págs. 7 1  

y sigs. Otro rasgo específico del mito indio: después del crimen. Indra se  atemori� 
za. huye a los confines de la tierra y se oculta en un loto, t<Tevestido de una forma 
muy diminuta>> (Mahabhamta V. 9 . 2. y sigs.; ya en RV l. 3 2. 14) .  
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a�uas al helarlas (Hlllebrandt). El mito, en su polrvalencm, contiene 
Ciertamente elementos naturalistas; la v1ctona de Indra equivale. en
tre otras cosas, al tnunfo de la v1da contra la estenhdad y la muerte, 
consecuencia de la <nnmov¡hzaCiom de las a�uas provocada por Vn
tra. Pero la estructura del mito es cosmo�omca. En el R1�eda I. 33 .4 
se d1ce que, en virtud de su v1ctona. el d1os creo el sol. el Cielo y la au 
rora. Se�un otro h1mno (RV X. r r 3 .4-6), Indra, apenas naCido, separo 
el c1elo y la tierra, Í!JO la boveda celeste y. lanzando su va;ra. des�arro 
a Vntra, que retema las aguas en las timeblas. Pero resulta que el Cie
lo y la tierra son los progemtores de los d1oses (I. 1 8 5,6), Indra es. por 
tanto, el mas JOVen entre los d1oses (III, 38 , ! )  y tamb1en el ult1mo en 
nacer, pues puso fm a la h1erogamm del c1elo y la tierra. «Por su v1gor 
desplego estos dos mundos, el c1elo y la tierra, e h1zo que bnllara el 
soh> (VIII. 3,6). Despues de esta hazaña tip1ca de un demiUrgo, Indra 
af1rma a Varuna como cosmocrata y guardmn del nta (que perma
neCia oculto en el mundo mfenor; RV I. 62,!) 

Como veremos mas adelante (vease § 75), hay otros tipos de 
cosmogomas mdms que exphcan la creaCion del mundo a partir de 
una matena pnma No es este el caso del mito que acabamos de re
sumir, pues presupone la existenCia de un «mundo>> de tipo distmto 
En efecto, el cielo y la tierra ya estaban formados y habmn engen
drado los dioses. Indra se hmlta a separar a los progemtores cosmi
cos y. fulmmando a Vntra, a poner fm a la mmovihdad, es deCir, a la 
«VIrtualidad» simbolizada en el modo de ser del dragon 1 1  Segun Cier
tas tradiCiones, el «artlfice» de los dioses, Tvastn. cuya funCion no 
aparece clara en el Rigveda. se habm constrUido una casa y creo a 
Vntra como una especie de techo y muros al m1smo tiempo para 
aquella mansion Dentro de la morada, enlazados por Vntra, exiSti
an el cielo. la tierra y las aguas. 11 Indra hace que se desmorone esta 
morada pr1mordial quebrantando la «resistenCia» y la mercm de Vn 

34 Indra encuentra a Vntra «mdl\71SO, no desp1erto. dorm1do. hund1do en el 
mas profundo sueno extendidO» (RV IV. 1 9  3) 

) 5  Norman W Brown en espec13l ha tratado de reconstrUir estd concepcton 
cosmo�omca 
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tra Dicho de otro modo: el mundo y la vida no han podido nacer 51-
no med1ante la muerte de un ser pnmord1al amorfo BaJO mnume
rables vanantes, este mito se halla muy difund1do. y en la misma In
dm lo volveremos a encontrar en el desmembramiento de Purusa 
por los d1oses y en el autosacnfiCIO de PraJapati. Sm embargo, Indra 
no eJecuta un sacnficio, smo que, en su condicion de guerrero, da 
muerte al adversano eJemplar, el dragon pnmordml. encarnacion de 
la «resistenCia» y de la merCia. 

El mito es polivalente. Ademas de una sigmhcaCion cosmogom
ca posee valenCias «naturalistas» e «histoncas». El combate de Indra 
seT\lla de modelo en las batallas que los anos hubieron de hbrar con
tra los dasyus (llamados tamb1en vntam). «El que tnunfa en una ba
talla verdaderamente da muerte a Vntra» (Maztrayam Samhzta. II. 
1 ,3 ) .  Es probable que, en epoca antigua, el combate entre Indra y 
Vntra constituyera el argumento mit!Co-ntual de las fiestas del Año 
Nuevo, que aseguraban la regeneraCion del mundo.' S1 este d1os se 
muestra a la vez campean mfat1gable. demiUrgo y epifama de las 
fuerzas orgmsticas y de la fecundidad umversal. es porque la vio
lenCia hace surg1r la v1da. la mcrementa y la regenera. Pero la espe
culaoon mdm utilizana enseguida este mito como IlustraCion de la 
b1-umdad d1vma y. en consecuenCia, como eJemplo de una herme 
neutica que trata de desvelar la realidad ultima 

69. AGNI, SACERDOTE DE LOS DIOSES. fUEGO SACRIFICIAL, LUZ. 
INTELIGENCIA 

La funCion cultual del fuego era ya Importante en la epoca mdo
europea. Se trata de una costumbre prehistonca, atestiguada ampha-

36  Kutper. «The anoent Aryan Verbal Contest». pa� 269 Los desaf1os ora 
tonos de la lndta vedtca reiteraban tamb1en la lucha pnmord¡al contra las fuerzas 
de la reststenoa (vrtiinz) El poeta se compara con lndra «Soy el matador de mts 
nvales, sm hendas. sano y salvo como Indra" (RV X. 1 66,2), vease Kutper pa�s 251  
y Sl�S 
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mente en numerosas sociedades primitivas. La sacralidad del fue�o es
tá representada en el Veda por el dios Agni, que, por otra parte, no se 
circunscribe a sus hierofanías cósmicas y rituales. Es hijo de Dyaus 
(RV I. 26,10) ,  al i�ual que su homólo�o iranio Atar. hijo de Ahura 
Mazda ( Yasna 2,12; etc.). «Nace» en el cielo. del que desciende en for
ma de relámpa�o. pero se encuentra al mismo tiempo en el agua. la 
madera y las plantas. Por otra parte. es identificado con el soL 

A Agni se le describe a la vez por sus epifanías ígneas y por sus 
atributos divinos específicos. Se evocan sus «Cabellos de llamas», su 
«mandíbula de oro», el sonido y el espanto que produce, «Cuando 
embistes a los árboles como un toro voraz. dejas un rastro ne�ro ... » 
(RV I. 58 ,4). Es «mensajero» entre el cielo y la tierra, y gracias a él 
pueden lle�ar las ofrendas hasta los dioses. Pero Agni es ante todo el 
sacerdote arquetípico. Se le dan los epítetos de «sacrificador» y «ca
pellán» (purohita). y de ahí que los himnos que le están dedicados 
aparezcan al principio del Ri�eda. El primero de ellos se inicia con 
esta estrofa: «Canto a Agni. el capellán, dios del sacrificio, sacerdote, 
señor de la ofrenda, que nos colma de dones». Es eternamente joven 
( «el dios que jamás envejece»; RV I. 52,2) ,  pues renace con cada fue
go que se enciende. Como «señor de la casa» (g-rihaspati), Agni ahu
yenta las tinieblas. pone en fuga a los demonios. protege contra las 
enfermedades y las hechicerías. De ahí que los hombres mantengan 
con Agni relaciones más íntimas que con los otros dioses. Agni dis
pensa y reparte justamente los bienes deseables» (l. 58,3) .  Se le invo
ca con confianza: «Llévanos. Agni. a la riqueza por el buen camino ... 
Aparta de nosotros la fatiga que extravía, líbranos de las enfermeda
des. Protégenos siempre. Agni, con tus guardianes infatigables ... No 
nos abandones en manos del malvado, del destructor, del mentiro
so ni del infortunio>> (I . r 87. r - 5) . l-

Agni está presente en toda la vida reli�iosa. pues el fue�o sacri
ficial tiene en ella un papel considerable, pero no posee una mitolo-

37· A causa de su cometido en la cremación de los cadáveres, es llamado 
«devorador de carne» y comparado a menudo con el perro o el chacal. Éste es el 
único aspecto siniestro. 
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�ía importante. Entre los escasos mitos que le conciernen directa
mente, el más célebre es el de MatariS\7an, que trajo el fuego del cie
lo. lx En el plano cosmológico, su cometido aparece un tanto confu
so. pero no carece de importancia. Por una parte, se dice de él que 
es el «embrión de las aguas» (apam garbhah; III. r , r 2- r 3 )  y se evoca 
el momento en que se lanzó fuera de la matriz de las aguas, <das ma
dres» (X. 9 r ,6) .  Por otra. se supone que penetró en las aguas primor
diales para fecundarlas. Se trata ciertamente de una concepción cos
mológica arcaica: la creación mediante la unión de un elemento 
ígneo (calor. fuego. luz. semen viri[e) y del principio acuático (aguas. 
virtualidades; soma) Algunos atributos de A�ni (calor. color dorado, 
pues se atribuye a Agni un cuerpo de oro; RV IV. 3 , r ;  X. 20,9, poten
cias espermáticas y creadoras) aparecen en las especulaciones cos
mogónicas elaboradas en torno a Hiranya�arbha (el «embrión de 
oro>>) y Prajapati (véase § 75) .  

Los himnos insisten en las capacidades espirituales de Agni, que 
es un risi dotado de una gran inteligencia y perspicacia. Para valorar 
con justicia tales especulaciones, han de tenerse en cuenta las innu
merables imágenes y símbolos revelados por la «imaginación crea
dora>> y las meditaciones a propósito del fuego, de las llamas y del 
calor. Todo ello no hace sino prolongar una herencia transmitida 
desde la prehistoria. El genio indio no ha hecho otra cosa que ela
borar. articular y sistematizar estos descubrimientos inmemoriales. 
En las especulaciones filosóficas posteriores reaparecen algunas de 
estas imágenes primordiales relacionadas con el fuego. por ejemplo. 
el concepto del juego divino creador (trfa), explicado a partir del 
«juego» de las llamas. En cuanto a la asimilación del fuego (luz) y la 
inteligencia, está universalmente difundida.l') 

Éste es precisamente el campo en que mejor podemos juzgar la 
importancia de Agni en la religión y la espiritualidad indias: Agni 

38. Pero en otros textos aparece el mismo Agni como mensajero de Matais
van; véase J. Gonda. Les Rel de !1nde l. pág. 89.  

'19·  La meditación religiosa sobre el fuego sacrificial desempeña un papel im
portante en el zoroastrismo (véase § 104) .  
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suscitó innumerables meditaciones y especulaciones cosmobioló�i
cas, facilitó las síntesis que trataban de reducir planos múltiples y di
ferentes a un principio fundamental único. Ciertamente, A�ni no fue 
la única divinidad india que alimentó tales ensueños y reflexiones, 
pero la verdad es que se sitúa en primera fila. Ya en la época védica 
se identificó con tejas, «ener�ía í�nea, esplendor, eficacia, majestad, 
potencia sobrenatural», etc. En los himnos se le suplica que dispen
se este poder (AV VII, 89 ,4).4" Pero la serie de identificaciones, asi
milaciones y solidarizaciones �proceso peculiar del pensamiento 
indio� es mucho más amplia. Agni, o uno de sus homólogos, el sol. 
está implicado en los phílosophoumena que tratan de identificar la 
luz con el atman y con el semen virile. Gracias a los ritos y a la asce
sis que trata de aumentar el «calor interior», Agni se revela i�ual
mente solidario, aunque a veces indirectamente, de la revalorización 
religiosa del «calor ascéticO» (tapas) y de las prácticas del yo�a. 

70. EL DIOS SOMA Y LA BEBIDA DE LA INMORTALIDAD 

Soma ocupa el tercer puesto en el panteón védico por el núme
ro de himnos que le están dedicados. Todo un libro del Rigveda, el 
III, trata del Soma pavamana, el soma ccen proceso de clarificación)) .  
Aún más que en e l  caso de A�ni, sería erróneo separar la realidad ri
tual �la planta y la bebida� del dios que lleva el mismo nombre. 
Los mitos son de escasísima importancia. Uno de ellos, el que ma
yor atención merece, relata los orígenes celestes del soma: un águila 
ccvoló hasta el cielo», se precipitó cccon la rapidez del pensamiento y 
forzó la fortaleza de bronce)) (RV VIII, roo,8). El ave arrebató la plan
ta y la transportó a la tierra. Pero se supone que el soma crece en las 
montañas;4' eiio no constituye una contradicción sino aparentemen-

40. Véase Gonda. •GodSA and «Powers», págs. 58 y sigs. 
4 1 .  Su epíteto. Maujavata. indica el monte Mujavat como dominio del soma 

(RV X. )4,r ) .  La tradición irania localiza igualmente la planta haoma en las mon
tañas (Y  asna 10,4; Yast 9.17; etc.). 
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te, pues las cumbres pertenecen al  mundo trascendental y están asi
miladas al cielo. Otros textos especifican que el soma crece en el 
ccombligo de la tierra, en las montañas» (RV X. 82,3), es decir, en el cen
tro del mundo, en el lugar en que se hace posible el paso entre la tie
rra y el cielo. 4'-

Soma no tiene. más que atributos comunes, como los que se 
confieren a los dioses en general: es clarividente, inteligente. sabio, 
victorioso, generoso, etc. Es proclamado ami�o y protector de los 
restantes dioses; es amigo en primer lugar de Indra. Se le llama tam
bién ccrey Soma», sin duda a causa de su importancia ritual. Su iden
tificación con la luna, desconocida en el Avesta, no aparece clara
mente atesti�uada sino en época posvédica. 

Hay cierto número de detalles relacionadas con la operación de 
prensar la planta que se describen en términos a la vez cósmicos y 
biológicos: el sonido bronco producido por la muela inferior es asi
milado al trueno; la lana del filtro representa a las nubes; el ju�o es 
la lluvia que hace crecer la ve�etación, etc. El proceso de exprimirlo 
se asimila también a la unión sexual. Pero todos estos símbolos de la 
fecundidad biocósmica dependen en última instancia del valor ccmís
ticm del soma. 

Los textos insisten, sobre todo, en las ceremonias que preceden 
y acompañan a la recogida de la planta, y más aún a la preparación 
de la bebida. A partir del Rigveda, el sacrificio del soma goza de la 
máxima popularidad, ccalma y centro del sacrificio» (Gonda). Inde
pendientemente de la planta que utilizaran en los primeros siglos los 
indoiranios, lo cierto es que posteriormente fue sustituida por otras 
especies botánicas. El soma! haoma es la fórmula indoirania de la 
bebida de la cc inmortalidad)) (amríta); es verosímil que sustituyera a 
la bebida indoeuropea madhu, «hidromiel)). 

42. En los textos del Yajurveda se alude a menudo al sacrificio de Soma por 
los dioses; Mitra fue el único que se negó a participar en él. pero finalmente se de
jó convencer. En este episodio podemos rastrear las huellas de un mito de los orí
genes: la creación del licor « inmortalizante» mediante el sacrificio de un ser pri
mordial. Esta primera muerte. realizada por los dioses. se repite indefinidamente 
al ser ritualmente exprimida la planta soma. 
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Todas las 'ílirtudes del soma están relacionadas con la experien
cia extática que pro'íloca al tomarlo. «Hemos bebido el soma -se lee 
en un famoso himno (VIII. 48)-, ya somos inmortales. Hemos con
seguido la luz y hemos encontrado a los dioses. ¿Qué podrá hacer
nos ahora la impiedad o la malicia del mortal. oh inmortal?» (estro
fa 3) .  Se pide al soma que prolongue «nuestro tiempo de 'ílida», 
porque él es «el guardián de nuestro cuerpo» y «las debilidades, las 
enfermedades han sido puestas en fuga)). El soma estimula el pensa
miento, reanima el 'ílalor del guerrero, aumenta la potencia sexual, 
cura las enfermedades. Lo beben en común los dioses y los sacerdo
tes, y de este modo se aproximan el cielo y la tierra. se refuerza y 
prolonga la 'í7ida, se asegura la fecundidad. En efecto, la experiencia 
estática re'ílela al mismo tiempo la plenitud 'ílitai. el sentimiento de 
una libertad ilimitada, la posesión de unas energías físicas y espiri
tuales apenas sospechadas. De ahí brota el sentimiento de comuni
dad con los dioses y hasta de pertenencia al mundo di'ílino, la certi
dumbre de la «inmortalidad», que significa ante todo una plenitud de 
'ílida indefinidamente prolongada. ¿Quién habla en el célebre himno 
X. 119:  el dios o el extático que acaba de beber el licor sagrado? «Las 
cinco tribus (humanas) ni siquiera me parecen dignas de una mira
da. ¿Acaso no he bebido el soma?)) El personaje que habla explica 
todo lo que ha conseguido: «He dominado el cielo por mi estatura. 
he dominado la ancha tierra .. . Voy a herir con fuertes golpes esta 
tierra . . .  He rozado el cielo con una de mis alas y con la otra he ro
zado la extensión de aquí abajo ... Soy grande. grande, me he lanza
do hasta las nubes. ¿Acaso no he bebido el soma?»Y 

No nos detendremos a propósito de los sucedáneos y las susti
tuciones de la planta original en el culto. Lo que 'ílerdaderamente 
nos importa es el papel que han desempeñado en el pensamiento 
indio estas experiencias sómicas. Es muy probable que tales expe-

43· «Parece que el himno debía de ponerse en labios del dios A�ni, que, en 
el curso de un sacrificio, habría sido invitado por el poeta a expresar los efectos 
que experimenta por haber bebido el licor divino» (L. Renou, Hymnes spéculatifs 
du Véda. pá�. 25Ú 
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riendas estu'ílieran resef'íladas a los sacerdotes y a un determinado 
número de sacrificantes. Pero tu'ílieron una notable resonancia gra
cias a los himnos que las exaltaban y especialmente por las inter
pretaciones a que dieron lugar. La re'ílelación de una existencia ple
na y beatífica, en comunión con los dioses, siguió obsesionando a la 
espiritualidad india mucho tiempo después de que desapareciera 
la bebida original. Por ello se buscó asegurar tal género de existen
cia por otros medios: la ascesis o los excesos orgiásticos, la medita
ción. las técnicas del yoga, la de'í7oción mística. Como 'íleremos más 
adelante ('íléase § 79),  la India arcaica conoció di'í7ersos tipos de ex
táticos. Por otra parte, el anhelo de la libertad absoluta dio origen a 
toda una serie de métodos y philosophoumena que. en resumidas 
cuentas. desembocaron en unas nue'ílas perspecti'ílas insospechadas 
en la época 'ílédica. En todo este proceso e'í7oluti'í7o ulterior, el dios 
Soma desempeñó un papel más bien borroso, pues la atención de 
los metafísicos y los teólogos terminó por centrarse más bien en el 
principio cosmológico y sacrificial que encarnaba el soma. 

7r. DOS GRANDES DIOSES DE LA ÉPOCA VÉDICA: RUDRA-�IVA Y VISNÚ 

En los textos 'í7édicos son in'ílocadas otras di'í7inidades. En su ma
yor parte perderán importancia o terminarán por ser ol'í7idadas. mien
tras que otras irán ganando posteriormente una posición singular. En
tre las primeras podemos recordar a la diosa de la aurora. Usas. hija 
del cielo (Dyaus); Vayu. dios del 'íliento y de sus homólogos, el «alien
to)) y el «alma cósmica)); Parjanya. dios de la tormenta y de la estación 
de las Ilu'ílias; Surya y Sa'ílitri. di'ílinidades solares; Pusan. antiguo dios 
pastoril ya en trance de desaparecer (apenas se Ie tributa culto), guar
dián de los caminos y guía de los muertos, que ha sido comparado 
con Hermes; los gemelos Asvins (o Nasatyas). hijos de Dyaus. héroes 
de numerosos mitos y leyendas que les aseguraron un puesto prepon
derante en la literatura posterior; los Maruts. hijos de Rudra. banda de 
jó'ílenes (mazya) que Stig Wil<ander ha interpretado como el modelo 
mítico de una «sociedad de 'ílarones» de tipo indoeuropeo. 
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La seS6unda cateS6oría está representada por Rudra-�iva y Visnú, 
que ocupan un luS6ar modesto en los textos védicos, pero que en la 
época clásica adquieren la importancia de S6randes dioses. Visnú 
aparece en el RiS6veda como una divinidad benévola para con los 
hombres (I. r86,w). amigo y aliado de Indra, al que presta ayuda en 
su combate contra Vritra, dilatando a continuación el espacio que 
media entre el cielo y la tierra (VI. 69,5) .  Atravesó todo el espacio de 
tres pasos, llegando con el último a la morada de los dioses (I. 1 55 ,6) .  
Este mito inspiró y sirvió de justificación a un rito consignado en los 
Brahmanas: Visnú se identifica con el sacrificio (Satapatha Br. . XIV. 
r , r ,6) ,  mientras que el sacrificador. que imita ritualmente sus tres pa
sos, se asimila al dios y IleS6a hasta el cielo O. 9·3.9 y siS6s.). Visnú pare
ce simbolizar a la vez la extensión celeste ilimitada (que hace posible 
la organización del cosmos),  la energía benéfica y omnipotente que 
hace surgir la 'Vida y el eje cósmico que estructura el mundo. El Rig
veda precisa que Visnú sostiene la parte superior del universo. Los 
Brahmanas insisten en sus relaciones con Prajapati, atestiguadas 
desde la época '17édica. Pero hasta más tarde, concretamente hasta 
las Upaníshads de la segunda categoría (contemporáneos del Bha
tavad-Gztii, es decir, hacia el siglo IV a.C.) no será exaltado Visnú a 
la categoría de un dios supremo de estructura monoteísta. Más ade
lante insistiremos en este proceso específico, por otra parte. de la 
creati'l7idad religiosa india. 

Morfológicamente, Rudra representa una di\7inidad de tipo con
trario. No tiene amigos entre los dioses y no ama a los hombres, a 
los que aterroriza con su furor demoníaco y diezma con enfermeda
des y desastres, Rudra lle\7a trenzados los cabellos (RV I. I I4,1 ,5 )  y es 
de color moreno sombrío (II, 33 .5 ); tiene el vientre negro y la espal
da roja. Va armado de arco y flechas, se 'Viste con pieles de animales 
y merodea por las montañas. que son su morada preferida. Está aso
ciado a numerosos seres demoníacos. 

44· Véase J. Gonda. Visnuism and Sivaism. págs. ro y sigs. El poste sacrificial, 
yupa, le pertenece; pero yupa es una réplica del axzs mundz. Véase también Gon
da. Aspects of ead Visnuism. págs. 8r y sigs. 
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La literatura posvédica acentúa aún más el carácter maléfico de 
este dios. Rudra 'Vive en los bosques y en las junglas, es llamado «Se
ñor de las bestias salvajes» (Sat. Br . . XII, 7.3,20) y protege a los que se 
mantienen al marS6en de la sociedad aria. Mientras que los dioses 
moran en el este. Rudra 'Vive en el norte (es decir, el Himalaya). Es
tá excluido del sacrificio del soma y recibe únicamente ofrendas de 
alimentos que se tiran por tierra (ba[í) o los restos de las oblaciones 
sacrificiales estropeados (Sat. Br . . I. 7·4.9) .  Se acumulan los epítetos 
para caracterizarlo: se le llama �iva, «el gracioso»; Hara. «el destruc
tor»; Sham�ara. «el saludable»; Mahadeva, «el gran dios». 

Según los textos védicos y los Brahmanas, Rudra-�i\7a parece una 
epifanía de las potencias demoníacas (o al menos ambivalentes) que 
pueblan los lugares salvajes e inhóspitos; simboliza lo caótico, lo peli
groso, lo impre'Visible; inspira temor. pero su magia misteriosa puede 
también dirigirse hacia el loS6ro de fines benéficos (se le llama «médi
co de los médicos»). Se ha discutido mucho acerca del origen y la es
tructura primarios de Rudra-�i\7a, al que algunos consideran dios de la 
muerte y también de la fecundidad (Arbman), cargado de elementos 
no arios (LommeD. divinidad de la clase misteriosa de los ascetas vriit
ya (Hauer). Las etapas de la transformación del Rudra-�iva '17édico en 
el dios supremo, tal como aparece en la Svetii5vatara-Upanishad. 
constituye para nosotros un misterio. Parece seguro que al correr del 
tiempo asimiló Rudra-�iva-como los restantes dioses en su mayor 
parte- un cierto número de elementos de la religiosidad «popular» 
aria o no aria. Sin embargo, sería imprudente pensar que los textos vé
dicos nos han transmitido la «estructura primaria>> de Rudra-�i\7a. Hay 
que tener siempre en cuenta que los himnos \7édicos y los tratados 
brahmánicos fueron compuestos por una minoría, la aristocracia y los 
sacerdotes, y que una parte considerable de la vida religiosa de la so
ciedad aria ha permanecido rigurosamente ignorada. Sin embargo. la 
promoción de �iva al rango de dios supremo del hinduismo no pue
de explicarse por su «origen», aunque éste fuera no ario o popular. Se 
trata de una creación cuya originalidad juzgaremos al analizar la dia
léctica religiosa india, tal como aparece en la reinterpretación y la re
valorización continuas de los mitos, de los ritos y de las formas di\7inas. 



Capítulo IX 

La India antes de Gautama Buda: 
del sacrificio cósmico 

a la suprema identidad «atman-Brahman» 

72. MORFOLOGÍA DE LOS RITUALES VÉDICOS 

El culto védico desconocía los santuarios; los ritos se desarrolla
ban en la misma casa del sacrificador o en un terreno adyacente ta
pizado de hierba en el que se encendían tres ho�ueras. Las ofrendas 
consistían en leche. manteca, cereales o pastelillos. También se sa
crificaban cabras. vacas. toros. carneros y caballos. Pero a partir de 
la época del Ri�veda. el soma fue considerado el sacrificio más im
portante. 

Podemos clasificar los ritos en dos cate�orías: domésticos (grih
;¡a) y solemnes (srauta). Los primeros. oficiados por el dueño de la 
casa (grihapati). se justifican por la tradición (smriti, la «memoria») .  
Por el contrario, los ritos solemnes son �eneralmente celebrados por 
los oficiantes.� Su autoridad se funda en la revelación directa ( «audi-

r. Su número varía. El más importante es el «escanciador de la oblación» (vé
ase el avéstico zaótar, «sacerdote»); más tarde pasaría a ser el recitador por excelen
cia. El adhvaryu tiene la responsabilidad del sacrificio; se mueve, mantiene el fue�o. 
manipula los utensilios. etc. El brahman. representante de la potestad sa�rada que 
desi�na su mismo nombre (el brahman neutro). es el supervisor silencioso del cul
to. Sentado en el centro del terreno. verdadero ((médico del sacrificio», sólo intervie
ne cuando se comete al�ún error, oficiando entonces la expiación requerida. El 
brahman recibe la mitad de los honorarios. hecho que confirma su importancia. 
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tiva», sruti) de la verdad eterna. Entre los ritos privados, aparte del 
mantenimiento del fue<go doméstico y las fiestas a<grícolas. los más 
importantes son los «sacramentos» o «consa<graciones» (samskiira) en 
relación con la concepción y el nacimiento de los niños. la presen
tación (upanayama) del muchacho a su preceptor brahmán, el ma
trimonio y los funerales. Se trata de ceremonias muy sencillas: ofren
das y dones ve<getales2 y. para los «sacramentos>>, <gestos rituales 
acompañados de fórmulas musitadas por el dueño de la casa. 

Entre todos los sacramentos, el más importante es con se<guri
dad el upanayama. Este rito es homólo<go de las iniciaciones rela
cionadas con la pubertad que se celebran en las sociedades arcaicas. 
El Athmvaveda (XI. 5 ,3) ,  en el que está atesti<guado por vez primera el 
upanayama, afirma que el preceptor transforma al muchacho en un 
embrión y lo <guarda durante tres noches en su vientre. El Satapatha 
Briihmana (XI. 5.4.12-13)  aporta las si<guientes precisiones: el precep
tor concibe al muchacho en el momento en que le coloca la mano 
sobre el hombro, y. al tercer día, el muchacho renace en la condi
ción de brahmán. El Atharvaveda (XIX. 17) califica al que ha pasado 
por el upanayama de «dos veces nacido» (dvi-ja); ésta es la primera 
vez que aparece tal término, que conocerá una fortuna excepcional. 

El se<gundo nacimiento es evidentemente de orden sobrenatural; 
los textos posteriores insistirán en este aspecto capital. Se<gún las Le
yes de Manu (II. 144), quien comunica al novicio la palabra del Ve
da (es decir, el brahmán) debe ser considerado como un padre y 
una madre; entre el que en<gendró a un individuo y quien le instru
yó en todo lo relacionado con el Briihman. el se<gundo ha de ser 
considerado como verdadero padre (II, 146); el verdadero nacimien
to, l  el nacimiento para la inmortalidad. se realiza mediante la fór-

2. Una parte de las ofrendas. arrojada al fuego, era transferida a los dioses 
por Agni. El resto era consumido por los oficiantes, que de este modo participa
ban de un manjar celeste. 

3- Se trata de una concepción panindia, que asumirá también el budismo. Al 
abandonar su familia, el novicio se convertía en un ((hijo de Buda» (sakyaputto). 
Véanse diversos ejemplos en M. Eliade, Naissances mystiques, págs. r14 y sigs.; 
Gonda, Change and Continuity. págs. 44 7 y sigs. 
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mula siivitrT ( I I .  148) .  Durante toda la etapa de sus estudios junto al 
preceptor, el alumno (el brahmachiirin) ha de observar ciertas re<glas: 
mendi<gar el alimento para sí mismo y para su maestro, observar cas
tidad. etc. 

Los ritos solemnes constituyen sistemas litúr<gicos de una enor
me a la vez que monótona complejidad. Describir uno solo de estos 
sistemas nos ocuparía muchos centenares de pá<ginas. Sería inútil in
tentar un resumen de todos los sacrificios srauta. El más sencillo. el 
agnihotra («oblación al fue<gO») tiene lu<gar al alba y al crepúsculo, y 
consiste en una ofrenda de leche a A<gni. Hay además ritos relacio
nados con los ritmos cósmicos: los sacrificios llamados «de la lluvia 
y de la luna nueva».  las ceremonias estacionales (chaturmiisya) y los 
ritos de las primicias (iigrayana). Pero los sacrificios esenciales, espe
cíficos del culto védico, son los del soma. Una vez por año se realiza 
el agnistoma, el «elo<gio de A<gni»; tiene lu<gar en primavera y consis
te, aparte de las operaciones preliminares, en tres días de «homena
je» (upasad>. Entre las operaciones preliminares. la más importante 
es la dzksii, que consa<gra al oficiante y lo hace nacer de nuevo. Más 
adelante tendremos ocasión de valorar este ritual iniciático. El soma 
se exprime por la mañana. al mediodía y por la tarde. Con motivo 
de la extracción del soma a mediodía se distribuyen los honorarios 
(diiksinii): 7. 21, 6o o r.ooo vacas. y en al<gunos casos todos los bie
nes del sacrificante. Son invitados todos los dioses. que toman parte 
en la fiesta aisladamente al principio y lue<go todos juntos.4 

Se conocen otros sacrificios del soma; al<gunos no duran más que 
un día, pero otros se prolon<gan al menos durante doce y en ocasio
nes un año y teóricamente doce años. Por otra parte, hay ciertos sis
temas rituales que fueron asociados a los oficios del soma, por ejem-

4· Otro rito. el pmvargya. fue integrado muy pronto en el agnistoma. pero es 
probable que const!tuyera una ceremonia autónoma cuya finalidad sería fortificar 
al sol después de la estación de las lluvias. El interés del pravargya reside sobre to
do en su carácter de ((misterio», así como en el hecho de que representa la más 
antigua ilustración de la puja. es decir, de la adoración de una divinidad repre
sentada en una imagen. Véase J. A. van Buitenen, Jhe Pmvargya. págs. 25 y sigs., 
38 y passim. 

http://mystiqu.es
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plo. el mahavrata («<gran observancia»), que incluye música, danzas, 
<gestos dramáticos, escenas y diálogos obscenos (uno de los sacerdo
tes se balancea en un columpio, tiene lugar una unión sexual, etc.). 
El vajapeya («licor de la 'Victoria») dura de diecisiete días a un año y 
consiste en el desarrollo de todo un drama mítico-ritual: carrera de 
caballos uncidos a diecisiete carros, la «ascensión al sol)) a cargo del 
sacrificante y su esposa, que escalan ceremonialmente el poste sagra
do, etc. También la consagración real (rajasuya) fue incorporada a las 
celebraciones sacrificiales del soma. También en este caso encontra
mos unos episodios agitados (simulacro de una incursión de pillaje 
emprendida por el rey contra una manada de 'Vacas; el rey juega a 
los dados con un sacerdote y le gana, etc.). Pero el rito tiene por ob
jeto esencialmente asegurar el renacimiento del soberano ('Véase § 
7 4). Al sacrificio del soma se asoció, aunque potestati'ilamente, otro 
sistema ceremonial, el agnichayana, «colocación (de los ladrillos pa
ra el altar) del fuego». Los textos precisan que «en otros tiempos)) se 
sacrificaban cinco 'Víctimas, entre ellas un hombre. Sus cabezas eran 
seguidamente emparedadas en la primera tanda de ladrillos. Los pre
liminares duraban un año. El altar. construido con ro.8oo ladrillos 
colocados en cinco tandas, presentaba muchas 'Veces la forma de un 
ave, símbolo de la ascensión mística del sacrificador al cielo. El agni
chayana dio origen a ciertas especulaciones cosmogónicas que resul
taron decisi'ilas para ei pensamiento indio. El sacrificio de un hombre 
repetía la autoinmolación de Prajapati, mientras que la construcción 
del altar simbolizaba la creación del universo ('Véase § 75). 

73·  LOS SACRIFICIOS SUPREMOS: «ASVAMEDHA» Y «PURU�AMEDHA)) 

El rito 'i7édico más importante y más célebre es el «sacrificio del 
caballo)), el a5vamedha. Únicamente estaba autorizado a celebrarlo 
un rey 'Victorioso, que de este modo adquiría la dignidad de «sobera
no uni'ilersaln. Pero la eficacia del sacrificio alcanzaba a todo el reino; 
en efecto. se suponía que el a5vamedha purificaba de toda mancha y 
aseguraba la fecundidad y la prosperidad a todo el país. Las ceremo-
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nías preliminares duran todo un año, durante el cual se deja en li
bertad al corcel junto con otros cien caballos. Cuatrocientos jó'ilenes 
vigilan para que no se acerque a las yeguas. El rito propiamente di
cho dura tres días. El primero, después de ciertas ceremonias especí
ficas (presentación de unas yeguas al caballo, ceremonia de uncirlo a 
un carro que conduce el príncipe hasta una laguna, etc.) ,  son inmo
lados numerosos animales domésticos. Finalmente, el corcel, que a 
partir de este momento encarna a Prajapati en trance de sacrificarse 
a sí mismo, es muerto por asfixia. Las cuatro reinas, seguida cada 
una de cien acompañantes, dan 'Vueltas alrededor del cadá'i7er, mien
tras que la esposa principal se acuesta a su lado y. cubierta con un 
manto, simula la unión sexual. Durante este rito, los sacerdotes y las 
mujeres intercambian expresiones obscenas. Cuando la reina se po
ne en pie, el caballo y las restantes 'VÍCtimas son descuartizados. El 
tercer día se dedica a otros ritos y, finalmente, se distribuyen los ho
norarios (daksina) a los sacerdotes, que reciben además las cuatro 
reinas o sus acompañantes. 

El sacrificio del caballo es ciertamente de origen indoeuropeo. 
Aparece entre los <germanos, los iranios, los griegos. los latinos, los 
armenios, los masagetas y los dálmatas. Pero sólo en la India alcan
zó este drama mítico-ritual un puesto tan importante en la vida reli
giosa y en la especulación teológica. Es probable que en sus orígenes 
el a5vamedha fuera una fiesta de prima'ilera o, más exactamente, un 
rito que se celebraba con ocasión del Año Nue'ilo. Su estructura in
cluye elementos cosmogónicos; por una parte. el caballo se identifica 
con el cosmos ( = Prajapati) y su sacrificio simboliza (es decir, repro
duce) el acto de la creación. Por otra, los textos rig'ilédicos y brah
mánicos subrayan las relaciones entre el caballo y las aguas. Pero 
hay que tener en cuenta que en la India las aguas representan la 
sustancia cosmogónica por excelencia. Sin embargo, este complica
do rito constituye también un «misterio)) de tipo esotérico. «En efec
to, el a5vamedha lo es todo, y quien sea brahmán y no sepa nada del 
a5vamedlza, no sabe nada de nada, no es un brahmán y merece ser 
despojado)) (Sat. Br .. XIII, 4,2,17 ) .  El sacrificio tiene por objeto rege
nerar la totalidad del cosmos y restablecer al mismo tiempo todas 
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las ciases sociales y todas las \locaciones en su excelencia ejemplar.' 
El caballo, representante de la fuerza re�ia (k�atm), identificado ade
más con Yama, Aditya (el sol) y Soma (es decir, con los dioses su
premos), es en cierto sentido un sustituti'ílo del rey. Habrá que tener 
en cuenta estos procesos de asimilación y de sustitución cuando 
analicemos otro drama paralelo, el puru�amedha; en efecto, el ((sa
crificio del hombre» si�ue muy de cerca la estructura del a5vamedha. 
Además de las 'í71Ctimas animales, se sacrificaba un brahmán o un 
k�atrya comprado al precio de mil \lacas y cien caballos. También 
esta presunta 'ílíctima permanecía en libertad durante un año, Y una 
'íleZ sacrificada, la reina se tendía junto a su cada'íler. Se suponía que 
el puru�amedha ase�uraba la obtención de todo lo que no se podía 
conse�uir mediante el asvamedha. 

Los in'ílesti�adores se han pre�untado muchas 'íleces si tal sacri
Íicio se celebró realmente en al�ún tiempo. En numerosos smutasu
tms se describe el puru�amedha. pero sólo en el Sankhayana Y en el 
Vaitana se prescribe que la 'í7ÍCtima reciba la muerte. En otros trata
dos litúr�icos se dice que el hombre es liberado en el último mo
mento y que en su lu�ar se inmola un animal. Es si�nificati'ílo el he
cho de que durante el puru�amedha se recite el famoso himno 
cosmo�ónico Puru�asukta (RV X, 90). La identificación de la 'ílíctima 
con Purusa-Prajapati condujo a la asimilación del sacrificante a Pra
japati. Se ha podido demostrar que el drama mítico-ritual del pu
rusamedha tiene un sorprendente paralelo en la tradición �ermáni
ca;ó herido por una lanza y col�ado durante nue'íle noches del arbol 

5 Durante el sacnf1c1o reota un sacerdote: «iNazca el brahman en sant1 
dad! .. iNazca el pnnope en majestad real. arquero, guerrero de t1ro robusto, de 
carros mvenoblesl iNazca prod1ga en leche la vaca, robusto el toro de arrastre. ra
p1do el caballo. fecunda la mujer. v1ctonoso el soldado. elocuente el JOVen! iTenga 
este sacnhcador por hljO un heroe! iQue ParJanya nos de en todo t1empo la Iluv1a 
a satJsfacoon! iQue para nosotros madure abundante el tngo1• etc.>' ( Va¡asaneyz 
Samhzta. XXII, 22) 

6 Vease James L. Sauve, «The D1vme V!Ctlm", donde se otan todos los pa
saJeS pertmentes de las fuentes germamcas y sanscntas relaoonadas con los sacn
hciOS humanos. 
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del mundo, Othin se sacrifica ((él mismo a sí  mismo>> para obtener la 
sabiduría y el dominio de la ma�ia (Hávamá[, 138) .  Se�ún Adam de 
Bremen, escritor del si�lo IX, este sacrificio se Ile'ílaba a cabo en Up
sala cada nue'íle años, y consistía en col�ar a nue'íle hombres junto 
con otras 'ílÍCtimas animales. Este paralelo indoeuropeo hace plausi
ble la hipótesis de que el puru�amedha se realizara al�una 'ílez al pie 
de la letra. Pero en la India, donde la teoría y la práctica del sacrifi
cio han sido continuamente reinterpretadas, la inmolación de 'ílÍCti
mas humanas terminó por sef'ílir de ilustración a una metahsica de 
tipo soterioló�ico. 

74· ESTRUCTURA INICIATICA DE LOS RITOS: LA CONSAGRACION (((DJKSA») 
Y LA CORONACION DEL REY (((RAJASUYA») 

Para entender mejor este proceso es importante aclarar los pre
supuestos iniciáticos de los rituales srauta. Una iniciación implica la 
((muerte» y el ((renacen del no'ílicio, es decir, su nacimiento a un mo
do de ser superior. La ((muerte» ritual se obtiene mediante la inmo
lación o el reg-ressus ad uterum simbólicos. Como proclama el Sata
patha Brahmana (XI, 2 , I , I ) , ((el hombre nace tres 'íleces: la primera 
'ílez de sus padres. la se�unda 'íleZ cuando sacrifica . . .  la tercera 'íleZ 
cuando muere y es colocado sobre el fue�o. y allí re�resa de nue'ílo 
a la existencia». En realidad, se trata de una multitud de ((muertes>>, 
pues todo «nacido dos 'íleces» practica a lo lar�o de su 'ílida cierto nú
mero de sacrificios srauta. 

La consa�ración (dzksa) constituye el preliminar indispensable de 
todo sacrificio del soma. pero se practica también en otras ocasiones.
Recordemos que el sacrificante, cuando se dispone a recibir la dzksa, 

7 Veanse Nazssances m;¡stzques. pags. 1 1 5 y �1gs , Gonda. Change and Contz 
nuzt;¡. pags 1 1 5  y stgs. El R1gveda parece tgnorar la dzksa. pero es preoso no olvi
dar que estos textm hturgKos no representan la rehg10n vedtca en su totahdad; 
vease Gonda, pag. 349· La ceremoma esta atesttguada en el Atharvaveda (XI. 5.6l : 

el bmhmachann es cahhcado de dzkszta. «e! que pwctJca la dzksa". 
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es ya un macido dos veces» en virtud de su upanayama, en que expe
rimentó el regressus ad uterum iniciático. Pero ocurre que en la dfksa 
se produce el mismo retorno a la condición embrionaria. En efecto, 
«los sacerdotes transforman en embrión a aquel a quien confieren la 
dfksa. Lo rocían con a�ua; el a�ua es la semilla viril ... Le hacen en
trar en una estancia especial. y la estancia especial es la matriz de 
quien hace la dfksa. Lo recubren con una vestidura, y esa vestidura es 
el amnios ... Tiene los puños cerrados; en efecto, el embrión tiene los 
puños cerrados mientras permanece en el útero ... » (Aitareye Briilzma
na, l, 3) . Los textos paralelos insisten en el carácter embrioló�ico y obs
tétrico del rito. «El dfksita (es decir, el que practica la dfksa) es si
miente» (Maitrayan f Samhita, III, 6,1) . «El dfksita es un embrión, su 
vestidura es el corión», etc. (Jaittfriya-Sam., I, 3,2). Se recuerda cons
tantemente la razón de este regressus ad uterum: «El hombre es en ver
dad un no nacido. Nace en virtud del sacrificio» (Mait. Sam., III, 6,7).H 

Este nuevo nacimiento de orden místico, que se repite con cada 
sacrificio, hace posible la asimilación del sacrificante a los dioses «El 
sacrificante está destinado a nacer realmente en el mundo celeste» 
(Sat. Br. , VII, p,n). «El que es consa�rado se une a los dioses y se con
vierte en uno de ellos» (ibíd., III, 1 ,1 ,8). El mismo tratado afirma que el 
sacrificante que se dispone a nacer de nuevo debe elevarse hacia las 
cuatro direcciones del espacio, es decir, dominar el universo (VI, 7,2, I I  
y si�s.) . Pero la dfksa se identifica también con la muerte. «Cuando se 
consa�ra (el sacrificante) muere por se�unda vez» Uaim. Upanishad 
Brah., III 2,3 ).9 Se�ún otras fuentes, el «dtksita es la oblación» (Jaitt. 
Sam. ,  VI, 1 .45), pues «la víctima es realmente el mismo sacrificante» 
(Ait. Briilz., Il, 2). En resumen, «el iniciado es la oblación ofrecida a los 
dioses» (Sat. Br., IIl, 6,3,19). ' '' El ejemplo ya ha sido dado por los dioses: 

8. Todos estos ritos iniciáticos tienen. como es lógico. un modelo mítico: In
dra. que para evitar el nacimiento de un monstruo terrorífico como fruto de la 
unión de la Palabra ( Vac) con el Sacrificio ( Yajña), se transformó en embrión y 
penetró en la matriz de Vac (Sat. Brah.. III. 2,J ,I8 y sigs.). 

9· Véanse también los textos citados por Gonda. op. cit . .  pág. 385 .  
ro. El  sacrificante «se arroja a s í  mismo bajo la forma de semilla» (represen

tada por los granos de arena) en el fuego doméstico a fin de asegurar su renací-
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«Oh A�ni, sacrifica tu propio cuerpo» (Ri�eda VI, n,2) ;  «sacrifícate a 
ti mismo al incrementar tu propio cuerpo» (X, 81 , 5), porque «median
te el sacrificio han ofrecido los dioses el sacrificio>> (X, 90,16) . 

La muerte ritual es, por consi�uiente, condición indispensable 
para acercarse a los dioses y al mismo tiempo para obtener una exis
tencia plena en este mundo. En la época védica, la «divinización», 
que por otra parte era pasajera, obtenida mediante el sacrificio no 
implicaba nin�una desvalorización de la vida y de la existencia hu
mana. Por el contrario, eran precisamente aquellas ascensiones ri
tuales al cielo, cerca de los dioses, las que conferían al sacrificante y 
a toda la sociedad y aun a la misma naturaleza las bendiciones y la 
re�eneración. Ya hemos visto los resultados que se obtenían me
diante el sacrificio a5vamedha (véase supra, n. 5) .  Es también proba
ble que los sacrificios humanos practicados en la Upsala pa�ana tu
vieran por objeto la re�eneración cósmica y la vi�orización del poder 
reaL Pero todos estos efectos se obtenían mediante unos ritos cuyo 
objeto era reiterar la creación mediante los pasos de la ((muerte», la 
((�estación embrionaria» y el renacer del sacrificante. 

La coronación del rey indio, el rajasuya, implicaba un drama ritual 
análo�o. Las ceremonias principales se celebraban hacia las fechas del 
Año Nuevo. A la unción precedía un año de dlksii e iba se�uida �ene
ralmente de otras ceremonias de clausura que duraban también un 
año. El rajasuya es verosímilmente una recopilación de ceremonias 
anuales destinadas a restaurar el universo. El rey tenía un cometido ca
pital porque, al i�ual que el sacrificador srauta, personificaba en cierto 
modo al cosmos. Las sucesivas fases del rito iban realizando �radual
mente el retorno del futuro soberano al estado embrionario, su �esta
ción durante un año y su renacimiento místico en condición de cos
mócrata, identificado simultáneamente con Prajapati y con el cosmos. 
El «período embrionario» del futuro soberano correspondía al proceso 
de maduración del universo y con toda probabilidad al principio estaba 

miento aquí. en la tierra. y se arroja al altar sacrificial para obtener un renaci
miento en el cielo; véanse los textos citados por A. Coomaraswamy. «Atmayajña: 
Self-Sacrifice», pág. 360. 
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relacionado con la maduración de las cosechas. La se�unda fase del ce
remonial culmina con la formación del nuevo cuerpo del soberano, un 
cuerpo simbólico que era el resultado del matrimonio místico del rey 
con la casta de los brahmanes o con el pueblo; este matrimonio hacía 
que el rey se considerase nacido de la matriz de éstos. También podía 
ser el nuevo cuerpo fruto de la unión de las a�uas masculinas y las fe
meninas, de la unión del oro -que si�nificaba el fue�o- y el a�ua. 

La tercera fase se componía de una serie de ritos por los que el rey 
obtenía el dominio sobre los tres mundos; dicho de otro modo: encar
naba el cosmos y a la vez se constituía en cosmócrata. Cuando el so
berano levanta el brazo. su �esto tiene una si�nificación cosmo�ónica, 
pues simboliza la elevación del axis mundi. Cuando recibe la unción, 
el rey permanece er�uido sobre su trono, con los brazos en alto; en
tonces encarna el eje cósmico que se hinca en el ombli�o de la tierra 
-es decir, el trono, centro del mundo�- y toca el cielo. La aspersión 
se relaciona con las a�uas que caen del cielo a lo lar�o del axis mundi 
-representado por el rey- para fertilizar la tierra. A continuación, el 
rey avanza un paso hacia cada uno de los cuatro puntos cardinales y 
sube simbólicamente al cenit. A continuación de estos ritos, el rey ad
quiere la soberanía sobre las cuatro direcciones del espacio y sobre las 
estaciones. Dicho de otro modo: domina el universo espacio temporal." 

Se ha señalado la íntima relación existente entre muerte y rena
cimiento rituales. por una parte, y cosmo�onía y re�eneración del 
mundo. por otra. Todas estas ideas están vinculadas a los mitos cos
mo�ónicos que analizaremos ense�uida. Serán elaboradas y articu
ladas por los autores de los Brahmanas en su perspectiva peculiar, 
concretamente la exaltación desmesurada del sacrificio. 

75· COSMOGONÍA Y METAFISICA 

Los himnos védicos presentan. directamente o sólo a través de 
alusiones, varias cosmo�onías. Se trata de mitos muy difundidos y 

1 1. Véase J. C. Heesterman. Jhe Ancient Indian Royal Consecmtion. páíls. 1 7  Y 
siíls .. 52 y sigs .. 1 0 1  y sigs. 
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atesti�uados a diversos niveles culturales. Sería inútil buscar el «ori
�en» de cada una de estas cosmo�onías. Incluso las que podemos 
suponer traídas por los arios tienen paralelos en otras culturas más 
anti�uas o más «primitivas». Las cosmolo�ías, lo mismo que tantas 
otras ideas y creencias reli�iosas. representan en el mundo anti�uo 
una herencia transmitida desde la prehistoria que aflora aquí y allá. 
Lo que ahora nos interesa son las interpretaciones y revalorizaciones 
indias de ciertos mitos cosmo�ónicos. Recordemos que no es posible 
determinar la anti�üedad de una cosmo�onía a partir de los prime
ros documentos que la consi�nan. Uno de los mitos más arcaicos y 
más difundidos, el del <<buceador cosmo�ónicO», se populariza muy 
tarde en la India, concretamente en la epopeya y en los Puranas. 

Parece que son esencialmente cuatro los tipos de cosmo�onía que 
apasionaron a los poetas y teólo�os védicos. Podemos a�ruparlos co
mo si�ue: a) creación mediante la fecundación de las a�uas primor
diales; b) creación mediante el desmembramiento de un �i�ante pri
mordial. Purusa; e) creación a partir de una unidad-totalidad a la vez 
ser y no ser; d) creación mediante la separación del cielo y la tierra. 

En el célebre himno del Ri�eda, X. 12 1, el dios ima�inado como 
Hiranya�arbha, <<el embrión de oro», se cierne por encima de las 
a�uas, las penetra y fecunda, y de este modo en�endra al dios fue�o. 
A�ni (estrofa ¡). El Atharvaveda (X, 7,28) identifica el embrión de oro 
con el pilar cósmico. skambha. El Ri�veda (X, 82 ,5 )  relaciona el pri
mer �ermen recibido por las a�uas con el <<artífice universal», Visva
karman, pero la ima�en del embrión no concuerda muy bien con 
este personaje divino, politécnico por excelencia. En todos estos 
ejemplos nos hallamos ante otras tantas variantes de un mito ori�i
nal que presentaría el <<embrión de oro» como semilla del dios crea
dor que planea sobre las a�uas primordiales." 

El se�undo tema cosmo�ónico, radicalmente reinterpretado en 
una perspectiva ritualista, aparece en un himno i�ualmente famoso, 

1 2. La imagen del Embrión de Oro se convertirá. en la India clásica. en el 
huevo cósmico engendrado por las aguas. ya en las Upanishads: Katha Up . .  IV. 6; 
Svetawatara III. 4 , 1 2. 
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el Puru�asiikta (RV X, 90). El �i�ante primordial Purusa ( «hombre>>) 
aparece a la vez como totalidad cósmica (estrofas r-4) y como ser 
andró�ino. En efecto (estrofa 5), Purusa en�endra la ener�ía creado
ra femenina, Viraj. y. a continuación, es parido por ella. 11 La creación 
propiamente dicha es el resultado de un sacrificio cósmico. Los dio
ses sacrifican al «hombre»; de su cuerpo desmembrado emanan los 
animales, los elementos litúr�icos, las clases sociales, la tierra. el cie
lo. los dioses: «Su boca se convirtió en brahmán, el �uerrero fue pro
ducto de sus brazos, sus muslos fueron el artesano, de sus pies nació 
el siervo» (estrofa 12). El cielo emanó de su cabeza. la tierra de sus 
pies, la luna de su conciencia, el sol de su mirada, Indra y A�ni de 
su boca, el viento de su aliento, etc. (estrofas 13-14). 

En la última estrofa (la r6) se insiste en la función ejemplar de 
este sacrificio: «Los dioses sacrificaron el sacrificio por el sacrificio». 
Dicho de otro modo: Purusa era a la vez víctima sacrificial y divini
dad del sacrificio. El himno dice abiertamente que Purusa precede y 
supera a la creación, puesto que el cosmos, la vida y los hombres 
proceden de su propio cuerpo. En otros términos: Purusa es a la vez 
trascendente e inmanente, modo de ser paradójico y también pecu
liar de los dioses cosmo�ónicos indios (véase Prajapati) .  Este mito, 
del que hay paralelos en China (P'an:Ru), entre los anti�uos �erma
nos (Ymir) y en Mesopotamia (Tiamat), ilustra adecuadamente una 
cosmo�onía de tipo arcaico: la creación mediante el sacrificio de un 
ser divino antropomorfo. El Puru�asiikta ha dado pie a innumera
bles especulaciones. Pero del mismo modo que en las sociedades ar
caicas sirve el mito de modelo ejemplar para toda clase de creación, 
también este himno es recitado en uno de los ritos que si�uen al na
cimiento de un hijo, en las ceremonias de la fundación de un tem
plo (que. por otra parte, es construido como una ima�en de Purusa) 
y en los ritos purificatorios de renovación.14 

13 .  Vira¡ es una especie de Sakti. En la Brihadaranyal:m Up.. IV. 2,3, se casa 
con Purusa. 

1 4. Véanse las referencias a los textos en J. Gonda, l1isnuism and Sivaism, 
pág. 27-
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En el más famoso himno del Ri�eda (X, 129) se presenta la cos
mo�onía como una metafísica. El poeta se pre�unta cómo pudo bro
tar el ser del no ser, puesto que en el principio «no existía el ser ni el 
no sen (estrofa r , r) . «No existía en aquel tiempo ni muerte ni no 
muerte (es decir, ni hombres ni dioses).» No había más que el princi
pio indiferenciado al que llaman «lo Uno». Lo Uno respiraba por su 
propio impulso, sin que hubiera aliento». Fuera «de esto no existía na
da más» (estrofa 2). «En el ori�en, las tinieblas estaban ocultas en las 
tinieblas», pero el calor (provocado por la ascesis, tapas) dio ori�en a 
«lo uno», «potencial» (abhii) -es decir, «embrión»- «recubierto de 
vacío» (que podría interpretarse como «rodeado de las a�uas primor
diales»). De este �ermen («potencial»)  sur�e el deseo (kama), y este 
mismo deseo «ha sido la semilla primera (retas) de la conciencia (ma
nas)», afirmación sorprendente que anticipa una de las tesis funda
mentales del pensamiento filosófico indio. Los poetas, mediante sus 
reflexiones, «supieron descubrir el lu�ar de ser en el no ser» (estro
fa 4). La ccsimiente primera» se dividió Iue�o en 11alto» y 11bajo», en un 
principio masculino y un principio femenino (véase RV X, 72,4). Pe
ro permanece el eni�ma de la �<Creación secundaria», es decir, de la 
creación fenoménica. Los dioses nacieron 11después» (estrofa 6) ,  por 
lo que no han podido ser los autores de la creación del mundo. El 
poeta concluye en tono interro�ante: <cEl que vela sobre este mundo 
en el más alto firmamento es el único que lo sabe (es decir, es el que 
conoce el ori�en de la �<Creación secundaria»), ¿o acaso no lo sabe?». 

Este himno representa el punto más elevado a que lle�ó la es
peculación védica. En las Upanishads y en ciertos sistemas filosóficos 
se desarrollará el axioma de un ser supremo inco�noscible, <do 
uno», 1 '  <<esto». Lo mismo que el Purusa del Ri�veda (X, 90), lo Uno 
precede al universo y crea el mundo por emanación de su propio 
ser, sin por ello perder su trascendencia. Reten�amos esta idea, ca
pital para la especulación india posterior: la conciencia y también el 

1 5 .  En el Rigveda se advierte ya una tendencia a reducir la pluralidad de dio
ses a un solo principio divino: «Lo que es tan sólo Uno, los poetas inspirados lo lla
man múltiple" (1. 1 64-46). 
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universo son producto del deseo procreador (kiima). Tenemos aquí 
uno de los �érmenes de la filosofía sam:Rhya-yo�a y del budismo. 

En cuanto al cuarto tema cosmo�ónico -la separación del cie
lo y de la tierra o la disección de Vritra por Indra-, se trata de un 
mito emparentado con el Puru�asukta, pues se basa en la escisión 
violenta de una ((totalidad)) para hacer posible la creación (o la re
novación). Es un tema arcaico susceptible de sorprendentes reinter
pretaciones y aplicaciones. Como ya hemos visto (véase § 68) ,  el 
acto demiúr�ico de Indra, al fulminar y desmembrar al dra�ón pri
mordial, sirve de modelo a acciones tan distintas como la construc
ción de una casa o un torneo oratorio. 

Citaremos finalmente la creación por un ser divino, el «artífice 
universal», Visva:Rarman (RV X. S r ) ,  que modela el mundo como un 
escultor, un herrero o un carpintero. Pero este motivo mítico, famo
so en otras reli�iones, es relacionado por los poetas védicos con el te
ma, que el Puru�asilkta había hecho célebre, de la creación-sacrificio. 

La pluralidad de cosmo�onía concuerda con la multiplicidad de 
tradiciones referentes a la teo�onía y el ori�en del hombre. Se�ún el 
Ri�veda, los dioses fueron en�endrados por la pareja primordial cie
lo y tierra o bien sur�ieron de la masa acuática ori�inaria o del no 
ser. En todo caso accedieron a la existencia después de la creación 
del mundo. Un himno tardío (RV X, 63 ,2) refiere que los dioses na
cieron de la diosa Aditi, de las a�uas y de la tierra. Pero no todos 
ellos eran inmortales. El Ri�veda precisa que recibieron este don de 
Savitri (IV, 54,2) o de A�ni (VI. 7,4) o por haber bebido el soma (IX, 
ro6,8). Indra obtuvo la inmortalidad mediante la ascesis (tapas; X. 
r67,I) ,  y el Atharvaveda afirma que todos los demás dioses la obtu
vieron del mismo modo (XI. 5 .19; IV, u,6) .  Se�ún los Briihmanas, los 
dioses se hicieron inmortales al realizar determinados sacrificios. 

También los hombres descienden de la pareja primordial cielo Y 
tierra. Su antepasado mítico es Manu, hijo del dios Vivasvat. el pri
mer sacrificante y primer hombre (RV X. 63,7). Otra versión identifi
ca a los pro�enitores míticos con los hijos de Vivasvat. Yama Y su 
hermana Yam! (X, w). Finalmente. como acabamos de ver. el Pu
ru�asukta (X. 90, 12) explica el ori�en de los hombres (es decir, de las 
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cuatro clases sociales) a partir de los ór�anos del �i�ante primordial 
sacrificado. En el principio, también los hombres podían hacerse in
mortales mediante el sacrificio, pero los dioses decidieron que su 
inmortalidad sería puramente espiritual, es decir, accesible sólo des
pués de la muerte (Satapatha Br. , X. 4·3 ·9) .  Existen otras explicacio
nes mitoló�icas del ori�en de la muerte. En el Mahiibhiirata la 
muerte es introducida por Brahma para aliviar a la tierra sobrecar
�ada de una masa humana que amenazaba hundirla en el océano 
(VI. 52-54; XII. 256-258) .  

Al�unos de estos mitos relativos al nacimiento de los dioses y los 
hombres, a la pérdida o Ia conquista de Ia inmortalidad, aparecen 
en otros pueblos indoeuropeos. Por otra parte, en las culturas tradi
cionales están atesti�uados mitos análo�os. Sin embar�o. sólo en la 
India estos mitos suscitaron unas técnicas sacriÍiciales, unos métodos 
contemplativos y unas especulaciones decisivas para el despertar de 
una nueva conciencia reli�iosa. 

7 6. LA DOCTRINA DEL SACRIFICIO EN LOS ((BRAHMANASll 

El Puru�asukta es el punto de partida y la justificación doctrinal 
de la teoria del sacrificio elaborada en los Briihmanas (hacia el 
woo-8oo a.C.). Del mismo modo que Purusa se entre�ó a los dioses 
y se dejó inmolar para que pudiera ser creado el universo, Prajapati 
parece ser una creación de la erudición especulativa, pero al mismo 
tiempo responde a una estructura arcaica. Este ((señor de las criatu
ras)) se aproxima mucho a los �rancies dioses cósmicos. En cierto 
modo se asemeja a ccio Uno,, del Ri�eda (X, 129) y a Visva:Rarman, 
pero sobre todo viene a ser una prolon�ación de Purusa. Por otra 
parte, en los textos queda atesti�uada la identificación Purusa-Praja
pati: ((Purusa es Prajapati; Purusa es el Año,, Uaim. Br. , II. 56 ;  véase 
Satapatha Br. , VI. r , r , 5) . En el principio, Prajapati era la unidad-tota
lidad no manifiesta, presencia puramente espiritual. Pero el deseo 
(kiima) lo invitó a multiplicarse, a reproducirse (Sat. Br. , VI. r , r ) . Se 
((calentó)) hasta un �rado extremo por obra de la ascesis (tapas, lite-
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ralmente «ealor, ardor») y creó por emanación,'" lo que puede inter
pretarse como ((exudación)) o ((emisión seminah, tal como se dice en 
al�unas cosmo�onías primiti'ílas. Creó en primer lu�ar el brahman, 
es decir, la triple ciencia Oos tres Vedas) y después las a�uas a partir 
de la palabra. Deseando reproducirse mediante Ias a�uas, penetró en 
elias. De ahí se desarrolió un hue'ílo cuya cáscara fue lue�o la tierra. 
Fueron creados a continuación Ios dioses para poblar los cielos y Ios 
asuras para que habitaran la tierra, etc. ( ibíd. , XI. r ,6 , r  y si�s.) .r-

Prajapati pensó: ((En 'ílerdad he creado un equi'ílalente de mí 
mismo, es decir, el Año» (ibíd., XI. r ,6 , r 3 ) .  Al dar su propio yo (at
man) a los dioses, creó otro semejante a sí mismo, es decir, ei sacri
ficio, y por eso las �entes dicen: ((El sacrificio es Prajapati)). Por otra 
parte, se precisa que las articulaciones (paJvam) del cuerpo cósmico 
de Prajapati son las cinco estaciones del año y las cinco hiladas del 
altar del fue�o (Sat. Br. . VI, r ,Ú 

Esta triple identificación de Prajapati con ei universo. el tiempo 
cíclico (el año) y el altar del fuego constituye la �ran no'íledad de la 
teoría brahmánica del sacrificio. A la 'íleZ marca el decli'íle de la con
cepción que informaba el ritual 'ílédico y abre el camino a los des
cubrimientos realizados por los autores de las Upanishads. La idea 
fundamental es que Prajapati, al crear mediante <<recalentamiento)) y 
<<emisione5l) reiteradas, termina por a�otarse Los dos términos cla'íle 
-tapas (ardor ascético) y visríj (emisión dispersa)- pueden tener 
connotaciones sexuales indirectas sobrentendidas, pues la ascesis y 
la sexualidad están íntimamente unidas en el pensamiento reli�ioso 
indio. El mito y sus imá�enes traducen la cosmo�onía en términos 
bioló�icos; su propio modo de ser hace que ei mundo y la 'ílida se 
a�oten en 'ílirtud de su misma duración.'8 El a�otamiento de Praja-

r6 .  El término utilizado es vísrj. de la raíz srJ. <<proyectar»; vi- indica la dis
persión en todas direcciones. 

17 .  Otros textos precisan que el cielo brotó de su cabeza, la atmósfera de su 
pecho. y de sus pies la tierra (véase Gonda, Les Religions de !7nde l. pág. 226) .  In
fluencia, con toda seguridad. del sacrificio de Purusa, pero que confirma la ana
logía estructural entre estos dos dioses. 

r 8 .  Es sabido que las culturas arcaicas se caracterizan por unas concepcio
nes similares; en primer lugar hay que citar a los paleocultivadores. 
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pati se expresa en imá�enes arrebatadoras: <<Después que Prajapati 
hubo emitido los seres 'íli'ílos, sus coyunturas se desarticularon. Pero 
Prajapati es ciertamente ei Año, y sus articulaciones son las dos jun
turas del día y de la noche (es decir, la aurora y el crepúsculo), la lu
na IIena y la luna nue'íla y el comienzo de las estaciones. Era inca
paz de le'ílantarse con sus articulaciones sueltas; los dioses lo curaron 
entonces con (la ceremonia de) el agnihotra, con lo que le robuste
cieron las articulaciones)) (Sat. Br. , l. 6,3 .35-36) .  En otros términos: la 
restauración y la rearticulación del cuerpo cósmico de Prajapati se 
realizan mediante el sacrificio, es decir, construyendo un altar sacri
ficial para celebrar el agnichayana (\léase § 7Ú El mismo texto 
(X, 4,2,2) precisa que <<este Prajapati, el Año, está formado por sete
cientos 'íleinte días y noches; por eso el altar Ile'íla 3 60 piedras de ce
rramiento y 3 60 ladrillos». <<Este Prajapati que quedó desarticulado 
es (ahora) el altar mismo dei fue�o que tenemos construido aquü 
Los sacerdotes restauran a Prajapati, lo <<juntan)) (samskri) poniendo 
las hiladas de ladrillos que forman el altar. En resumen, cada sacri
fkio repite el acto primordial de fa creación y garantiza la continuidad 
del mundo para el año siguiente. 

Éste es el sentido ori�inal del sacrificio de los Brahmanas: re
crear el cosmos <<desarticulado)), <<a�otado)) por el tiempo cíclico (el 
año). A tra'ílés del sacrificio (es decir, mediante la acti'ílidad constan
te de los sacerdotes), el mundo se mantiene 'íli'ílo, inte�rado y fecun
do. Se trata de una nue'íla aplicación de la idea arcaica que exi�ía la 
repetición anual (o periódica) de la cosmo�onía. Es también la jus
tificación del or�ulio de los brahmanes, con'ílencidos de Ia impor
tancia decisi'íla de los ritos. Pues <<el sol no se le'ílanta si el sacerdote, 
al alba, no ofrece la oblación dei fue�o")) (Sat. Br. . II. p,5). En los 
Brahmanas son i�norados los dioses 'ílédicos, que quedan subordi
nados a los poderes má�icos y creadores del sacrificio. Se proclama 
que, en el principio, Ios dioses eran mortales (Iaitt. Sam., VIII. 4,2,1; 
etc.), y que alcanzaron la inmortalidad �radas al sacrificio (ibíd. , VI, 
3,4,7; VI, 3 , 10,2; etc.) .  A partir de ahí, todo se concentra en la fuerza 
misteriosa del rito: el ori�en y la esencia de los dioses, la potencia sa
�rada, la ciencia, el bienestar en este mundo y la inmortalidad en el 
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otro. Pero el sacrificio debe ser ejecutado correctamente y con fe; la 
menor duda acerca de su eficacia puede acarrear consecuencias de
sastrosas. A fin de ilustrar esta doctrina ritual. que es a la vez una 
cosmogonía, una teo�onía y una soteriología, los autores de los 
Briihmanas multiplican los mitos o los fragmentos de mitos y los rein
terpretan según Ia nueva perspectiva o fabrican otros nuevos a 
partir de una etimolo�ía fantástica, de una alusión erudita o de un 
enigma. 

77· ESCATOLOGIA: IDENTIFICACIÓN CON PRAJAPATI MEDIANTE EL 
SACRIFICIO 

Sin embargo, muy pronto se abriría camino una nueva idea: el 
sacrificio no sólo restaura a Prajapati y asegura la perpetuidad del 
mundo, sino que además es capaz de crear un ser espiritual e indes
tructible, la ((persona», el atman. El sacrificio no tiene un alcance 
únicamente cosmogónico y una función escatológica, sino que hace 
posible la consecución de un nuevo modo de ser. Al construir el al
tar del fuego (agnichayana), el sacrificador se identifica con Prajapa
ti o. más exactamente, Prajapati y el sacrificador se identifican con 
la misma acción ritual; el altar es Prajapati y. al mismo tiempo. el sa
crificador pasa a ser este aitar. En virtud de la fuerza mágica del ri
to, el sacrificador se construye un nuevo cuerpo. se eleva al cielo y 
allí nace una segunda vez (Sat. Br., VII. 3,I,l2), al mismo tiempo que 
obtiene la ((inmortalidad» (ibíd. , X. 2,6,8) .  Esto significa que después 
de la muerte retornará a la vida. a la mo muerte», modalidad exis
tencial que trasciende al tiempo. Lo importante -y éste es el obje
to del rito-- es alcanzar la condición propia de un ser ((completo», 
«integral», y conser'ilar esta condición después de la muerte.''! 

Al ((juntar» (samdha, samskri) a Prajapati, el sacrificador lleva a 
cabo la misma acción integradora y unificadora en su propia perso
na. Dicho de otro modo: se convierte en un ser «Completo». Del mis-

19. Véase Gonda. Les Religions de !1nde l. pá�s. 236 y si�s. 
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mo modo que en virtud d�l sacrificio recupera el dios su personali
dad (atman), e_I sacrificador construye su propio yo, su iitman (Kau
sitak z Br., III. 8). La «fabricación>� del iitman se parece en cierto mo
do a la reunificación de Prajapati, disperso y agotado por la obra 
cosmogónica. La totalidad de las acciones rituales (karma), una vez 
realizada y perfectamente integrada, constituye la persona, el iitman. 
Esto significa que, a través de la acción ritual. las funciones psicofi
siológicas del sacrificador quedan reunificadas y conjuntadas; la su
ma de todas ellas constituye el iitman (Aitareya Br. , II. 40, I-7) .  El sa
crificador se hace «inmortal>> precisamente gracias a su iitman. 
También los dioses lograron su inmortalidad gracias al sacrificio, que 
les dio la oportunidad de conseguir el brahman (Sat. Br. , XI. 2,3,6) .  

En consecuencia, iitman y brahman se identifican implícitamente ya 
en la época de los Brahmanas. w Ello queda confirmado por otra se
rie de identificaciones: Prajapati, y también el altar del fuego. son 
asimilados al Rigveda: las sílabas del Rig son identificadas con los la
driilos del altar. Pero, dado que a su vez brahman es identificado 
con las 432.000 sílabas del Rig, de ahí se sigue que es igualmente 
identificado con Prajapati y. en última instancia, con el sacrificador, 
es decir, con su iitman. él 

Si Prajapati (Brahman) y iitman son idénticos, es porque son el 
resultado de una misma actividad, la «reconstrucción>� , la unifica
ción, a pesar de que Ios materiales sean distintos: los Iadriiios del al
tar para Prajapati-Brahman y las funciones psicofisiológicas para el 
iitman. éL Pero es importante subrayar que se trata de un mito cosmo
gónico que. en resumidas cuentas. constituye e[ modelo ejemplar de la 
IICOnstruccióm del iitman. Las diferentes técnicas yóguicas aplican el 

20. Véase �l�n Silburn, Instant et cause, pá�s. 7 4 y si�s. 
2 1 .  Otro textó'Clel Satapatha Brah. (X. 6.3 ,2) describe el «Purusa de Oro}) en 

el corazón del hombre como un �rano de arroz o de mijo, pero añadiendo que es 
más �rancie que el cielo, más �rancie que el éter, que la tierra y que todas las co
sas: «Este yo del Espíritu es mi yo; al fallecer, yo obtendré este yo}). El texto es im
portante, pues por una parte se identifica a Purusa con brahman (neutro) y por 
otra queda definitivamente ase�urada la ecuación atman-brahman. 

22. Véase L. Silburn, op. cit. , pá�s. 104 y si�s. 
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mismo principio: «concentración» y «unificación» de las posturas cor
porales, de las respiraciones, de la actividad psicomental. 

El descubrimiento de la identidad del yo (atman) y el brahman 
será constantemente explotado y diversamente valorado en las Upa
nishads (véase § So). De momento añadiremos que, en los Brahma
nas, brahman desi�na el proceso del sacrificio cósmico y, por exten
sión, la potencia misteriosa que sostiene el universo. Pero ya en los 
Vedas se pensaba y se decía expresamente que brahman es impere
cedero, inmutable, el fundamento, el principio de toda existencia. Es 
si�nificativo que en numerosos himnos del Atharvaveda (X, 7,8; etc.) 
se identifique a brahman con el skambha Oiteralmente, apoyo, sos
tén, columna); dicho de otro modo: brahman es el Grund que sus
tenta el mundo, eje cósmico a la vez que fundamento ontoló�ico. 
«En el skambha está todo lo que es poseído por el espíritu (atman
vat), todo lo que respira11 (Atharvaveda, VII, 8 ,Ú «El que conoce el 
brahman en el hombre conoce al ser supremo (paramesthin, el Se
ñor), y el que conoce al ser supremo conoce al skambhm (Atharva
veda, X, 8,43). Se advierte aquí el esfuerzo por captar la realidad úl
tima y aislarla: se reconoce a brahman como columna del universo, 
el soporte, la base; el término pratistha, que resume todas estas no
ciones, aparece ya abundantemente utilizado en los textos védicos. 
El brahmán se identifica con brahman porque conoce la estructura 
y el ori�en del universo, porque conoce la palabra que expresa todo 
esto, ya que Vac, el Lo�os, puede transformar a una persona cual
quiera en brahmán (así, ya el Ri<?Veda, X, 1 25,5) .  «El nacimiento del 
brahmán es una encarnación eterna del dharmm (Manu, I, 98) .2 l 

Una categoría particular de textos, los AraiJ.yaka (literalmente, 
«forestales))) ,  nos permite seguir el paso del sistema sacrificial (karma
kaiJ.da) de los Brahmanas a la primacía del CCJ!locimiento metafísico 
(jñana-kaiJ.da) proclamada por las Upanishads. Los AraiJ.yaka se en
señaban en secreto, lejos de las ciudades, en los bosques. Su doctri
na carga el acento en el yo, sujeto del sacrificio, no en la realidad 

23. Véase M. Eliade, Le Yoga. pái6S. 125 y sil6s.; otros textos en J. Gonda, No
tes on Brahman. pál6. 52. 
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concreta de los ritos. Se�ún los Arawaka, los dioses están escondi
dos en el hombre, dicho de otro modo: la correlación macrocosmos
microcosmos, base de la especulación védica, se revela ahora como 
una homología entre las divinidades cósmicas y las que se hallan 
presentes en el cuerpo humano (confróntese Aitareya AraiJ.yaka, I, 
3,8; Il, 1 ,2; III, r , r ;  etc.; Sankhayana AraiJ.yaka, VII, 2 y sigs.; etc.). En 
consecuencia, la «interiorización» del sacrificio (véase § 78) permite 
dirigir las ofrendas simultáneamente a los dioses «interiores)) y a los 
dioses «exteriores)). El fin último es la unión (samhita) entre los dis
tintos niveles teocósmicos y los órganos y funciones psicofisioló�icos 
del hombre. Después de cierto número de homolo�aciones e identi
ficaciones, se llega a la conclusión de que «la conciencia de sí mis
mo (prajñiitman) es una sola cosa y la misma que el soh {Ait. Ar., III, 
2,3; Sankh. Ar., VIII, 3-7). Ecuación audaz que será elaborada y arti
culada por los autores de las Upanishads. 

78. «TAPAS)): TÉCNICA Y DIALECTICA DE LA PENITENCIA 

Hemos hecho frecuentes alusiones a la ascesis, tapas, porque no 
es posible hablar 'C:le los dioses, los mitos o los ritos indios sin mencio
nar al mismo tiempo este «recalentamient011 ritual, este «calon o «ar
dan obtenido mediante las penitencias. El término tapas, de la raíz 
tap, «calentan, «estar hirviendo)), está claramente atestiguado en el 
Ri<?Veda (por ejemplo, VIII, 59,6; X, 136,2; 1 54,2,4; r 67,1; 109,4· etc.). Se 
trata de una tradición indoeuropea, pues, en un contexto paralelo, el 
ce ardor extremad011 o la ce cólera)) (menos, furor, fer¡, wut) desempeñan 
un importante papel en los ceremoniales de tipo heroico/4 A esto he
mos de añadir que el uecalentamiento1l mediante las diversas técnicas 
psicofisioló�icas, e incluso el alimento excesivamente sazonado, está 
atesti�uado entre los curanderos y los ma�os de las culturas primiti
vas.2' La obtención de la <<potencia11 mágico-reli�iosa va acompañada 

24. Véase M. Eliade, Le Yoga, pál6. ! 14, n. r .  
25.  Véanse all6unos ejemplos en nuestro Chamanisme. 23 ed .. págs. 369 y sigs. 
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de un fuerte calor interior; esta misma «potencia» se expresa median
te términos que si�nifican «calan>, «quemadura», «calor intenso», etc. 

Hemos mencionado estos hechos para poner de relieve el ar
caísmo y la considerable difusión que caracterizan a las penitencias 
del mismo tipo que tapas. Ello no implica en modo al�uno que la 
ascesis india ten�a unos orí�enes no arios. Los indoeuropeos, y en 
especial los indios védicos, eran herederos de unas técnicas prehis
tóricas que lue�o valoraron diversamente. Precisemos ante todo que 
en nin�ún otro ambiente habría de adquirir el «recalentamiento» ri
tual un alcance como el que habría de tener el tapas en la India des
de los tiempos más remotos hasta nuestros días. 

El «recalentamiento» ascético tiene su modelo o su equivalente en 
las imá�enes, los símbolos y los mitos relacionados con el calor que 
«euece» las cosechas e incuba los huevos para ase�urar su eclosión; 
con la excitación sexual y. principalmente, con el ardor del or�asmo. 
y con el fue�o que prende al frotar dos varillas de madera. El tapas es 
creador en diversos planos: cosmo�ónico, reli�ioso y metafísico. Como 
ya hemos visto, Prajapati crea el mundo «recalentándose>> mediante el 
tapas; el a�otamiento que si�ue al acto creador es asimilado a la fati
�a sexual (confróntese § 76). En el plano ritual. el tapas hace posible 
el «renacen>, es decir. el paso de este mundo al mundo de los dioses, 
de la esfera de lo «profano» a la de lo «sa�rado». Por otra parte, la as
cesis ayuda al contemplativo a «incuban> los misterios del conoci
miento esotérico y le revela las verdades profundas (A�ni proporciona 
al tapasvim «el calor de la cabeza», haciendole clarividente). 

La ascesis modifica radicalmente el modo de ser de quien la 
practica y le confiere una «potencia» sobrehumana que en al�unos 
casos puede hacerse temible y hasta «demoníaca».2G Los preliminares 
de los más importantes sacrificios, como la ceremonia de la inicia-

26. El término santi, que desi�na en sánscnto la tranquilidad. la paz del al
ma. la ausencia de pasión, el alivio de los sufrimientos, deriva de la raíz sam, que 
ori�inalmente implicaba el sentido de ((extin�uir el fue�o. la cólera, la fiebre», en 
una palabra. el ((calon provocado por las potencias demoníacas; véase D. J. Ho
ens, Santi, especialmente pá�s. 177 y si�s. 

' 
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ción y el aprendizaje del bmhmachiirin, implicaban el tapas. Esen
cialmente. el tapas se produce mediante el ayuno, la vi�ilia junto al 
fue�o o la permanencia bajo el sol y más raramente por absorción 
de sustancias embria�antes. Pero también es posible obtener el <<re
calentamiento>> por la retención de la respiración, lo que abre el ca
mino a una audaz homolo�ación del rito védico con las prácticas 
yó�uicas. Esta homolo�ación ha sido posible sobre todo por las es
peculaciones de los Briihmanas en torno al sacrificio. 

Desde muy pronto se asimiló el sacrificio al tapas. Se afirma que 
los dioses consis;¡uieron la inmortalidad no sólo �radas al sacrificio 
(véase § 76), sino también mediante la ascesis. Si en el culto védico 
se ofrece a los dioses el soma, la manteca fundida y �1 fue� sa�rado, 
con la práctica de la ascesis se les ofrece un ccsacrifido interion> en el 
que las funciones fisioló�icas sustituyan a las libaciones y los objetos 
rituales. La respiración es asimilada con frecuencia a una «libación 
ininterrumpida».2- Se habla del priii].iignihotm, es decir, de la ccobla
ción al fue�o realizada por la respiración» ( Vaikhanasasmarta siltm, 
II, r8 ) .  La idea de este <<Sacrificio interion> es una innovación que ten
drá una �ran riqueza de consecuencias y permitirá a los ascetas e 
incluso a los místicos más excéntricos permanecer en el seno del 
brahmanismo y más tarde del hinduismo. Por otra parte, el mismo 
«sacrificio interion> será practicado por los brahmanes «habitantes de 
los bosques», es decir, por los que viven como los ascetas (sannyasi) 
sin abandonar por ello su condición social de ccamos de casa»/x 

2 7· En efecto, ((mientras habla, el hombre no puede respirar, y entonces ofre
ce su respiración a la palabra; mientras respira, no puede hablar, y entonces ofrece 
su palabra a la respiración. Son dos oblaciones continuas e inmortales; en la vigi
lia o durante el sueño, el hombre las ofrece sin interrupción. Todas las demás 
oblaciones tienen un fin y participan de la naturaleza de la acción (karman). Los 
antiguos, que conocían este verdadero sacrificio, no ofrecían el agnihotra» 
(Kausztaki-Brah.-Up., ll, 5) .  Según la Chandogya-Up .. V, 1 9-24, el verdadero sacri
ficio consiste en la oblación a los alientos: ((Quien ofrece el agnihotm sin saber es
to es como quien ... hace su ofrenda en la ceniza» (V, 24, 1 ) .  

28 .  Su posición religiosa se refleja (muy oscuramente. es cierto) en los trata
dos Amr;yaka. 
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En resumen, el tapas se integra en una serie de homologías rea
lizadas a di\7ersos planos. Por una parte, y de acuerdo con la tenden
cia específica del espíritu indio, las estructuras y los fenómenos cós
micos son asimilados a los órganos y a las funciones del cuerpo 
humano y. por otra, a los elementos del sacrificio (altar, fuego, obla
ciones, objetos rituales, fórmulas litúrgicas, etc.). Desde otro punto de 
'Vista, la ascesis, que implicaba, ya en tiempos prehistóricos, todo un 
sistema de correspondencias micromacrocósmicas (las respiraciones 
asimiladas a los 'Vientos, etc.) ,  se homologa al sacrificio. Ciertas for
mas de ascesis, como la retención del aliento, llegan a ser considera
das incluso superiores al mismo sacrificio; se afirma que sus resulta
dos son mucho más 'Valiosos que los «frutos» del sacrificio. Pero todas 
estas homologaciones y asimilaciones son 'Válidas, es decir, se consi
deran reafes y religiosamente eficaces únicamente si se entiende la 
dialéctica que las ha IIe\7ado a destacar tanto. 

En resumidas cuentas, estamos ante un cierto número de siste
mas que son, por una parte, homologados y. por otra, clasificados en 
una serie jerárquicamente 'Válida. El sacrificio es asimilado a la ascesis, 
pero, a partir de un determinado momento, lo que más importa es la 
inte!igencia del principio que justifica tales asimilaciones. Muy pronto, 
con las Upanishads, el conocimiento (jñana) será ele'Vado al rango 
preeminente, y el sistema sacrificial. con la teología mitológica que im
plicaba, perderá la primacía religiosa. Pero este sistema, basado en la 
superioridad de la «Comprensión», tampoco logrará mantener su su
premacía, al menos en ciertos sectores de la sociedad. Los yoguis, por 
ejemplo, atribuirán una importancia decisi'Va a la ascesis y a la expe
rimentación de los estados «místicos». Ciertos extáticos o partidarios de 
la de\7oción de tipo teísta (bhakti) rechazarán, totalmente o en parte, 
tanto el ritualismo brahmánico como la especulación metafísica de las 
Upanishads, la ascesis (tapa) junto con las técnicas del yoga. 

Esta dialéctica capaz de descubrir innumerables homologías, 
asimilaciones y correspondencias en los distintos planos de la expe
riencia humana (fisiología. psicología, acti'Vidad ritual. simbolización, 
«experimentación místicall , etc.) estaba 'Vigente ya en la época \7édi
ca, cuando no en la protohistoria indoeuropea. Pero será en épocas 
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ulteriores cuando le corresponderá un papel importante. Como \?e
remos enseguida, la dialéctica de la homologación descubre sus po
sibilidades «creadoras¡¡ sobre todo en los momentos de crisis religio
sa y metafísica, es decir, cuando un sistema tradicional pierde su 
'Validez y se hunde el mundo de sus 'Valores. 

79· ASCETAS Y EXTATICOS: «MUN!ll ,  «VRATYAll 

( '\ 
Si las austeridades rituales forman parte integrante del culto \7é-

dico, no hay que perder de 'Vista la presencia de otras especies de as
cetas y extáticos apenas aludidas en los textos antiguos. Algunos de 
estos ascetas y extáticos '17i\7ían al margen de la sociedad aria, sin que 
por ello fueran considerados «herejeS!!. Pero hay otros que pueden 
ser calificados de «extraños)), aunque resulta imposible determinar si 
pertenecían a los estratos aborígenes o reflejan únicamente las con
cepciones religiosas de ciertas tribus arias que e\7olucionaron al mar
gen de la tradición 'Védica. 

Así, un himno del Ri�eda (X, 1 36 )  habla de un asceta (muni) de 
largos cabellos (kesin) .  'Vestido de «suciedad oscura)), «ceñido del 
'VientOll (es decir, desnudo), en el que «entran los dioseS!!. Y exclama: 
«En la embriaguez del éxtasis hemos cabalgado sobre los 'Vientos. Vo
sotros, mortales, sólo podéis percibir nuestro cuerpo11 (estrofa 3) .  El 
muni \7uela a tra\7és del aire, es el corcel del elemento-'Viento (vata) y 
amigo de Vayu (el dios del 'Viento). Mora en los dos océanos, el de 
le\7ante y el de poniente (estrofa 5; 'Véase Atharvaveda, XI. 5 .6 .  etc.). 
«Camina por el rastro de los apsaras, de los gandhaf\7as y de las fie
ras, y entiende sus pensamientOS!! (estrofa 6). «Bebe con Rudra la co
pa de \7enenOll (estrofa 7). Hay aquí un ejemplo típico del éxtasis: el 
espíritu del muni abandona el cuerpo y adi'Vina los pensamientos de 
los seres semidi\7inos y de los animales sai'Vajes, habita en los «dos 
océanoS!!, Las alusiones al caballo del 'Viento y a los dioses que in
corpora indican una técnica chamánica. 

Los 'Vedas e\7ocan también otras experiencias supranormales, en 
relación con personajes míticos (E.Ra\7fatya, Brahmacharin, Vena, 
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etc.), que representan probablemente los modelos divinizados de 
ciertos ascetas y maS6os. El hombre-dios, en efecto, ha sido siempre 
un motivo dominante en la historia espiritual de la India. El<avratya 
es probablemente el arquetipo de este S6rupo misterioso, los vratya, 
en los que se ha querido ver unos ascetas sivaítas, «místicos» precur
sores de los yoS6uis o representantes de una población no aria. Todo 
un libro del Atharvaveda (XV) les está dedicado, pero su texto es os
curo. De él se desprende, sin embarS60, que los vratya practicaban la 
ascesis (permanecen en pie durante un año. etc. ), conocían la asce
sis de la respiración (con la asimilación de los alientos a las diversas 
reS6iones cósmicas; confróntese AV XV, 14, 1 5  y siS6s. ), asimilaban su 
propio cuerpo al macrocosmos ( r 8 , I  y sigs.). Esta cofradía era im
portante, pues se había establecido un sacrificio especial (el vratyas
toma) para reinteS6rar a sus miembros a la sociedad brahmánica. 2� 
Durante la celebración del vratyastoma se hallaban presentes otros 
personajes; los principales eran un magadha, que desempeñaba la 
función de cantor, y una prostituta (AV XV, 2). Con motivo de un ri
to solsticial (mahavrata), ésta se unía ritualmente con el magadha o 
con un brahmacharin. "' 

También el brahmacharin es concebido como un personaje a 
escala cósmica. Iniciado, vestido con una piel de antílope neS6rO con 
una larS6a barba, el brahmacharin viaja del océano oriental al océa
no septentrional y «erea los mundos», es exaltado como «un embrión 
en el seno de la inmortalidad»; vestido de rojo, practica el tapas (A V 
XI, 5. 6-7). Pero, tal como suele ocurrir en la India, su «representan
te» terreno, el brahmacharin (cuyo primer voto es la castidad) se 
unía ritualmente con la prostituta. 

La unión sexual estaba incluida en determinados ritos védicos 
(véase el ashvamedha). Es importante distinguir entre la unión con-

29. Los vratya llevaban un turbante. vestían de ne�ro y se echaban a las es
paldas dos pieles de carnero, una ne�ra y otra blanca; como insi�nia llevaban un 
bastón puntia�udo, un adorno en torno al cuello y un arco destensado. Les servía 
de lu�ar sacrificial un carro tirado por un caballo y un mulo. 

30. Véanse referencias a los textos y biblio�rafía en Le Yoga. pá�s. m Y si�s. 
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yugai. considerada como una hierogamia,' '  y la unión sexual de tipo 
orS6iástico, que tiene por fin asegurar la fecundidad universal o la 
creación de una «defensa máS6ica». '" En ambos casos se trata, sin em
bargo, de ritos, casi diríamos «sacramentoS!>, practicados con vistas a 
una resacralización de la persona o de la vida. Más tarde, el tantris
mo elaborará toda una técnica encaminada a la transmutación sa
cramental de la sexualidad. 

En cuanto a las diversas clases de ascetas, de maS6os y de extáti
cos que vivían al margen de la sociedad aria, pero que en su gran 
mayoría terminaron por integrarse en el hinduismo, estamos muy 
deficientemente informados. Las fuentes más ricas son tardías, lo 
que, por otra parte, no disminuye su interés, ya que reflejan con se
guridad una situación más antigua. Así, el VaikhanasasmartasiJ.tra 
ofrece una larga lista de ascetas y ermitaños; unos se distinguen por 
su cabellera y sus vestiduras rotas o hechas de corteza de árbol; otros 
viven desnudos, se alimentan de orina de vaca y de estiércol. habi
tan en los cementerios, etc.; otros practican el yoS6a o una forma de 
prototantrismo.n 

Para resumir, desde los más remotos tiempos están atestiguadas 
formas de ascetismo, de experiencias extáticas y de técnicas mágico
reliS6iosas. Se pueden reconocer las penitencias de tipo «clásico» y 
ciertos rasgos chamanizantes junto a otras experiencias estáticas pro
pias de muchas otras culturas y algunas prácticas yóguicas rudimen
tarias. La heterogeneidad y diversidad de estos comportamientos, téc
nicas y soteriologías que mantenían quienes habían abandonado el 
mundo no cesarán de proliferar en épocas ulteriores. Sumariamente 
puede decirse que los métodos extáticos mantienen y prolongan la 
experiencia exaltante de la absorción del soma o de otras sustancias 

)I .  «iYo soy el cielo, tú eres la tierra!», dice el esposo a la esposa (Brihad Up . .  
VI. 4.20) .  La concepción se opera en nombre de los dioses: «iQue Visnú prepare 
la matriz. que Tvastri modele las formas!» ,  etc. (ibíd .. VI. 4,21 ) .  

32· Véase Le Yoga. págs. 254 y sigs. Se trata, en este último caso, de unas cos
tumbres universalmente difundidas en las sociedades a�rícolas. 

33 ·  Véase Le Yoga. pá�s. 143 y si�s. 



j iO H ISTORIA DE LAS CREENCIAS Y D F  LAS I D EA S  R E L I G I O S A S  1 

embria�adoras, al mismo tiempo que anticipan ciertas formas de de
V'oción mística, mientras que las penitencias y las disciplinas ascéticas 
preparan la elaboración de las técnicas del yo�a. 

Hemos de añadir que a partir de la época de las Upanishads se 
propa�a la costumbre de abandonar la vida social para irse a vivir 
en «la selva», donde se busca la posibilidad de entre�arse por com
pleto a la meditación. Esta costumbre ha adquirido posteriormente 
V'alor ejemplar y se si�ue practicando actualmente en la India. Pero 
es probable que el retiro «a la selva» de �entes que no eran «extátí
cos» o ascetas o yo�uis por vocación constituyera al principio una 
novedad muy sorprendente. En el fondo, el abandono de la vida so
cial revela la existencia de una crisis profunda de la reli�íosidad tra
dicionaL Es muy probable que esta crisis se desatara a consecuencia 
de las especulaciones brahmánícas en torno al sacrificio. 

80. LAS ÜPANISHADS Y LA VOCACION DE LOS <<RISHIS»: ¿COMO 
LIBERARSE DE LOS «FRUTOS» DE LAS PROPIAS ACCIONES? 

En los Brahmanas los dioses védicos fueron radicalmente des
V'alorízados en provecho de Prajapatí. Los autores de las Upanishads 
prolon�an y dan cima a este proceso. Pero aún fueron más lejos, 
pues no dudaron en desvalorizar el todopoderoso sacrificio. Ciertos 
textos upaníshádicos afirman que sin una meditación sobre el iitman, 
el sacrificio no está completo (Maítrí Up. ,  I, I ) .  La Chandogya Up. 
(VIII, I ,6 )  afirma que del mismo modo que «perece el mundo vencí
do por las acciones (.karmanh, también perecerá el mundo obteni
do mediante el sacrificio. Se�ún la Maitrí Up. (I, 2.9-10), quienes se 
hacen ilusiones sobre la importancia del sacrificio son di�nos de 
compasión, pues después de haber �ozado en el cielo del lu�ar emi
nente adquirido mediante sus buenas obras, descenderán a la tierra 
o a un mundo inferior. Ni los dioses ni los ritos sí�nifican ya nada 
para un verdadero ríshi. Su ideal está admirablemente expuesto en 
la primera fórmula de la oración transmitida por la más anti�ua de 
las Upaníshads, la Brihadiiranya.ka (I, 3 ,28) :  «Del no ser (asat) con-
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dúceme al ser (sat), de la oscuridad condúceme a la luz, de la muer
te condúceme a la inmortalidad)). 

La crisis espiritual que se plantea en las Upanishads parece ha
ber sido provocada por la meditación sobre las «potencias)) del sacri
ficio. Ya hemos visto cómo, al i�ual que Prajapati era reconstituido 
y recuperaba su «personalidad)) por la virtud del sacrificio, también 
el sacrificante «unificaba)) sus funciones psicofisioló�icas y edificaba 
su yo (véase § 77) mediante las acciones rituales (.karman). En los 
Brahmanas, el término .karman denota la actividad ritual y sus con
secuencias benéficas (ya que, después de su muerte, el sacrifícante 
pasa al mundo de los dioses). Pero reflexionando sobre el proceso ri
tual de «eausa y efecto)), era inevitable descubrir que toda acción, por 
el mero hecho de que producía un resultado, se inte�raba en una se
rie indefinida de causas y efectos. Una vez reconocida la ley de la 
causalidad universal en el .karman, la se�uridad de los efectos salu
dables del sacrificio quedaba arruinada. En efecto, la existencia ulte
rior del «alma)) en el cielo era el resultado de la actividad ritual del 
sacrificante. Pero ¿dónde se «realizaban)) los resultados de todas sus 
restantes acciones, ejecutadas a lo lar�o de toda su vida? La existen
cia ulterior beatífica, recompensa de una actividad ritual correcta, 
habría de tener también un término. Pero ¿qué pasaría entonces con 
el «alma)) (iitman) desencarnada? En nin�ún caso podría desapare
cer definitivamente. Quedaba todo un residuo formado por el nú
mero indefinido de acciones realizadas durante la vida, que consti
tuían otras tantas «eausas)) que debían tener sus correspondientes 
«efectos». Dicho de otro modo: debían «realizarse)) en otra existencia 
en la tierra o en otro mundo distinto. La conclusión caía por su pro
pio peso: después de haber disfrutado de una existencia beatífica o 
desdichada en el más allá, en un mundo extraterrestre, el alma se 
reencarnaba inexorablemente. Es la ley de la transmi�ración, sam
siira, que, una vez descubierta, ha venido dominando el pensamiento 
reli�ioso y filosófico de la India, tanto el «ortodoxo)) como el «hete
rodoxm (el budismo y el jainismo). 

El término samsiira sólo aparece en las Upanishads. En cuanto 
a la doctrina, se desconoce su «ori�em. Se ha intentado en vano ex-
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plicar la creencia en la transmi�ración de las almas por influjo de 
elementos no arios. En cualquier caso, este descubrimiento impuso 
una visión pesimista de la existencia. El ideal del hombre védico 
-vivir cien años, etc.- carece ya de todo interés. La vida no re
presenta en sí misma el «mal», a condición de utilizarla como un 
medio para desli�arse de las ataduras del karman. El único fin di�
no de un sabio es conse�uir la liberación, moksa, un término que. 
junto con sus equivalentes (mukti, etc.), se sitúa entre las palabras 
clave del pensamiento indio. 

Puesto que toda acción (karman) reli�iosa o profana fortalece y 
perpetúa la transmi�ración (samsara), la liberación no puede obte
nerse ni mediante el sacrificio ni en virtud de unas relaciones ínti
mas con los dioses ni siquiera por la ascesis o la caridad. En sus ere
mitorios, los rishis buscaban otros medios para liberarse. Meditando 
sobre el valor soterioló�ico del conocimiento, exaltado ya en los Ve-
das y en los Brahmanas, se lle�ó a un importante descubrimiento. 
Evidentemente, los autores de los Brahmanas se referían al conoci
miento (esotérico) de las homolo�ías implícitas en la acción ritual. 
Era precisamente la ignorancia de los misterios sacrífíciales la que. 
se�ún los Brahmanas, condenaba a los hombres a una «se�unda 
muerte)). Pero los rishis IIe�aron más lejos; disociaron el «conocí- /
miento 

-�
sotéricm de su contexto ritual y teoló�ico y Ile�aron a la ( 

conclus1on de que la �nosis era capaz de captar la verdad absoluta , 
al poner de manifiesto las estructuras profundas de la realidad. Esta 
«ciencia)) terminó por aniquilar literalmente la «i�norancia)) (avidya) 
que parece ser la suerte fatal de los humanos Oos «no iniciados>> de 
los Brahmanas). Se trata, ciertamente, de una «i�norancia)) de orden 
metafísico, pues se refiere a la realidad última y no a las realidades 
empíricas de la experiencia cotidiana. 

Fue precisamente con esta acepción de «i�norancia metafísica)) 
como se impuso en el vocabulario filosófico indio el término avid
ya. El avidya disimulaba la realidad última; la «sabiduría)) (�nosis) 
revelaba la verdad, es decir, la realidad. Desde cierto punto de vis
ta, esta «nesciencia)) resultaba «creadora)) ,  pues efectivamente crea
ba las estructuras y el dinamismo de la existencia humana. Gracias 
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al avidya los hombres podían vivir una existencia irresponsable e 
i�norar las consecuencias de sus acciones (karman) .  Al cabo de 
apasionantes inda�aciones y de mucho vacilar, iluminados a veces 
con luces repentinas, los rishis Ile�aron a identificar en el avidya la 
«eausa primera)) del karman y. en consecuencia el ori�en y la di
námica de la transmi�ración. Se había lo�rado por fin completar el 
círculo: la i�norancia (avidya) «ereaba)) o reforzaba la ley de «causa 
y efecto)) (karman) que, a su vez. producía la serie ininterrumpida 
de las reencarnaciones (samsara). Felizmente, la liberación (mok
sa) de este círculo infernal era posible sobre todo �radas a la �no
sis (jñana, vidya). Como veremos más adelante, otros �rupos o es
cuelas proclamaban además las virtudes liberadoras de las técnicas 
del yo�a o de la devoción mística. El pensamiento indio se dedicó 
ense�uida a la liberación. Este esfuerzo desembocó varios si�los 
más tarde en la famosa síntesis proclamada en el Bhagavad-Gzta 
(si�lo IV a.C.) .  Pero importa ya desde este momento que el descu
brimiento de la secuencia fatal avidya-karman-samsara. así como 
de su remedio, la liberación (moksa) mediante la �nosis. del co
nocimiento de orden metafísico (jñana. vidya), realizado. aunque 
imperfectamente sistematizado, en tiempos de las Upanishads, 
constituye el núcleo esencial de la filosofía india posterior. Los más 
importantes avances se relacionan con los medios de liberación y. 
paradójicamente, con la <<persona)) (o el «a�ente)))  que se supone 
beneficiaria de esta liberación. 

S r .  LA IDENTIDAD «/\TMAN-BRAHMAN)) Y LA EXPERIENCIA DE LA «LUZ 
INTERIOR)) 

Intencionadamente hemos simplificado el panorama a fin de re
saltar ante todo las miras y la ori�inalidad de los rishis. En las Upa
nishads más anti�uas14 se distin�ue ya una diversidad de posturas. 

34· Es decir, las Upanishads en prosa: Brihadiiranyaka, Chiindoyga, Aitare
ya, Kausltaki y Jaittlriya. Se redactaron probablemente en los años 8oo-soo a.C. 
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Sin embar�o. es preciso no dar excesiva importancia a estas diferen
cias, pues el sistema de asimilaciones y de homolo�ías predominan
te en los Brahmanas permanece i�ualmente válido en las Upanis
hads. El problema capital está implícita o explícitamente presente en 
cada uno de los textos. Se trata de captar y de comprender el ser pri
mordial. el uno/todo, único medio de explicar el mundo, la vida y el 
destino del hombre. Desde el Ri�veda se había explicado este princi
pio mediante la identificación con el tad ekam -«lo Unm- del cé
lebre himno X, 129. Los Brahmanas lo Ilamaron Prajapati o Brah
man, pero en estos tratados escolásticos, el ser primordial aparecía 
en relación con el sacrificio cósmico y la sacralidad ritual. Los rishis 
pusieron todo su empeño en captarlo a través de una meditación 
�uiada por la �nosis.31 

El ser primordial es evidentemente impensable, ilimitado. eter
no; es a la vez uno y todo, «ereadon y «señor» del mundo. Al�unos 
Ile�aban incluso a identificarlo con el universo, mientras que otros lo 
buscaban en la «persona>> (puru�a) presente en el sol. la luna, �a pa
labra, etc., o en lo «ilimitado» que sustenta el mundo, Ia vida y la 
conciencia. Entre los nombres del ser primero se impuso ya desde 
un principio el de Brahman. En un célebre pasaje de la Chandogya 
Up. (III. 14,2-4) se describe a Brahman como el «mundo entero>>, pe
ro de naturaleza espiritual; «la vida es su cuerpo. su forma es luz. su 
alma es el espacio»; encierra en sí mismo todos los actos, los deseos, 
los olores y los sabores, etc. Pero al mismo tiempo es «mi atman en 
el corazón, más pequeño que un �rano de cebada, que un �rano de 
mostaza>>, pero es también «mayor que la tierra, mayor que la at
mósfera, mayor que estos mundos». «Encerrando todos los actos, to
dos los deseos ... encerrando el mundo entero ... éste es mi atman en 

35 ·  Sin embargo. no hay que olvidar que los rishzs de las Upanishads son los 
sucesores de los (<Videntes)) y de los poetas-filósofos de la época védica. Desde cier
to punto de vista puede decirse que las intuiciones centrales de las Upanishads se 
encontraban ya, bajo una forma no sistemática, en los Vedas. Así. por ejemplo. la 
ecuación ((espíritw) = «real)) = duz)); véase Gonda, Jhe Vision of the Vedic Poets, 
págs. 40 y sigs., 272 y sigs. 
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el corazón; éste es Brahman. Cuando desfailezca, entraré en él.» ¡(, 
También Yajnavall<ya habla de «aquel que habita en la tierra. pero 
al que la tierra no conoce, cuyo cuerpo es la tierra y domina la tie
rra desde dentro>>, y lo identifica con el «Citman. el dominador inte
rior, el inmortah (Brihadaranyaka Up., III, 7,3). 

Al i�ual que el Purusa del Ri�veda, X. 90, Brahman se muestra 
a la vez inmanente ( «este mundo») y transcendente; diferente del 
cosmos y a la vez omnipresente en las realidades cósmicas. Por otra 
parte, en cuanto que es atman, mora en el corazón del hombre, lo 
que implica la identidad entre el verdadero yo y el ser universal. En 
efecto, al morir, el atman de «aquel que sabe» se une al Brahman; las 
almas de los demás, los no iluminados, caerán bajo la ley de la 
transmi�ración (samsara). Se dan diversas teorías sobre la existencia 
ulterior sin retomo a la tierra. Se�ún al�unos, los que han compren
dido el simbolismo esotérico de los «cinco fue�0917 atraviesan las di
ferentes re�iones cósmicas hasta el «mundo del relámpa�o>>. Ailí se 
encuentran con una «persona espiritual» (puru�a manasah, es decir, 
un «nacido del espíritU») que los conduce hasta los mundos de Brah
man, donde vivirán para siempre y de donde ya no retomarán nun
ca. Esta teoría, con al�unas modificaciones, será adoptada por las di
versas escuelas devocionales. Pero se�ún otras interpretaciones, la 
unión del atman con el ser universal (Brahman) después de la muer
te constituye una especie de «inmortalidad impersonal>>, de modo 
que el yo se confunde con su fuente ori�inal. Brahman. 

Conviene precisar que las meditaciones sobre la identidad atman
Brahman constituyen un «ejercicio espiritual,,, no una cadena de cera-

36.  En otro pasaje de la misma Upanishad (VI. r-r 5), un maestro explica a su 
hijo. Svetaketu. la creación del universo y del hombre por el ser primordial: des
pués de la creación, el ser impregna las regiones cósmicas y el cuerpo humano, en 
el que se encuentra como un grano de sal disuelto en el agua. El atman repre
senta la esencia divina en el hombre. La enseñanza finaliza con la famosa frase: 
((Tú eres esto (tat tvam asi), Svetaketw. 

37· Se trata de la homologación de los dos fuegos sacrificiales con las es
tructuras del otro mundo. de Parjanya. de este mundo. del hombre y de la mujer 
(véanse Bnh. Up . . VI. 2.9- 1 5: Chand Up .. V. 4.r-ro.ú 
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zonamientos». La captación del propio yo va acompañada de una ex
periencia de la «<uz interior» (antahJ;¡otih), pero la luz es ima�en por 
excelencia tanto del iitman como del Brahman. Se trata ciertamente 
de una tradición anti�ua, ya que a partir de los tiempos védicos se 
consideran el sol o la luz como epifanías del ser, del espíritu, de la in
mortalidad y de la procreación. Ses¡¡ún el Ri�eda (I, I I 5,1), el sol es la 
vida o el iitman -el yo- de todas las cosas. lx Los que han bebido el 
soma se hacen inmortales, lle�an a la luz y encuentran a los dioses 
(RV VIII, 48,3). Pero la Chiindog;¡a Up .. III. 13,7· dice que «la luz que 
brilla más allá del cielo, más allá de todo, en los más altos mundos 
más allá de los que ya no hay otros más altos, es en verdad la misma 
luz que brilla dentro del hombre (anta!;. pu114ah.J9 La Brihadiiran;¡a
ka Up. (IV, 3,7) identifica también el iitman con la persona que se ha
lla en el interior del hombre, bajo la forma de una «<uz en el corazón». 
«Este ser sereno. que se eleva por encima de su cuerpo y alcanza la luz 
más elevada. aparece bajo su propia forma. Él es el iitman. Éste es el 
inmortal. el sin temor. Éste es Brahman» (Chiindog;¡a Up .. VIII, 3,4). ¡o 

82. LAS DOS MODALIDADES DEL BRAHMAN Y EL MISTERIO DEL «ATMAN» 
«CAUTIVO» EN LA MATERIA 

La identidad iitman-Brahman, captada experimentalmente en la 
«luz interior». sirve al rishi para descifrar el misterio de la creación y 

38 .  «La luz es procreacióm (jyotir prajanaman) ,  dice el Satapatha Br. (VIII. 
7,2, 1 6-17) .  «Es la potencia creadora" (Jaitt Sam .. VII. l , r , r ) .  Véanse M. Eliade. Mép
histophé!es et tAndrogyne, pág. 2 7; íd .. «Spiriti, Light and Seed". pags. 3 y sigs. 

)9· La Chiindogya Up. OII. 17,7) cita dos versos rigvédicos en los que se habla 
de la contemplación de la «luz que brilla más alto que los cielos", y añade: «Al con
templar (esta) altísima luz, más allá de las tinieblas. llegamos hasta el sol. dios en
tre los dioses". La toma de conciencia de la identidad entre la luz interior y la luz 
transcósmica va acompañada de dos fenómenos bien conocidos de «fisiología su
til»: el calentamiento del cuerpo y la audición de sonidos místicos (ibíd . . III. 1 3,8) .  

40. También en la Mundaka Up. (Il, 2,10) el Brahman es «puro, luz de lu
ces". Véanse otros ejemplos en nuestro estudio «Spirit, Light and Seedll,  pags. 4 y 
sigs .. y en Gonda. Jhe visíon of Vedic Poets, págs. 270 y sigs. 
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al mismo tiempo de su propio modo de ser. Como sabe que el hom
bre vive cautivo del karman aunque posee un yo inmortal. lle�a a 
discernir en Brahman una situación comparable a la suya. Dicho de 
otro modo: advierte en Brahman dos modos de ser aparentemente 
incompatibles: «absoluto>> y «relativm, «espiritual» y «material». «per
sonal» e «impersonal», etc. En la Brihadiiran;¡aka Up. (II, 3 -3 ) ,  Brah
man es captado bajo dos formas: corporal (y mortal) e inmortal. Las 
Upanishads medias"' desarrollan de una manera más sistemática es
ta tendencia -atestis¡¡uada ya en el Ri�veda- a reducir la totalidad 
cósmica y la conciencia a un principio único. La Katha Up. (espe
cialmente III. TI y si�s.) presenta una ontolo�ía cosmoló�ica muy ori
�inal: el espíritu universal (puru�a) está situado en la cima: por de
bajo de él. lo «no manifestado>> (av;¡akta), que parece participar tanto 
de lo «espiritual» como de lo «material>> ;  aún más abajo se halla el 
�ran yo (mahiin iitmii), el espíritu manifestado en la materia, al que 
si�uen. en planos sucesivamente descendentes, otras formas de con
ciencia, los ór�anos de los sentidos, etc. Se�ún la Svetii5vatara Up. 
(V, r ), en el Brahman imperecedero e infinito se hallan ocultos el co
nocimiento (que ase�ura la inmortalidad) y la i�norancia, asimilada 
ésta a la condición mortal. 

Este nuevo sistema de homolo�ías implica una reinterpretación 
de la anti�ua analo�ía entre macrocosmos y microcosmos. Para el 
rishi, la cuestión es ahora comprender su propia «situación existen
cial» meditando sobre la estructura paradójica del Brahman. La re
flexión avanza en dos planos paralelos. Por una parte se descubre 
que no sólo las sensaciones y las percepciones, sino también la acti
vidad psicomental forman parte de la cate�oría de los fenómenos 
«naturales». (Este descubrimiento, esbozado ya en Ia Maitri Upanis
had, será posteriormente elaborado por las «filosofías» Saml<hya y 
Yo�a.) Por otra parte, se precisa la tendencia (atesti�uada ya en el 
Rigveda. X, 90,3) a ver en el Espíritu y la Naturaleza (prakriti) dos 

41 .  Las más importantes son: Katha. Pra�na. Msitrí. Miinduk;¡a. Svetii5vatara 
y Mundaka. La época de su redacción es difícil de precisar; probablemente ha de 
situarse entre los años �oo y 200 a.C. 
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modalidades del ser primordial. el todo/unoY En consecuencia, el 
cosmos y la V'ida representan la actiV'idad conjunta de estas dos mo
dalidades del ser primordial. 

La liberación consiste esencialmente en el conccimier1tto ex
haustiV'O de este «misterio)). Una V'eZ deSV'elada la paradójica mani
festación del todo/uno, se Ile�a a desentrañar los mecanismos del 
proceso cósmico. Se�ún diferentes perspectiV'as, este proceso cósmi
co puede ser considerado como un «jue�o» ([lla) diV'ino, una «ilu
sión» (maya) debida a la i�norancia o como una prueba cuya fina
lidad es forzar al hombre en la búsqueda de la libertad absoluta 
(moksa). 1 l  Lo que más importa es que la coexistencia paradójica de 
estas dos modalidades contradictorias en el ser primordial permite 
dar un sentido a la existencia humana (que ya no se considera pa
radójica, puesto que está re�ida por la ley del karman, aunque en
traña un atman), mientras que, por otra parte, hace posible la libe
ración. En efecto, al entender la analo�ía existente entre el Brahman 
y su manifestación -la creación material- y el atman preso en la 
red de la transmi�ración, se descubre el carácter fortuito e imperma
nente de la terrible secuencia: avidya. karman. samsam. 

Lo cierto es que las Upanishads medias explotan diV'ersamente 
estos nueV'os descubrimientos. Las dos modalidades de Brahman 
son interpretadas a menudo como aspectos de un dios personal. su
perior a la materia (su modo de ser impersonal) .  En este sentido 
puede interpretarse la Katha Up. (I, 3 ,u) ,  que sitúa el principio per
sonal (puru�a) por encima de sus modalidades «impersonales)) (av
yakta, literalmente, mo manifestado)) ).44 La Svetasvatam es aún más 
si�nificatiV'a, puesto que asocia las especulaciones en torno al ser ab
soluto (Brahman) a la deV'oción hacia un dios personal. Rudra-�iV'a. 
El «triple Brahman» (1, 1 2), dios inmanente en toda la naturaleza y en 

42. Así lo ha demostrado claramente H. von Glasenapp. La philosophie in
dienne. pá\l. 1 3 1 .  

43- Todas estas interpretacio11es se haran populares más tarde. 
44· También en la Mur;cfaka (11, 1 ,2) el puru�a está por encima del ak�ara. 

((inmutable», es decir, de praknti; véase Glasenapp. pá\l. 123. 
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todas las formas de  la V'ida (II, 1 6- 1 7),  es identificado con Rudra, 
creador y a la V'eZ destructor de los mundos (III, ú En cuanto a la 
naturaleza (pmkriti) es la maya del Señor (Rudra-�iV'a) ,  «ma�ia» 
creadora que encadena a todos los seres indiV'iduales (IV, 9-10). En 
consecuencia, la creación cósmica puede entenderse como una 
emanación diV'ina o como un jue�o Uzla) en el que, ce�ados por la 
i�norancia, los humanos se dejan atrapar. La liberación se obtiene 
mediante el Saml<hya y el Yo�a, es decir, por el conocimiento filo
sófico y las técnicas psicofisioló�icas de la meditación (VI, 13) .45 

Es importante señalar la eleV'ación de las prácticas del yo�a a la 
cate�oría de V'Ía de liberación junto a la �nosis, método preponde
rante en las Upanishads antiguas. La Katha Up. presenta también la 
práctica del yo�a junto a la meditación de tipo gnóstico (III, 13 ) .  
Ciertas técnicas yóguicas son expuestas de manera más precisa en la 
Sveta5vatam, la Mandilkya y especialmente la Maitri Upanishad 

Vemos, por consi�uiente, cómo se desarrollaron las inV'estiga
ciones y los hallazgos registrados en las primeras Upanishads. Se 
procuró separar el principio espiritual (atman) de la V'ida or�ánica y 
psicomental. mecanismos que fueron pro�resiV'amente «deSV'aloriza
dos» al en�lobarlos en las pulsiones de la naturaleza (pmkriti). Sólo 
el yo purificado de las experiencias psicomentales era identificado 
con Brahman y podía en consecuencia ser considerado inmortal. 
Pero al mismo tiempo se intentó por todos los medios descifrar y 
analizar las relaciones existentes entre el ser total (Brahman) y la na
turaleza. Las técnicas ascéticas y los métodos de meditación, que in
tentaban desli�ar al yo de la experiencia psicomental. tendrán una 
formulación articulada en los primeros tratados del yoga. El análisis 
riguroso del modo de ser deí yo (atman, pum� a) y de las estructuras 
y dinamismos de la naturaleza (pmkriti) constituyen el objetiV'o de la 
filosofía Saml<hya. 

45· Sin embar\lO. el raS\lO distinto de la Sventa�vatara Up. es la devoción a 
�iva; véase Le Yoga, pá\ls. 127-128. 



Capítulo X 

Zeus y la reli�ión �rie�a 

83. TEOGONIA Y LUCHAS ENTRE GENERACIONES DIVINAS 

El nombre mismo de Zeus proclama la naturaleza de esta &vi
nidad. Zeus es, ante todo, un dios celeste indoeuropeo (véase § 62) .  
Teócrito (IV, 43)  aún podía escribir que Zeus brilla unas veces y des
ciende otras en forma de lluvia. Se�ún Homero, «la porción recibida 
por Zeus es el cielo inmenso, a la vez con su esplendor y sus nubes» 
(/líada, XV, 1 92). Otros muchos títulos que ostenta subrayan su es
tructura de dios de la atmósfera: Ombrios y Hyettios («lluvioso») ,  
Urios («e1 que envía los vientos tavorables»), Astrapios («el que tulmi
na») ,  Bronton ( «el que truena») ,  etc. Pero Zeus es mucho más que 
una personificación del cielo como fenómeno cósmico. Su carácter 
uránico está confirmado por su soberanía y por sus innumerables 
hiero�amias con distintas diosas ctónicas. 

Sin embar�o. aparte del nombre y la soberanía (conquistada, 
por otra parte, mediante duros combates) ,  Zeus no se parece a los 
anti�uos dioses indoeuropeos del cielo como, por ejemplo, el védico 
Dyaus. Zeus no sólo no es el creador del universo, sino que ni si
quiera pertenece al �rupo de las divinidades �rie�as primordiales. 

En efecto, se�ún Hesíodo, al principio sólo existía el Caos ( «abis
mo))) ,  del que sur�ieron Gea ( «tierra)) ) ,  «de anchos flancos)), y Eros. 
Lue�o Gea «dio a luz un ser i�ual a ella misma, capaz de cubrirla 
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por completo, Urano. el (cielo) estrellado» (Teogonía. n8 y sis¡¡s.). He
síodo describe a Urano como «ávido de amor y llevando consigo la 
noche, acercándose a la tierra y envolviéndola>> (Teog. , 176  y sis¡¡s.). 
De esta hierogamia divina' procede una segunda generación de dio
ses, los Uránidas: los seis Titanes (el primero, Océano; el último. Km
nos) y las seis Titánidas (entre eiias Rheia, Themis y Mnemosyne), 
los tres Cíclopes de un solo ojo y los tres seres que poseían cien bra
zos cada uno. Una fecundidad desmesurada y muchas veces mons
truosa, característica de las épocas primordiales. 

Pero Urano sintió odio hacia su prole «desde el primer día», y 
ocultó a sus hijos en el cuerpo de Gea. La diosa, sofocada por aque
lla carga. hizo un gran hocino y habló a su progenie: «Hijos nacidos 
de mí y de un furioso ... castigaremos el desafuero de un padre, aun
que lo sea vuestro, pues primero fue él quien maquinó una infamia». 
Ellos, aterrorizados, no se atrevieron a responder una palabra, con 
excepción de Kronos, que aceptó llevar a cabo la maquinación. 
Cuando Urano se acercó una vez más «ardiendo en deseo de pene
trar el cuerpo de la tierra» (Esquilo, Frag. , 44), Kronos lo castró con 
el hocino. De la sanl6re que cayó sobre Gea vinieron al mundo las 
tres Erinyas, diosas de la venganza. los gis¡¡antes y las ninfas de los 
bosques. De las partes sexuales de Urano, arrojadas al mar y rodea
das de una espuma blanca, nació Afrodita (Teog. , r 88  y sigs.). 

Este episodio representa una versión especialmente violenta dei 
mito arcaico de la separación del cielo y la tierra. Corno ya antes he
mos observado (véase § 47), se trata de un mito ampliamente di
fundido y atestiguado a diversos niveles culturales. La castración de 
Urano pone termino a una procreación ininterrumpida- y en última 
instancia inútil. ya que el padre «ocultaba» a los recién nacidos en el 

r. Pero antes Gea habm en12endrado por s1 sola las montañas, las ninfas y el 
mar infecundo (Pontus); véase Jeogonia. pa12s. 1 29 y 'Ji\2S. 

2 .  La "ociosidad>> de Urano después de su castración ilustra, si bien de una 
manera brutal, la tendencia de !m dioses creadores a retirarse al cielo y conver
tirse en dii otiosi una vez finalizada su obra cosmogónica; véase M. Eliade, Trata
do de historia de las rc!tgiones 1, §§ 14 y sigó. 
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seno de la tierra. La mutilación de un dios cosrnócrata por su hijo, 
que mediante este recurso pasa a sucederle, constituye el tema do
minante de las cosmogonías hurrita, hitita y cananea (véanse §§ 46 
y sigs.). Es probable que Hesíodo conociera aquellas tradiciones 
orientales,3 pues la Teogonía se centra en torno al conflicto entre las 
generaciones divinas y fa fucha por fa soberanía universal. En efec
to, después de haber reducido a su padre a la impotencia, Kronos se 
instala en su lugar. Kronos tornó por esposa a su hermana Rheia, de 
la que tuvo cinco hijos: Hestia, Deméter, Hera, Hades y Poseidón. 
Sin embargo, sabía por Gea y Urano que estaba destinado a «su
cumbir un día bajo los golpes de su propio hijo» (Teog .. 463 y sigs.), y 
por ello Kronos devoraba a sus hijos según iban naciendo. Sintién
dose frustrada, Rheia siguió el consejo de Gea. El día en que iba a 
parir a Zeus marchó a Creta y ocultó al niño en una gruta inaccesi
ble. Después envolvió en pañales una piedra y la envió a Kronos, 
que la engulló (Teog. , 4 78 y sigs.). 

Cuando hubo crecido. Zeus obligó a Kronos a vomitar a sus 
hermanos y hermanas. Luego desencadenó a los hermanos de su 
padre, a los que Urano mantenía cautivos. En señal de gratitud, ellos 
le ofrecieron el trueno y el rayo. Con aquellas armas, Zeus pudo en 
adelante «imperan sobre los mortales y los inmortales» Ueog. , 493-
506) .  Pero era necesario ante todo someter a Kronos y a los Titanes. 
La guerra se prolongó sin decidirse a Io largo de diez años. Zeus y los 
dioses jóvenes, aconsejados por Gea, fueron en busca de los mons
truos de cien brazos, que permanecían confinados por Urano en las 
profundidades subterráneas. Poco tiempo después, los Titanes fue
ron abatidos y sepultados en el Tártaro, bajo la guardia de los mons
truos de cien brazos (Teog .. 6 1 7-720). 

La descripción de la titanomaquia (Teogonía, especialmente 
700 y sigs.) da la impresión de un retorno a la etapa precosmogó
nica. El triunfo de Zeus sobre los Titanes --encarnación de la fuer
za desmesurada y violenta- equivale en consecuencia a una nue-

:¡. Véanse M. L. West, Hesiod's Jheogony, págs. IR y SÍ\2S. P. Walcot, Hesiod 
and the Near East, págs. 2 7 'l sigs. 
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'ila or�anización del uni'ilerso. En cierto sentido. Zeus crea de nue'ilo 
el mundo ('iléase Indra, § 68) .  Pero esta creación se 'ilio peli�rosa
mente amenazada otras dos 'ileces. En un pasaje considerado du
rante mucho tiempo como una interpolación (w. 8 2o-88o),  pero 
cuya autenticidad ha sido recientemente demostrada. 1 un ser mons
truoso. Tifón, hijo de Gea y del Tártaro, se le'ii'anta contra Zeus. «De 
sus hombros salían cien cabezas de serpiente, de espantosos dra�o
nes, que hacían 'ilibrar sus len�uas ne�ruzcas; de sus ojos brotaban 
len�uas de fue�o», etc. (Jeog .. 824 y si�s. ). Zeus lo hirió con su rayo 
y lo precipitó en el Tártaro.1 Finalmente, en la Gigantomaquia, epi
sodio desconocido por Hesíodo y Homero, mencionado por 'ilez pri
mera en Píndaro (Neme . . I. 67), los �i�antes nacidos de Gea fecunda
da por la san�re de Urano se suble'ii'aron contra Zeus y sus hermanos. 
Apolodoro precisa que Gea dio el ser a los �i�antes para 'ilen�ar a 
los Titanes, y que una 'ileZ derrotados los �i�antes, en�endró a Tifón 
(Bibl . I. 6,r-3) . 

Las maquinaciones de Gea contra la supremacía de Zeus tras
lucen la obstrucción de una di'ii'inidad primordial frente a la obra 
cosmo�ónica o instauración de un orden nue'ilo ('ii'éase la teomaquia 
mesopotámica, § 2r ). r, Lo cierto es. sin embar�o. que Zeus lo�ró con
seroar su soberanía �radas a Gea y Urano, poniendo fin de este mo
do a la sucesión violenta de las dinastías divinas. 

84. TRIUNFO Y SOBERANIA DE ZEUS 

En efecto, después de haber abatido a Tifón, Zeus reparte a 
suertes el dominio sobre las tres zonas cósmicas. El océano queda 

4· West, op. cit . .  pá!¡ls. 379 y si!¡ls. 
5· Apolodoro, Bibl. 1, 6.3. narra que, antes de ser abatido, Tifón consi!¡luió ro

bar los tendones de Zeus. Este motivo nos recuerda un episodio del mito hitita; el 
combate del dios de la tormenta y el dra!¡lón llluyanl<a; véase supra, § 45· Véase, 
sin embar!¡lo. West, op. cit . . pág. 192. 

6. Pero la cólera de Gea puede interpretarse también como una reacción 
contra la violencia y la crueldad de Zeus. 
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para Poseidón, el mundo subterráneo es entre�ado a Hades y Zeus 
se queda con el cielo; la tierra y el Olimpo quedan como posesión 
común (l!íada, XV, 197 y si�s.). Zeus contrae se�uidamente una se
rie de matrimonios. Su primera esposa fue Metis («prudencia»), pero 
cuando estaba embarazada de Atenea, Zeus la de'ii'oró, prestando oí
dos al consejo de Gea y Urano, que le habían predicho el nacimien
to ulterior de un «hijo de corazón 'iliolento. que habría sido rey de los 
hombres y de los dioses» (Teogonía, 886  y si�s.). Gracias, por consi
�uiente, a la advertencia de la pareja primordial. la soberanía de 
Zeus quedó ase�urada definiti'ilamente. De paso. el dios se incorpo
ró ya para siempre la prudencia.- En cuanto a Atenea, fue extraída 
de un hachazo de la cabeza de su padre (Ieog. . 9 24). 

Zeus tomó sucesivamente por esposas a Themis ( «equidad»), de 
la raza de los Titanes; a Eurynomé, Mnemosyne (que le dio las nue
ve Musas) y finalmente a Hera (Jeog . .  901  y si�s.) . Pero antes de su 
matrimonio con Hera, amó a Deméter, que en�endró a Perséfone y 
Leto, madre de los �eme! os di'ii'inos A polo y Artemis ( Ieog., 910 y 
si�s.) . Tu'ilo además amores con otras muchas diosas, la mayor par
te de estructura ctónica (Dia. Europa. Semele, etc.). Estas uniones re
flejan las hiero�amias del dios de la tormenta con las di'ii'inidades de 
la tierra. La si�nificación de estos matrimonios y a'ilenturas eróticas 
es a Ia vez reli�iosa y política. Al hacer suyas a las diosas locales pre
helénicas, veneradas desde tiempos inmemoriales, Zeus las sustituye 
y de este modo pone en marcha el proceso de simbiosis y unifica
ción que conferirá a la reli�ion �rie�a su carácter específico. 

El triunfo de Zeus y de los olímpicos no si�nificó la desaparición 
de las divinidades y los cultos arcaico"s. algunos de ellos de ori�en pre
helénico. Por el contrario, una parte de Ia herencia inmemorial ter
minó por inte�rarse en el sistema reli�ioso olímpico. Ya hemos seña
lado el papel que desempeñó la pareja primordial en el destino de 
Zeus. Llamaremos la atención sobre nue'ilos ejemplos. De momento 
nos fijaremos en el episodio del nacimiento de Zeus y de su infancia 

7· A nivel mitológico, este episodio explica la transformacion ulterior de 
Zeus. la fuente de su <<sabiduría». 
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en Creta.8 Se trata, ciertamente, de un complejo mítico-ritual e�eo, 
centrado en la fi�ura del niño divino, hijo y amante de una Gran Dio
sa. Se�ún la tradición �rie�a. los �ritos del recién nacido eran aho�a
dos por el estrépito que hacían los Curetes entrechocando sus escudos 
(proyección mitoló�ica de los �rupos iniciáticos de jóvenes que ce
lebran su danza armada). El himno de Palail<astro (si�los !V-III a.C.) 
alaba los saltos de Zeus, «el más �rancie entre los Curetesll.� Aquellas 
danzas formaban parte probablemente de un rito arcaico de la fecun
didad. Por otra parte, no menos si�nificativo es el hecho de que el cul
to de Zeus Ideo, celebrado en una caverna del monte Ida, poseía la es
tructura de una iniciación en los Misterios.ro Lo cierto, sin embar�o. es 
que Zeus no era un dios mistérico. También en Creta se enseñaría 
más tarde la tumba de Zeus. Ello si�nifica que el �ran dios olímpico 
había sido asimilado a un dios mistérico que muere y resucita. 

Las influencias e�eas persisten aún en la época clásica, como 
puede verse, por ejemplo, en las estatuas que representan a Zeus jo
ven e imberbe. Pero se trata de supervivencias toleradas, cuando no 
fomentadas, por el amplio e ina�otable proceso de sincretismo.¡ ¡  Por
que ya en Homero recupera Zeus los atributos de un verdadero dios 
supremo indoeuropeo. Es al�o más que el dios del «cielo inmenso)), 
es el «padre de los dioses y de los hombres)) Ufíada, I, 544). En un 
fra�mento de sus Heliadas (fra�. 70, Naucl<) proclama Esquilo: «Zeus 
es el éter, Zeus es la tierra, Zeus es el cielo. Sí, Zeus es todo lo que es
tá por encima de todo)). Señor de los fenómenos atmosféricos, ri�e la 
fertilidad del suelo y es invocado como Zeus Chtonios cuando se ini
cian las labores a�rícolas (Hesíodo, Trabajos, 465). Bajo el nombre de 

8. Sobre Zeus Creta\lenes, véase Charles Picard, Les relifions pré-he[[éniques, 
págs. 1 1 7 y Si\lS. 

'). Véase H. Jeanmaire. Couroi' et Courétes, pá\ls. 427 y Si\lS. 
ro. Eurípides, fragmento de una tragedia perdida, Los Cretenses (frag. 472 

Nauci<). 
rr. En el Mediterráneo oriental. este proceso permitirá la incorporación de la 

herencia romana, helenística e irania en la estructura del Imperio bizantino y. más 
tarde, la conservación de las instituciones bizantinas por los otomanos. Véase el 
tercer volumen de la presente obra. 
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Ktesios es protector del ho�ar y símbolo de la abundancia. Vela tam
bién sobre los deberes y los derechos de la familia, ase�ura el respe
to de las leyes y. en su condición de Polieus, defiende la ciudad. En 
una época más anti�ua era también el dios de la purificación, Zeus 
Katharsios y de la mántica; así en Dodona, en el Epiro, donde se 
practicaba la adivinación mediante «el foiiaje divino de la �ran enci
na de Zeus)) (Odisea, XIV, 327 y si�s.; XIX, 296 y si�s.) . 

De este modo, a pesar de que no es el creador del mundo, ni de 
la vida ni del hombre, Zeus aparece como el jefe indiscutido de los 
dioses y dueño absoluto del universo. La multiplicidad de los san
tuarios consa�rados a Zeus prueba su carácter panhelénic0.12 La 
conciencia de que Zeus es omnipotente queda ilustrada de manera 
admirable en la famosa escena de la Ifíada (VIII, 17  y si�s.) en que el 
dios lanza su desafío a los olímpicos: «Suspended, pues, del cielo un 
cable de oro, sujetaos lue�o a él todos, dioses y diosas: no lo�raríais 
arrastrar a Zeus, señor supremo del cielo, a la tierra, por mucho que 
os esforzaseis. Pero si yo quisiera tirar de él. arrastraría a la vez la tie
rra y el mar con todos vosotros. Y después de esto, ataría el cable a 
un pico del Olimpo y todo para dolor vuestro, flotaría a merced del 
viento. Tan cierto es que yo domino sobre los dioses y sobre los 
hombres)), 

El tema mítico de la «cuerda de oro)) ha dado lu�ar a innume
rables interpretaciones, desde Platón, a través del Pseudo-Dionisia 
Areopa�ita, hasta el si�lo XVIIC ' Pero lo que ahora nos interesa es el 
hecho de que, se�ún un poema órfico, la Teogonía rapsódica, Zeus 
pide a la diosa primordial, Nyx Oa noche) que le di�a el modo de 
instaurar su «fiero imperio sobre los mortaleSl) y sobre todo cómo or
�anizar el cosmos a fin de que «todo sea uno, pero con sus partes 
distintas)). La noche le enseña los fundamentos de la cosmolo�ía y le 

1 2. Es adorado en toda Grecia, sobre todo en las cumbres más elevadas, es
pecialmente en Olimpia de Peloponeso y en Atenas. pero también en Creta. en 
Asia Menor y en Occidente. 

13 .  Sobre este tema. véase nuestro estudio «Cardes et marionnettes», en Mép
histophé[és et f'Androgyne, págs. 200-2J7, especialmente 225 y sigs. 
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habla también de la cuerda de oro que debe atar al éter. ' 4  Se trata 
ciertamente de un texto tardío, pero también es verdad que trans
mite una tradición anti�ua. La llíada (XI\7, 258 y si�s.) presenta a la 
Noche como una diosa poderosa, a la que el mismo Zeus procura 
no irritar. Es si�niÍicativo que la célebre proclamación de la omni
potencia de Zeus aparezca junto a la entrevista solicitada por el se
ñor supremo a una divinidad primordial. Las enseñanzas cosmoló
�icas de la Noche repiten en cierto sentido la revelación de Gea y 
Urano que pone término a las luchas por la soberanía. 

Como ya hemos observado, ciertas divinidades primordiales ha
bían sobrevivido al triunfo de los olímpicos, y sobre todo la Noche, 
cuyo poder y presti�io acabamos de evocar. También Ponto, el mar 
infecundo; Esti�ia, que toma parte en el combate de los Titanes; He
cate, honrada por Zeus y los demás olímpicos; Océano, el primogé
nito entre los hijos de Gea y Urano. Cada uno de eiios se�uía de
sempeñando un cometido --modesto, oscuro. mar�inal--- en la 
economía del universo. Cuando Zeus entendió que su autoridad es
taba ya definitivamente asegurada, liberó a su padre Kronos de su 
prisión subterránea y lo proclamó rey de un país fabuloso, las Islas 
de los Bienaventurados, situadas en el extremo Occidente. 

85. EL MITO DE LAS PRIMERAS RAZAS. PROMETEO Y PANDORA 

Nunca conoceremos la «historia» de Kronos. Se trata ciertamente 
de una deidad arcaica, a la que prácticamente no se da ningún tipo 
de culto. Su único mito importante es un episodio de la teomaquia. 
Sin embar�o. se evoca a Kronos en relación con la primera raza hu
mana. la «raza de oro». Esta indicación es importante, pues nos orien
ta sobre los comienzos y la primera fase de las relaciones entre los 
hombres y los dioses. Según Hesíodo, «los dioses y los mortales tienen 
un mismo origen» (Trabajos. JOS), pues los hombres han nacido de la 

14. Traducción y comentario en P. Lévéque, Aurea Catena Homeri. pá�s. 14 
y si�s. 
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tierra (gegeneis) del mismo modo que los primeros dioses fueron en
�endrados por Gea. En definitiva, el mundo y los dioses accedieron al 
ser en virtud de una escisión inicial. a la que si�uió un proceso de cre
ación. Y del mismo modo que hubo varias �eneraciones de dioses 
también hubo cinco razas de hombres: las razas de oro, de plata y de 
bronce. la raza de los héroes y la raza de hierro (Trabajos, 109 y sigs.). 

Pero la primera raza vivió bajo el imperio de Kronos (Teogonía, 
n r) , es decir, antes de Zeus. Esta humanidad de la edad de oro, ex
clusivamente masculina, moraba cerca de los dioses, «sus poderosos 
hermanoS». Los hombres <<vivían como dioses. con el corazón libre 
de inquietudes, a cubierto de dolores y miserias» (Teog .. n 2  y sigs.) . 
No trabajaban, pues la tierra les proporcionaba cuanto necesitaban. 
Pasaban la vida entregados a las danzas, las fiestas y los regocijos de 
todas clases. No conocían ni la vejez ni la enfermedad, y cuando 
morían era como si les venciera el sueño (Trab., T I 3  y sigs.). Pero es
ta época paradisíaca �de la que hay paralelos en numerosas tradi
ciones-- IIegó a su fin con la caída de Kronos. ' '  

Hesíodo narra a continuación que los hombres de la raza de oro 
fueron «tapados por la tierra»; los dioses produjeron entonces una ra
za menos noble, los hombres de la edad de plata. A causa de sus pe
cados y también porque no querían sacrificar a los dioses, Zeus de
cidió aniquilarlos. El dios hizo entonces la tercera raza. la de los 
hombres de bronce, violentos y belicosos, que terminaron por exter-

I ) .  Podría parecer paradójico que el dios «brutaln que, se�ún la Teog-onía, en
�ullía a sus propios hijos apenas nacidos, reinase. también se�ún Hesíodo (Traba
jos. ¡ ¡ ¡ ) en la época edénica de la humanidad. Pero no hay que olvidar que el 
Kronos de la Teog-onfa refleja fuertes influencias orientales. También resulta sor
prendente que los dioses sean presentados como ((hermanos poderosos» de los 
hombres. Tal afirmación contradice a la opinión �eneral. que pone de relieve la 
diferencia radical. de orden ontoló�ico. que hay entre dioses y hombres. Hemos 
de precisar, sin embar�o. que ya en la época de oro se daba una diferencia radi
cal: los hombres �ozaban de la benevolencia y de la bienaventuranza de los dio
ses. pero no de su inmortalidad Por otra parte, los dioses pertenecían a la se�unda 
generación divina, la de los Titanes; dicho de otro modo: la estmctura del mundo 
y las modalidades del existir aún no estaban estrictamente precisadas. 
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minarse entre sí hasta no quedar uno solo. Zeus creó una nueva �e
neración, la de los héroes, que se hicieron famosos por sus comba
tes ante los muros de Tebas y Troya. Muchos de ellos conocieron la 
muerte, pero otros fueron enviados por Zeus a los confines de la tie
rra, a las Islas de los Bienaventurados, donde Kronos reina sobre 
ellos (Trab., I40-169) .  Hesíodo nada dice de la quinta y última raza, 
la de hierro, pero se lamenta de haber nacido precisamente en esa 
época (Trabajos, 176  y si�s.). 

Las tradiciones consi�nadas por Hesíodo plantean cierto núme
ro de problemas, pero no todas ellas nos interesan ahora. El mito de 
la «perfección de los comienzos» y de la bienaventuranza primordial, 
perdidas como consecuencia de un accidente o de un «pecado)), es
tá muy difundido. La variante que recos¿¡e Hesíodo precisa que la de
cadencia es �radual y se realiza a lo largo de cuatro etapas. Esto nos 
recuerda la doctrina india de los cuatro ;¡ugas. Pero, si bien es ver
dad que los ;¡ugas se caracterizan por sus colores distintos -blanco. 
rojo, amarillo y ne�ro-, no se relacionan con los metales. Por el 
contrario, los metales aparecen como si�nos específicos de las dis
tintas épocas históricas en el sueño de Nabucodonosor (Dn 2,32-33) 
y en al�unos textos iranios tardíos. Pero en el primer caso se trata de 
dinastías, mientras que en el se�undo se proyecta hacia el futuro 
una sucesión de imperios. 

Hesíodo tuvo que insertar la edad de los héroes entre la raza de 
bronce y la de hierro, pues el recuerdo mitificado de la fabulosa 
época heroica estaba demasiado cercano como para olvidarlo. La 
edad de los héroes interrumpe, de un modo por otra parte inexpli
cable, el proceso de de�radación pro�resiva desencadenado con la 
aparición de la raza de plata. Sin embar�o. el destino privile�iado 
de los héroes apenas lo�ra enmascarar una escatolo�ía, ya que es
tos personajes no mueren, sino que �ozan de una existencia beatífi
ca en las Islas de los Bienaventurados, el Elíseo donde ahora reina 
Kronos. Dicho de otro modo: los héroes se equiparan, en cierto mo
do, a los hombres de la edad de oro bajo el reinado de Kronos. Es
ta escatolo�ía será ampliamente reelaborada más tarde, sobre todo 
bajo la influencia del orfismo. El Elíseo no será ya privile�io exclu-

Z E U S  Y LA R E L ! G ! O N  G RI EG A  331  

sivo de los héroes, sino que su acceso quedará patente a las almas 
de los piadosos y de los «iniciado$)) .  Se trata de un proceso muy fre
cuente en la historia de las reli�iones (véanse el caso de E�ipto, 
§ 30; la India, etc.). 

Hemos de añadir que el mito de las edades sucesivas no repre
senta la opinión unánime acerca del ori�en de los hombres. De he
cho parece que el problema de la antropolo�ía no preocupó a los 
�rie�os. Les interesaba más el ori�en de un determinado �rupo étni
co, de una ciudad, de una dinastía. Numerosas familias se conside
raban descendientes de los héroes, que, a su vez, habían nacido de 
la unión entre una divinidad y un mortal. Un pueblo, el de los mir
midones, descendía de las hormi�as y otro de las encinas. Después 
del diluvio, Deucalión repobló la tierra «eon los huesos de su madre)) , 
es decir, con piedras. Finalmente, se�ún una tradición tardía (si
glo IV), habría sido Prometeo el que modeló los hombres con barro. 

Por razones que i�noramos, los dioses y los hombres decidieron 
separarse amistosamente en Meconé (Teog. , 53 5) .  Los hombres ofre
cieron el primer sacrificio, a fin de fijar definitivamente sus relacio
nes con los dioses. Fue entonces cuando Prometeo inteiVino por pri
mera vez.'6 Sacrificó un toro y lo dividió en dos porciones. Pero, 
como quería prote�er a los hombres y al mismo tiempo en�añar a 
Zeus, Prometeo recubrió los huesos con una capa de �rasa, y la car
ne y las vísceras con el estóma�o. Atraído por la �rasa, Zeus eli�ió 
para los dioses la porción peor, abandonando a los hombres la car
ne y las vísceras. Éste es el motivo -precisa Hesíodo- de que a 
partir de entonces los hombres quemen los huesos como ofrenda a 
los dioses inmortales (Teogonía, 5 56) .  

Este reparto en�afioso tuvo consecuencias importantes para la 
humanidad. Si�nificó por una parte, la promoción del ré�imen car
nívoro como acto reli�ioso ejemplar, supremo homenaje rendido a 
los dioses. Pero esto implicaba en última instancia el abandono de 
la alimentación ve�etariana practicada durante la edad de oro. Por 
otra parte, la superchería de Prometeo irritó a Zeus contra los hu-

1 6. Su nombre no fi1:1ura en Homero. 
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manos, y retiró a éstos el uso del fuego.'7 Pero el atrevido Prometeo 
robó el fuego del cielo escondiéndolo en el hueco de una férula (Jeog .. 
567; Jrab . .  5Ú Sin poder ya contener su enojo. Zeus decidió castigar 
a la vez a los hombres y a su protector. Prometeo fue encadenado y 
un águila le devoraba cada día el {(hígado inmortal» ,  que se rehacía 
cada noche (Jeog. , 521 y sigs.; Jrab. , s 6). Un día será liberado por He
racles, hijo de Zeus, para mayor gloria del héroe. 

En cuanto a los humanos, Zeus les envió la mujer, esa {(bella ca
lamidad» (Jeog., 58 5), bajo la forma de Pandora (el «regalo de todos 
los dioses>>; Jrab., 8 r  y sigs.), {(trampa profunda y sin salida destinada 
a los humanos», según la valora Hesíodo, {(pues de ella procede la ra
za, la ralea maldita de las mujeres, azote terrible en medio de los 
hombres mortales» (Jeog. , 592 y sigs.) . ' �  

86. CONSECUENCIAS DEL SACRIFICIO PRIMORDIAL 

En última instancia, Prometeo, en vez de beneficiar a la huma
nidad. fue el causante de su actual postración. En Meconé provocó 
la separación definitiva entre los dioses y los hombres. A continua
ción, con su robo del fuego, exasperó a Zeus y provocó de este mo
do la intervención de Pandora. es decir. la aparición de las mujeres 
y, como consecuencia, la propagación de toda clase de tribulacio
nes, males y desdichas. Para Hesíodo, el mito de Prometeo explica 

r ;. Con e!lo se anulaba el beneficio de la participación. pues oblillados a de
vorar la carne cruda y en la imposibilidad de sacrificar a los dioses. los hombres 
reasumían la condición de las fieras. 

1 8. En vano había inculcado Prometeo a su hermano que no aceptara nada 
de Zeus. El estulto Epimeteo aCO\lÍÓ a Pandora y la tomó por esposa. Poco después 
abre ella el misterioso recipiente del que escapan todos los males y se difunden por 
el mundo. Cuando Pandora vuelve a colocar la tapa. tan sólo la esperanza queda
ba dentro. Como observan Séchan y Léveque, «eso era precisamente lo que quería 
Zeus irritado. condenar para siempre al hombre al "duro trabajo" (Jrab., 91), y por 
eso hizo entrar en el recipiente a la Esperanza. "que nutre los vanos esfuerzos de 
los mortales" (Sirnónides. l. ()) , , Les grandes divínítés de [a Grece. pá\l. 54-
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la irrupción del {(mal» en el  mundo; en definitiva. el  {(mal» represen
ta la venganza de Zeus. ' ') 

Pero esta visión pesimista de la historia humana, condenada por 
la {(bribonería» de un titán, no se impuso de manera definitiva. Para 
Esquilo, que sustituye el mito de la edad de oro primordial por el te
ma del progreso, Prometeo es el más grande de los héroes civiliza
dores. Los primeros hombres. afirma Esquilo, vivían {(bajo tierra, en 
el fondo de las grutas cerradas al sol»; ni siquiera conocían la se
cuencia de las estaciones. la domesticación o la agricultura. Fue Pro
meteo quien les enseñó todos los oficios y todas las ciencias (Prome
teo encadenado. 44 y sigs.) .  También les dio el fuegow y los liberó del 
temor a la muerte (ibíd., 248). Envidioso de no haber sido él mismo 
el autor de esta humanidad, Zeus quiso aniquilarla y crear otra en 
su lugar (ibíd., 233) . Prometeo fue el único que se atrevió a oponer
se a los planes del Señor del universo. Para explicar la cólera de 
Zeus y la intransigencia de Prometeo, Esquilo tomo de Píndaro (o 
de la misma fuente que éste) un detalle dramático: Prometeo dispo
ne de un arma terrible, que no es otro que el secreto que le había 
comunicado su madre, Themis. Este secreto se refería a la caída ine
vitable de Zeus" en un futuro más o menos lejano (ibíd. , 522, 7 64 y 
sigs.). El titán afirma con énfasis que Zeus sólo tiene un medio de 
evitar esa catástrofe: liberarlo de sus cadenas (ibíd. , 769-770). Como 
no se han conservado las otras dos partes de la trilogía Prometheida, 
ignoramos de qué modo concluye la rivalidad entre las dos figuras 
divinas por su reconciliación. Pero en la Atenas del siglo V tenía ya 
Prometeo su fiesta anual; además, estaba asociado a Hefesto y Ate-

19 .  Hesíodo es cate\lórico: desde el día en que Zeus se siente ((enllañado por 
Prometeo, el de pensamientos aviesos. desde ese mismo día maquina tristes cui
tas» (Teog .. 4 7 y si\ls.). 

20. Pero no se lo entre\la. como en Hesíodo, trayéndolo del cielo. «Esquilo 
ha prescindido del episodio de Meconé. que no convenía al tono de la tra\ledia y 
que hubiera podido menoscabar el prestillio de su héroe»,  L. Séchan, Le mythe de 
Prométhée, pá\l. 102. n. 62. 

21. Sobre el ori¡¡en y el desarro!Io de este motivo. véase Séchan, op. cit. , pá¡¡s. 
23 y si¡¡s . .  42 y si¡¡s.; J. P. Vernant. ((Métis et les mythes de souveraineté». 
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nea. Por otra parte, es posible que, bajo el influjo de ciertos movi
mientos espirituales que apasionaban a las minorías intelectuales 
tanto corno a las masas (véase el seS6undo volumen), desde hacía 
tiempo se insistía en la sabiduría y la bondad de Zeus. El dueño su
premo no sólo se había arrepentido, entronizando a Kronos corno 
rey del Elíseo, sino que también había perdonado a los Titanes. Pín
daro proclama que «Zeus, el inmortal, había liberado a los Titanes» 
(IV Oda pftíca, 291) , y en el Prometeo !íberado, Ios Titanes, cuyas ca
denas han sido rotas. forman el coro. ' '  

El reparto de la primera víctima sacrificial en Meconé siS6nificó la 
ruptura entre los dioses y los hombres, por una parte, y Ia condena
ción de Prometeo, por otra. Sin ernbarS6o, la indiS6nación de Zeus pa
rece excesiva, pues, como ha demostrado Karl Meuli, '' esta partición 
ritual corresponde a los sacrificios que ofrecen a los dioses celestes los 
cazadores primitivos de Siberia y otros pueblos pastores del Asia cen
tral. En efecto, éstos presentan a los dioses supremos uránicos los 
huesos y la cabeza del animal. En otros términos: lo que en una eta
pa arcaica de la cultura se consideraba homenaje por excelencia a 
un dios celeste, en el �esto de Prometeo se convierte en un crimen de 
lesa majestad contra Zeus, el dios supremo. IS6noramos en qué mo
mento se produjo este cambio del siS6nificado ritual oriS6inario. Pare
ce, sin embargo, que la ira de Zeus fue provocada no por el reparto 
en sí mismo, sino por el hecho de que fuera dispuesto por Prometeo; 
dicho de otro modo: por un titán, miembro de la Nieja �eneración» 
divina. que por añadidura había tomado partido a favor de los hom
bres en contra de los olímpicos. El ejemplo de Prorneteo hubiera po
dido tener consecuencias nada S6ratas; alentados por este primer éxi
to, los hombres hubieran podido adoptar en adelante una actitud 
titánica, y Zeus no podía tolerar una humanidad poderosa y orS6ullo
sa. Los hombres jamás deberían olvidar su condición existencial pre
caria y efímera. Había que mantener. en consecuencia, las distancias. 

2 2 .  Véase Séchan, pág. 44-
23 .  K. Meuli, «Griechische Opferbráuche», 1 94!í. Vease tambien W. Burl<ert, 

Homo necans, pags. 20 y sigs. 
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En efecto, más tarde, Deucalión, hijo de Prometeo y único su
peroiviente del diluvio proV'ocado por Zeus, ofreció a éste un sacrificio 
parecido al de Meconé. que le fue aceptado. «Zeus acoS6e favorable
mente la demanda de Deucalión, pero el mito indica que consiente 
en la medida en que se S6uardan las distancias.»24 A partir de enton
ces, el sacrificio más común, la thysia, repite este modelo mítico: una 
parte de la víctima, que comprende la S6rasa, se quema sobre el altar, 
y la otra parte es consumida por quien ofrece el sacrificio junto con 
sus compañeros. , , Pero los dioses también están presentes y se ali
mentan de los sacrificios Ulfada, I, 423-424; VIII, 548-552 ;  etc.) o de 
la humareda provocada por la S6rasa (/!fada, I, 66-67; etc.). 

La ruptura que se produjo en Meconé es recompuesta en cierto 
modo S6racias precisamente a Deucalión. El hijo de Prometeo de
vuelve a los dioses el puesto que convenía a Zeus. Por otra parte, la 
humanidad que había interoenido en el reparto fatal ya había pere
cido en el diluvio. Es siS6nificativo el hecho de que, seS6ún Esquilo, 
Prometeo desempeñe un cometido más bien modesto y borroso. Es 
posible incluso que el éxito de la Prometeida contribuyera a crear es
ta situación. Pues si bien Esquilo había ensalzado la S6randeza de este 
héroe civilizador, protector de los hombres, también había ilustrado 
la benignidad de Zeus y el valor espiritual de la reconciliación final, 
elevada al rango de modelo ejemplar de la sabiduría humana. Pro
meteo no recuperará sus dimensiones sublimes -víctima eterna de 
la tiranía�- hasta el Romanticismo europeo. 

En la India, las especulaciones en torno al sacrificio siroen para 
articular una cosmoS6onía especíHca y abren el camino a la metafísica 
y a las técnicas del yoga (véase § 76). Entre los hebreos, los sacrificios 
cruentos serán continuamente reinterpretados y hasta revalorizados, 
incluso después de las críticas de los profetas. En cuanto al cristianis
mo, se constituirá a partir de la inmolación voluntaria de Cristo. El or-

24. J. Rudhardt. «Les mythes grecs relatifs á l'instauration du sacririce», 
pág. 14. Por otra parte, Zeus no responde inmediatamente a Deucalión, sino que 
env1a a Hermes para averiguar lo que desea; Apolodoro, BibL, 1, 7,2. 

2.5. El análogo mas aproximado es la zebah de los hebreos (véase § 56). 
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fismo y el pitagorismo, al insistir en las virtudes del régimen vegetaria
no, reconocían implícitamente el «pecado» cometido por los hombres 
al aceptar el reparto de Meconé (véase el segundo volumen). Sin em
bargo, el castigo de Prometeo no desempeñó sino un cometido se
cundario en las reflexiones sobre la «justicia11 de Zeus. Precisamente es
te tema de la «justicia11 divina, junto con su corolario, el «destino» 
humano, apasionaba al pensamiento griego ya desde Homero. 

87. EL HOMBRE Y EL DESTINO. SIGNIFICADO DEL «GOZO DE VIVIR» 

Juzgada desde la perspectiva judeocristiana, la religión griega pa
rece haberse formado bajo el signo del pesimismo: la existencia hu
mana aparece, por definición, como algo efímero y sobrecargado de 
miserias. Homero compara a los hombres con «las hojas que el vien
to abate en tierra» (J[íada, VI. 146 y sigs.) . Mimnermo de Colofón, 
poeta del siglo VII, recoge esta comparación en su larga enumeración 
de males: pobreza, enfermedades, duelos, vejez, etc. «No hay un solo 
hombre al que Zeus no envíe los males por millares.» Para su con
temporáneo Semónides, los hombres son «criaturas de un día», que 
viven como las bestias, «sin saber por qué camino llevará el dios a 
cada uno de nosotros hasta su destino».'6 Una madre pedía a Apolo 
que recompensara su piedad otorgando a sus dos hijos el mayor re
galo que el dios fuera capaz de hacerles; el dios otorgó lo que se le 
pedía y los dos niños fallecieron al instante sin sufrimiento alguno 
(Herodoto, I. 3 1, 1  y sigs.). Teognis, Píndaro, Sófocles proclaman que 
la mayor suerte que podría caber a los humanos sería no haber na
cido o, una vez nacidos, morir cuanto antes.2-

Pero tampoco la muerte resuelve nada, puesto que no significa la 
extinción total y definitiva. Para los contemporáneos de Homero, la 

26. Los poetas jonios parecen aterrorizados por la miseria, las enfermedades 
y la vejez. Sus únicos consuelos posibles son la \lUerra y la gloria o los goces que 
proporciona la riqueza. 

27. Teollnis. 425-428; Píndaro. frag. rs7; Sofocles. Edzpo en Co[oma. r2r9 y sigs. 
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muerte significaba una existencia ulterior disminuida y humillante en 
las tinieblas infraterrestres del Hades, poblado de sombras pálidas 
desposeídas de fuerza y memoria (Aquiles, cuyo fantasma logra evo
car Ulises, afirma que preferiría ser en la tierra esclavo de un hombre 
sin grandes recursos «en vez de reinar sobre todos los muertos»).2s Por 
otra parte, el bien que se hubiera hecho en la tierra quedaba sin re
compensa y el mal no sufría ningún castigo. Los únicos que sufrían 
torturas por toda la eternidad eran Ixión, Tántalo, Sísifo, por haber 
ofendido a Zeus en persona. Y si Menelao no descendió al Hades. si
no que fue trasladado al Elíseo, fue porque, al casarse con Elena, se 
había convertido en yerno de Zeus. Según la tradición transmitida 
por Hesíodo (véase § 8 5) ,  otros héroes gozaron del mismo destino. 
Pero se trataba de unos pocos privilegiados. 

Esta concepción pesimista se impuso fatalmente cuando el 
hombre griego tomó conciencia de la precariedad de la condición 
humana. Por una parte, el hombre no es strictu sensu «Criatura» de 
una divinidad (idea compartida por cierto número de religiones ar
caicas y por los tres monoteísmos); en consecuencia, no se atreve a 
esperar que sus oraciones consigan establecer una cierta «intimidad» 
con los dioses. Por otra parte, sabe que su vida está ya decidida por 
el destino, la moira o la aisa. la «suerte» o «porr:ióm que le ha sido 
asignada, es decir, el tiempo que se le concede hasta la muerte.29 En 
consecuencia, la muerte ya queda decidida en el momento de na
cer, y la duración de la vida estaba simbolizada por el hilo que hila
ba la divinidad. lO Pero hay algunas expresiones como <<m o ira de los 

28 .  Odisea, II. 489-49 1 .  Palabras que se han hecho célebres, pero que pro
vocarán la crítica despiadada de Sócrates; véase Platón, República, lll, :¡86 a-38 7  
d-388  b. 

1.9. La significación de los términos moim y aisa ha variado después de Ho
mero. Estas potencias casi demoníacas. que impulsaban a los hombres a la locura. 
fueron más tarde personificadas y convertidas en tres diosas. Las tres Moiras apa
recen por vez primera en Hesíodo (Jeog . . 900 y sigs.) como hijas de Zeus y Temis. 

30. Al principio "hilaban» los "dioses" (Od. 20. 196.  etc.). el daimon (Od. 1 6. 
64), la moim (!!., 24, 209) o aisa (!!., 20, 1 28) .  Pero finalmente, al illual que en 
otras tradiciones indoeuropeas (y también orientales), "hilar» los destinos fue una 
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dioses» (Odisea. III. 26r)  o misa de Zeus» Ulíada, XVII. 3 22; Odisea. 
IX. 52) que dan a entender que es el mismo Zeus el que determina 
las suertes. En principio, el dios podía modificar el destino, como se 
dispuso a hacerlo en el caso de su hijo Sarpedón (I!íada, XVI. 433 y 
si�s.) en el momento en que la vida de éste acababa de IIe�ar a su 
término. Pero Hera le hizo ver que semejante �esto tendría como 
consecuencia la anulación de las leyes del universo -es decir. de la 
justicia (dike)- y Zeus le dio la razón. 

Este ejemplo demuestra que el mismo Zeus reconoce la supre
macía de la justicia; por otra parte, dike no es más que la manifesta
ción concreta, en la sociedad humana, del orden uni'ilersal o, dicho 
de otro modo, de la ley divina (themis). Hesíodo afirma que Zeus ha 
otor�ado a los hombres la ((justicia» para que no se comporten i�ual 
que fieras salvajes. El primer deber de los hombres es ser justos y ren
dir el debido honor (time) a los dioses, sobre todo ofreciéndoles sa
crificios. Ciertamente, la si�nificación del término dike evolucionó en 
el curso de los si�los que separan a Homero de Eurípides. El se�un
do no dudó en escribir: «Si los dioses hacen al�una fealdad (o baje
za), es que no son dioses» (fra�. 292 del Belerofonte). Ya antes que Eu
rípides, Esquilo afirmaba que Zeus no casti�a a los inocentes 
(Agamenón, 750 y si�s.). Pero ya en la l!íada se puede reconocer a 
Zeus como protector de la dike, puesto que �arantiza los juramentos 
y prote�e a los extranjeros, a los huéspedes y a los suplicantes. " 

En resumen, los dioses no hieren a los hombres sin motivo ni en 
tanto éstos se manten�an dentro de los límites que convienen a su 
condición existenciaL Pero es difícil no trans�redir las limitaciones 

tarea atribuida a unas «hilanderas" (kfothes) o a las Moiras; veanse flolospa. estro-· 
fa 20; M. Eliade. Tratado, § 58. «Hilarn la suerte de alguien equivale a «atarlo>>, es 
decir, a inmovilizarlo en una situación imposible de superar. 

31 .  H. Lloyd-Jones. Jhe Justice of Zeus, pág. 6 (contra la interpretación de 
Dodds, Jhe Greeks and the Irrational. pág. 52. n. I8) .  Zeus es. por otra parte, el mo
delo de soberano: como responsable del bienestar de sus súbditos, el basi!eus ha 
de proteger los derechos y las costumbres tradicionales (themistes), es decir, que 
está obligado a respetar una determinada dike. 
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impuestas, puesto que el ideal del hombre es la ((excelencia» (arete), 
y un exceso en la búsqueda de esa excelencia puede de�enerar en 
or�ullo desmesurado e insolencia (hybris) . Es lo que le ocurrió a 
Ayax, cuando se envanecía de haberse librado de la muerte a pesar 
de los dioses y fue abatido por Poseidón (Odisea, IV, 499-5rr). La hy
bris suscita una locura pasajera (ate) que cie�a a su víctima y la lle
va al desastre.32 Esto equivale a decir que la hybris y su consecuen
cia, la ate, son los medios por los que se realiza en ciertos casos 
(héroes, reyes, aventureros, etc.) la moira, la porción de vida otor�a
da al nacer a estos mortales demasiado ambiciosos o simplemente 
extraviados por el ideal de la ((excelencia». 

En resumidas cuentas, el hombre no dispone de otra cosa que 
de sus personales limitaciones, las que le vienen de su propia condi
ción humana y en particular de su moira. La sabiduría comienza 
con la conciencia de la finitud y la precariedad de toda vida huma
na. Se trata, por consi�uiente, de sacar provecho de todo cuanto 
pueda ofrecer el presente: juventud, salud, �oces materiales y ocasio
nes de demostrar la propia valía. Ésta es la lección de Homero: vivir 
en plenitud y al mismo tiempo con di�nidad en el presente. Cierta
mente, este ((ideal» nacido de la desesperanza será modificado con el 
tiempo. Más adelante (se�undo volumen) examinaremos al�unas de 
estas modificaciones. Pero la conciencia de las limitaciones impues
tas y de la fra�ilidad de la existencia nunca se borraría del todo. Le
jos de inhibir las fuerzas creadoras deí genio reli�ioso �rie�o. esta vi
sión trá�ica condujo a una revalorización paradójica de la condición 
humana. Puesto que los dioses le han obli�ado a no traspasar sus 
propios límites, el hombre ha terminado por realizar la perfección y. 
en consecuencia, la sacralidad de la condición humana. Dicho de 
otro modo: el hombre ha redescubierto y llevado a su culminación 
el «�ozo de vivir», el valor sacramental de la experiencia erótica y de 
la belleza del cuerpo humano, la función reli�iosa de toda ale�ría 

3 2. Cuando Herodoto (1. 12) hace decir a Solón: «Ya se que la divinidad es
tá sujeta a la envidia y la inestabilidad". lo que hace es ante todo criticar la estu
pidez de los que olvidan su condición humana, dejándose dominar por la hybris. 
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or�anizada colectivamente (procesiones, jue�os, danzas, cánticos, 
competiciones deportivas, espectáculos. banquetes, etc.). El sentido 
reli�ioso de la perfección del werpo humano --la belleza física, la ar
monía de los movimientos. la calma, la serenidad- inspiró el canon 
artístico. El antropomorfismo de los dioses �rie�os (tal como se ma
nifiesta ya en los mitos, y que más tarde será criticado por los filóso
fos) recupera su si�nificación reli�iosa en la estatuaria divina. Para
dójicamente, una reli�ión que proclama la distancia irreductible 
entre el mundo divino y el de los hombres, hace de la perfección del 
cuerpo humano la representación más adecuada de los dioses. 

Pero lo que más interesa subrayar es la valoración reli�iosa del 
presente. El simple hecho de existir, de vivir en el tiempo. puede im
plicar una dimensión reli�iosa, que no siempre resulta evidente, 
puesto que la sacralidad queda en cierto modo «disimulada» en lo 
inmediato, en lo «natural» y cotidiano. El «�ozo de vivir» descubierto 
por los �rie�os nunca es un re�odeo de tipo profano. sino que reve
la la bienaventuranza de existir, de participar -siquiera sea de ma
nera fu�itiva- en la espontaneidad de la vida y en la majestuosidad 
del mundo. Como tantos otros antes y después que ellos, los �rie�os 
aprendieron que el mejor medio de escapar del tiempo es explotar 
las riquezas, insospechables a primera vista, del instante vivo. 

La sacralización de la finitud humana y de la «trivialidad» de 
una existencia «ordinaria» constituye un fenómeno relativamente 
frecuente en la historia de las reli�iones. Pero fue especialmente en 
China y en Japón durante el primer milenio de nuestra era donde la 
sacralización de los «límites» y las «circunstancias» -sea cual fuere 
su naturaleza- alcanzó las más altas cimas y lle�ó a influir profun
damente en las respectivas culturas. Al i�ual que en la Grecia anti
�ua. esta transmutación del «hecho natural» se tradujo i�ualmente 
en una estética peculiar. 1 '  

3 )  Vease el tercer volumen de la presente obra. 

Capítulo XI 

Los olímpicos y los héroes 

88. EL GRAN DIOS CAlDO Y EL HERRERO DIVINO: POSEIDON Y HEFESTO 

Poseidón es un anti�uo dios supremo que, por múltiples razo
nes. perdió su ori�inal soberanía universal. '  Por todas partes apare
cen huellas de su anterior majestad, empezando por su propio 
nombre, que Wilamowitz había interpretado correctamente como 
«esposo de la tierra» (posis das) . En la Ilíada, Zeus es su hermano 
mayor, pero Hesíodo refleja con se�uridad una tradición más anti
�ua cuando presenta a Zeus como el más joven (Jeog . .  456) .  En to
do caso. Poseidón es el único que se atreve a protestar ante los abu
sos de poder de Zeus, recordándole que el ámbito de su dominio es 
tan sólo el cielo." En este detalle podemos ver el recuerdo de la re
sistencia que opone un dios supremo anti�uo a la ascensión de otro 
dios más joven y más afortunado. Cuando fue repartido el univer
so. Poseidón recibió la soberanía sobre los mares, y con ello se con
virtió en un verdadero dios homérico. Teniendo en cuenta la im
portancia que el mar tenía para los helenos, Poseidón nunca Ile�aría 

1. En P1los, durante la epoca aquea, Pose1don ocupaba una pos1cion reli�io
sa superior a la de Zeus. 

2. !hada, XV, ' 9 5· En el primer canto (w. +OO y si�s.) se dice que una vez, JUn
to con otros dioses, Pose1don organizo una conJura para encadenar a su hermano. 
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a perder su actualidad reli�iosa. Pero su estructura ori�inal queda
ría profundamente modificada, y la herencia mítico-reli�iosa sep
tentrional que aportó a Grecia sería totalmente dispersada o rein
terpretada. 

En efecto, el pueblo indoeuropeo que adoraba a Poseidón no co
noció el mar hasta su lle�ada a la Grecia meridionaL Numerosos ras
�os de Poseidón nada tienen que \7er con el mar. Es el dios de los ca
ballos (hippios) y en numerosos lu�ares, especialmente en Arcadia, se 
le adoraba bajo una forma equina. Precisamente en Arcadia encontró 
Poseidón a Deméter cuando la diosa marchaba errante en busca de 
Perséfone. Para escapar de éL la diosa se transformó en ye�ua, pero 
Poseidón adoptó la forma de un caballo y de este modo pudo poseer
la. De su unión nacieron una hija y el corcel Arión (Antímaco, en 
Pausanias, VIII, 25-9). Poseidón se parece a Zeus por el �ran número 
de sus a\7enturas amorosas, lo que revela su estructura ori�inal de «es
poso de la tierra» y «turbador del suelo>>. Se�ún Hesíodo, tomó por 
esposa a Medusa, que también era una anti�ua diosa de la tierra. Otra 
tradición narra que Anteo nació de su unión con Gea. 

Sus relaciones con el caballo indican la importancia que tenía 
este animal para los in\7asores indoeuropeos. Poseidón aparece como 
el creador, padre o dispensador de los caballos. Pero resulta también 
que el caballo está relacionado con el mundo infernaL lo que pone 
de nuevo en evidencia el carácter de ccdueño de la tierra» que posee 
este dios. Su potencia ori�inal queda también indicada por las formas 
�i�antescas o monstruosas de sus hijos: Orión, Polifemo, Tritón, An
teo, las Arpías, etc. En su condición de posis das, espíritu masculino 
de la fertilidad que habita en la tierra, tal como lo entendía Wilamo
witz, el dios traído por los indoeuropeos podría ser comparado con 
los dioses supremos y fecundadores, ccseñores de la tierra», de las reli
�iones mediterráneas y orientales.l Al con\7ertirse en un dios exdusi
\7amente marítimo. Poseidón no pudo consen7ar de sus atributos ori
�inales sino los relacionados con el mar: el poder caprichoso y el 
señorío sobre el destino de los na\7e�antes. 

3· Vease Leonard Palmer. Mycenaean and Minoans, págs. 1 27  y sigs. 
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Hefesto es una fi�ura sin�ular en la reli�ión y en la mitolo�ía 
�rie�as. Su nacimiento mismo fue muy extraño, pues, se�ún Hesío
do, Hera lo en�endró ccsin unión amorosa, por cólera y para irritar a 
su esposo»." Por otra parte, Hefesto se distin�ue del resto de los olím
picos por su fealdad y su aspecto contrahecho. Es cojo de ambos 
pies, corco\7ado y patizambo, hasta el punto de que no puede cami
nar sin un apoyo. Estas deformaciones son consecuencia de haber 
caído sobre la isla de Lemnos, a la que Zeus lo arrojó desde lo alto 
del Olimpo por haber tomado partido a fa\7or de su madre, Hera 
Ulíada, I, 590 y si�s.). Se�ún otra \7ersión, habría sido Hera la que lo 
arrojó al mar, a\7er�onzada de su deformidad Ulíada, XVIII, 394 y 
si�s.). Dos nereidas, Tetis y Eurynomé, lo escondieron en una �ruta 
profunda en medio del océano. Allí fue donde Hefesto aprendió du
rante nueve años el oficio de herrero y artífice. 

Se ha señalado la analo�ía entre los temas del ccniño perse�uido» 
y del «recién nacido maléficm. En los dos casos, el niño sale \7icto
rioso de la prueba. Se trata ciertamente de una prueba iniciática5 
comparable a la precipitación de Dioniso o Teseo en las a�uas.6 Pe
ro la mutilación de Hefesto se explicaría mejor por la iniciación de 
tipo má�ico o chamánico. Marie Delcourt (op. cit. en n. 5· pá�s. no 
y si�s.) ha comparado los tendones cortados o los pies torcidos de 
Hefesto con las torturas iniciáticas del futuro chamán.7 Al i�ual que 
otros dioses-ma�os, Hefesto hubo de pa�ar por su ciencia de herre
ro y de artista el precio de su mutilación física. 

Sus obras son a la \7eZ prodi�ios de arte y de ma�ia. Además de 
los broches, brazaletes y rosetas Ulíada, XVIII, 400-4or), fabrica el fa-

4· Teogonía, 927; véase Apolodoro, Bibl. l. 3.5-6. Pero en la Ifíada (1. 578)  
Hefesto afirma la paternidad de Zeus. 

5· Véase Marie Delcourt, Héphaistos ou la légende du magiden, págs. 42 y sigs. 
6. En efecto. lanzándose al mar Teseo obtiene el anillo y la corona mágica. 

obra de Hefesto, que le permitiran penetrar en el laberinto y salir de él; véase M. 
Delcourt, pág. II9. 

7· Otro elemento específico de las tradiciones chamánicas y de los herreros
magos: Hefesto aprende su arte en la caverna de Eurinomé (la muerte) o en la 
fragua subterránea de Celadión. 
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moso escudo de Aquiles (ibíd , 369 y sigs.), los perros de oro y de pla
ta que Ranquean la puerta del palacio de Alcinoo (Odisea. VII, 9Ú las 
moradas resplandecientes de los dioses, los autómatas (entre ellos son 
los más célebres los trípodes de oro que se mueven solos y las dos <<sir
\7ientes de oro)) (!hada, XVIII, 417 y sigs.) semejantes a dos muchachas 
que le ayudan a caminar. A petición de Zeus modela con barro a 
Pandora y la anima. Pero Hefesto es sobre todo un consumado maes
tro de las ataduras. Mediante sus obras -tronos, cadenas, redes
encadena a dioses y diosas, lo mismo que hizo con el titán Prometeo. 
Regaló a Hera un trono de oro cuyos lazos in\7isibles, una \7eZ que la 
diosa se sentó, la retu\7ieron atada. Ningún dios era capaz de soltarla, 
por lo que en\7iaron a Dioniso, que logró embriagar a Hefesto, lo llevó 
consi�o al Olimpo y de este modo se pudo liberar finalmente a la dio
sa (Pausanias. I, 2o.ú Su hazaña más célebre fue también la más bur
lesca. Hefesto encadenó a su esposa Afrodita y a Ares con una red in
\7isible e in\7itó luego a los olímpicos a que contemplaran su unión 
culpable (Odisea, VIII, 266 y sigs.). Los dioses rompieron a reír, pero al 
mismo tiempo se sintieron asustados ante aquella obra cuyo autor de
mostraba ser, más que un experto artista, un peligroso mago. 

Como dios mago. Hefesto es a la \7eZ un dios capaz de atar y de
satar, un dios, por consiguiente, partero (fue él quien extrajo a Ate
nea de la cabeza de Zeus). La mitología de Hefesto pone de relieve 
mejor que nin�ún otro argumento mítico la equi\7alencia de la ma
gia y de la perfección técnica. Ciertos dioses soberanos (Varuna, 
Zeus) son también señores de las ataduras. Pero el poder de atar y 
desatar es compartido por otras figuras di\7inas o demoníacas (por 
ejemplo, en la India, por Vritra, Yama, Nirrti). Los nudos. las redes, 
las cuerdas, las lazadas se sitúan entre las expresiones imaginati\7as 
de la fuerza mágico-religiosa indispensable para poder mandar, go
bernar, castigar, paralizar, herir de muerte. Son, en una palabra, ex
presiones <<sutiles)), paradójicamente delicadas, de un poder terrible, 
desmesurado. sobrenaturai.x La mitología de Hefesto asocia la fuen-

8. \léase nuestro estudio «Le "dieu lieur" et le symbohsme des nceud'''· en 
Images et symbo!es, págs. no-1 63-
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te de una fuerza mágica semejante a los <<secretos del oficio>> a los 
metalúrgicos. los herreros y los orfebres; en una palabra: a la perfec
ción técnica y artesana. Pero todas las técnicas tienen su origen y su 
apoyo en el <<dominio del fuego)), prestigio compartido por los cha
manes y los magos antes de con\7ertirse en el «secreto)) de los alfare
ros, los metalúrgicos y los herreros. 

Ignoramos los «<rígenes)) de Hefesto. No ha sido posible explicar 
esta figura di\7ina ni por la herencia prehelénica ni por las tradicio
nes indoeuropeas. Es e\7idente su estructura arcaica. Más que un 
dios del fuego, debió de ser una di\7inidad tutelar de los trabajos que 
implicaban el <<dominio del fuego)); dicho de otro modo: una forma 
especíHca y más bien rara de magia. 

89.  APOLO: LAS CONTRADICCIONES RECONCILIADAS 

Podrá parecer paradójico el hecho de que el dios considerado 
como la más perfecta encarnación del genio helénico no tenga una 
etimología griega. Paradójico también que sus más famosas hazañas 
míticas no sean exponente de las \7irtudes que se ha terminado por 
llamar <<apolíneas)): la serenidad, el respeto hacia la ley y el orden, la 
di\7ina armonía. El dios se deja arrebatar muchas \7eces por el deseo 
de \7enganza, por los celos y hasta por el rencor. Pero estas debilida
des perderan enseguida su carácter antropomórfico y terminarán 
por revelar una de las múltiples dimensiones de la di\7inidad tal co
mo los griegos la entendían. 

El dios que más radicalmente ilustra, después de Zeus, la dis
tancia que separa a los hombres de los dioses conoció la misma 
suerte que puede caber al más desdichado entre los mortales: se le 
negaba el derecho a nacer. Embarazada de Zeus, Letona, de la ra
za de los Titanes, buscaba en \7ano un lugar para dar a luz. Ningún 
país se atre\7ía a recibirla por temor a Hera, que además había in
citado a Pitón, el dragón de Delfos, a seguir de cerca las huellas de 
Letona. Finalmente, la isla de Delos aceptó a Letona, que allí dio a 
luz dos gemelos, Artemis y Apolo. Una de las primeras hazañas del 
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dios recién nacido consistió en castigar a Pitón. Pero, según otra 
versión más antigua, Apolo se dirigió hacia Delfos, su futura mora
da. El camino estaba cerrado por un dragón hembra, Pitón, al que 
dio muerte el dios con sus flechas.� hecho que cabe justificar, lo 
mismo que la ejecución del gigante Ticias, que había tratado de 
violar a la madre de Apolo. Pero Apolo mató también a flechazos 
a los siete hijos de Niobe (mientras Artemis se encargaba de abatir 
a sus siete hijas) porque la orgullosa madre había humiilado a Le
tona gloriándose de su numerosa descendencia. También dio 
muerte el dios a su amada Coronis, que le había engañado con un 
mortal. 'o y mató asimismo, aunque por error, a su mejor amigo, Ja
cinto. 

Esta mitología agresiva, que durante muchos siglos sirvió de ins
piración a escritores y artistas, tiene su paralelo en la historia de la 
penetración de Apolo en Grecia, y no es otra cosa que el proceso 
por el que Apolo va sustituyendo, de manera más o menos brutal, a 
las divinidades griegas prehelénicas, en el fondo de la misma mane
ra en que la religiosidad griega se fue imponiendo en su conjunto. 
En el país beocio, el dios fue asociado a Ptoo, como Apolo Ptoo, pe
ro hacia el siglo IV Ptoo pasó a ser el hijo o el nieto de Apolo. En Te
bas sustituyó a Ismenio. Pero el ejemplo más famoso fue su instala
ción en Delfos, después de dar muerte al antiguo señor de aquel 
lugar, el Pitón. Esta hazaña mítica tuvo considerable importancia, y 
no sólo para Apolo. La victoria de un dios campeador contra un 
dragón, símbolo a la vez de la «autoctonía)) y de la soberanía pri
mordial de las potencias telúricas, es uno de los mitos más difundi
dos (véase § 45). Lo peculiar en el caso de Apolo es, por una parte, 

9· Véanse Hzmno homerico a Apolo, 300 y sigs.; Apolodoro, Bzbl. l. 41 y sigs. 
ro. Salvó al niño que ella iba a dar a luz. Asl<lepio. Éste llegó a ser un médi

co famoso. hasta el punto de que, a petición de Artemis, resucitó a Hipólito. Este 
milagro íue una transgresión de las leyes establecidas por Zeus, y el rey de los dio
ses fulminó a Asl<lepio. Apolo se \7engó dando muerte a los Cíclopes que habían 
forjado el rayo. Culpalbe de un crimen contra su propio clan (los Cíclopes eran 
Titanes, como Leto), Apolo sufrió destierro durante un año entre los mortales; tra
bajó como esclaV'o para Admeto. 
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el hecho de que tuvo que expiar aquella muerte, convirtiéndose de 
este modo en el dios por excelencia de las purificaciones y. por otra, 
su instalación en Delfos. Fue precisamente bajo su advocación de 
Apolo Pítico como alcanzó su prestigio panhelénico. Este proceso es
taba ya consumado en el siglo VIII." 

En cuanto a su «origem. se ha tratado de situarlo en las regiones 
septentrionales de Eurasia o en Asia Menor. La primera hipótesis se 
apoya en las relaciones del dios con los hiperbóreos, considerados 
por los griegos como los habitantes de un país situado «más allá del 
BóreaS», es decir, el viento norte. Según el mito déifico, ' 2  Zeus deter
minó que Apolo residiera en Delfos y trajera las leyes a los helenos, 
pero el joven dios se marchó volando sobre un carro tirado por 
cisnes hasta el país de los hiperbóreos, donde permaneció un año 
entero. Sin embargo, como los habitantes de Delfos no dejaran de 
invocarle con cánticos y danzas, el dios regresó. Desde entonces, pa
saba los tres meses de invierno entre los hiperbóreos y regresaba con 
la primavera. Durante su ausencia Dioniso reinaba en Delfos como 
señor del oráculo. 

Según Píndaro, «nadie puede descubrir ni por tierra ni por mar 
el camino maravilloso que lle17a hacia los juegos de los hiperbóreos)) 
(Pít. , X, 29 y sigs.) . Dicho de otro modo: este país y sus habitantes 
pertenecen a la geografía mítica. Se trata de una raza sagrada libre 
de enfermedades y vejez. También Píndaro afirma (frag., 2 72, Bow
ra) que los hiperbóreos pueden vivir mil años; no conocen ni el tra
bajo ni la guerra y pasan el tiempo entretenidos en danzar y tocar la 
lira y la flauta. Baquílides (III, 58 )  narra que, para recompensar «su 
piedad)), Apolo llelló a Creso y a sus hijos a vivir entre los hiperbóre
os. Se trata, por consiguiente, de un lugar paradisíaco comparable a 
las Islas de los Bienaventurados, a las que marchan las almas de los 
héroes. 

1 1 .  Véanse Wilamowitz. Glaube d Hellenen II, pág. 34; M. Delcourt, L 'Orade 
de De[phes, págs. 2 1 5  y sigs. 

12.. La más antigua referencia se halla en un poema de Alcea (aproximada
mente. 6oo a.C.), resumido por un retor tardío. Hiberio (del siglo IV d.C.). 

http://Glau.be
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Herodoto (IV, 32-35) recoge las noticias dadas por los habitantes 
de Delos acerca de las ofrendas que Apolo recibía de los hiperbó
reos: ciertos objetos envueltos en paja de trigo eran enviados a las 
gentes del país vecino, que, a su vez, las transportaban al más cerca
no, y de este modo llegaban finalmente a Delos. Sería vano indagar 
la posible existencia de un recuerdo histórico en esta tradición que, 
entre otras cosas, localizaba en el país de los hiperbóreos el olivo, ár
bol mediterráneo por excelencia. 

A pesar de ello, las regiones septentrionales, desde Tracia has
ta el país de los escitas y los isedones, ocupaban un lugar impor
tante en las tradiciones relacionadas con Apolo. Al�unos de sus 
discípulos legendarios (Abaris, Aristeas) eran «hiperbóreos»,  mien
tras que Orfeo fue relacionado siempre con Tracia. Pero se trata de 
un Septentrión que, a pesar de que sería gradualmente explorado 
y conocido, conservaría siempre un aura mítica. Fue aquel Sep
tentrión imaginario un país que alimentó e incitó la creatividad mi
tológica. 

A favor del origen asiático de Apolo se suele alegar el hecho de 
que sus más grandes lugares de culto se encuentran en Asia: Patara 
en Licia, Didima en Caria, Claros en Jonia, etc. Como tantos otros 
dioses olímpicos, parece que Apolo llegó tardíamente a los lugares 
santos de la Grecia continental. Por otra parte. una inscripción hiti
ta descubierta cerca de una aldea anatólica contiene el nombre 
Apufunas, «dios de las puertas», y. según observa Nilsson, el Apolo de 
la Grecia clásica tenía también este oficio. ' 1  

Pero la «génesis» de un dios es interesante únicamente en la me
dida en que nos ayuda a captar mejor el genio religioso de sus fieles. 
Al igual que el mismo pueblo griego, sus dioses son el resultado de 
una síntesis grandiosa. Gracias a un largo proceso de confrontación, 
simbiosis, convergencia y síntesis, las formas divinas griegas llegaron 
a manifestar todas sus virtualidades. 

1 ) . Véanse M. Nibson, Greek Fo!k Re!igion, pág. 79; Guthrie, Jhe Greeks and 
their Gods. pág. 86 ,  n. 1 .  
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90. ÜRÁCULOS Y PURIFICACION 

Apenas nacido. gritó Apolo: «Que me den mi lira y mi arco cur
vo, voy a anunciar a los hombres la inflexible voluntad de Zeus» 
(Himno homérico, I 3Ú En Las Euménides de Esquilo. el dios asegu
ra ante las Furias que «jamás ha comunicado oráculo alguno sobre 
hombre, mujer o ciudad si no fue por orden de Zeus» (w. 6 r6-6r9) .  
Esta veneración por el «padre de los olímpicos» explica las relacio
nes de Apolo con las ideas del orden y la ley. Durante la época clá
sica, Apolo representa ante todo el aspecto legal de la religión. Pla
tón lo llama «exegeta nacional» (patrios exegetas; Rep. , IV, 427 b). 
Comunica sus consejos a través de los oráculos de Delfos y. en Ate
nas y Esparta, mediante los exegetai, encargados de transmitir y ex
plicar las decisiones del dios acerca de las liturgias de los templos y 
en especial las purificaciones necesarias cuando se ha cometido un 
homicidio. Si Apolo se convirtió en el dios que aleja el mal (apotro
paios) y purificador por excelencia (katharsios), fue porque él mis
mo hubo de purificarse después de haber dado muerte a Pitón. To
do crimen de homicidio producía una mancha maléfica dotada de 
virtualidad casi física, el miasma, azote temible que amenazaba a 
las colectividades enteras. Apolo contribuyó a humanizar las cos
tumbres arcaicas en relación con el homicidio. ' 1  Gracias a Apolo 
pudo hacerse perdonar Orestes el crimen de matricidio (véase Es
quilo, Las Euménides). 

Delfos, como santuario de los oráculos, tenía una prehistoria an
terior a la llegada de Apolo. Independientemente de su etimología, 
los griegos lo relacionaban con el término de[phys. «matriz». ' ' La ca
vidad misteriosa era una sima, un stomios. término que sirve tam-

14 .  La costumbre exigía que el autor de un asesinato. aun involuntario, fue
ra abatido por la familia; ésta era la única medida que cabía aplicar para aplacar 
el alma de la víctima y borrar la mancha (miasma) producida por el crimen. El 
Código de Dracón sustituyo la venganza por la autoridad del Estado: el tribunal 
de la ciudad juzgaba al culpable y luego lo entregaba a la familia de la víctima. 

I) .  La serpiente femenina Delphyne, nacida de la tierra, cede el lugar a la 
serpiente masculina, Pitón. 
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bién para designar la vagina. También el ompha!os de Delfos está 
atestiguado en época prehelénica. Era símbolo del ombligo y estaba 
cargado de un significado genital. 'r. pero era sobre todo un «centro 
del mundm. Según la leyenda, dos águilas soltadas por Zeus en los 
extremos del mundo terminaron por encontrarse sobre el ompha!os. 
Este venerable lugar oracular, en el que desde tiempos remotos se 
manifestaba la sacralidad y la potencia de la Tierra Madre, recibió 
una nueva orientación religiosa bajo el reinado de Apolo. 

El oráculo era comunicado por la Pitia y por el profeta que asis
tía a la consulta. Al principio estas consultas se celebraban una vez 
al año (en el aniversario del dios), luego una vez al mes y finalmen
te en numerosas ocasiones, con excepción de los meses de invierno, 
durante los cuales Apolo estaba ausente. La operación implicaba el 
previo sacrificio de una cabra. Los consultantes hacían sus pregun
tas generalmente en forma alternativa: ¿qué era preferible: tal cosa o 
tal otra? La Pitia daba la respuesta sacando al azar habas blancas 
o negras. ' -

En los casos más graves, la Pitia, inspirada por Apolo, profeti
zaba en la cripta del templo. Se ha hablado del «delirio pítico», pe
ro nada indica que se produjeran trances histéricos o «posesiones» 
del tipo dionisíaco. Platón comparaba el «delirio» (maneisa) de la 
Pitia con la inspiración poética debida a las Musas y el transporte 
amoroso de Afrodita. Según Plutarco, «el dios se contenta con po
ner en la Pitia las visiones y la luz que ilumina el futuro; en esto 
consiste el entusiasmm.'h En las representaciones figurativas, la Pitia 
aparece serena, tranquila, concentrada, como una imagen del dios 
que la inspira. 

¿De qué medios se servía la Pitia para conseguir este «estado 
segundo»? Para nosotros es un misterio. La Pitia, elegida entre las 

1 6. Lo discute Delcourt, op. Clt . . págs. 145 y sigs. 
1 7. La quiromancia antigua, tan simple en apariencia, tenía un modelo ilus

tre: Zeus elegía entre los destinos colocados sobre sus rodillas y los atribuía a ca
da cual según su deseo. 

r8 .  Plutarco. Pitza, VII. 397 e; véase Oráculos, XL. 432 D; Delcourt, pág. 22 7· 
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mujeres de Delfos, profetizaba en fechas fijas. Las hojas de laurel 
que masticaba, las fumigaciones con la misma planta, el agua de 
la fuente Casotis que bebía, carecen de toda propiedad embria
gante y no bastan para explicar el estado de trance. Según la tra
dición, el trípode oracular estaba situado encima de una hendidu
ra (chasma) de la roca por la que se producían emanaciones dotadas 
de virtudes sobrenaturales. Las excavaciones, sin embargo, no han 
revelado ni hendiduras en la roca ni el antro al que descendía la 
Pitia (pero cabe admitir que hayan desaparecido como conse
cuencia de movimientos sísmicos) .  De ahí se ha sacado la conclu
sión, un tanto precipitada, de que todo este conjunto (chasma y 
emanaciones, descenso de la Pitia a un corredor subterráneo, el 
adyton) sería una imagen mítica muy reciente. ' "  Lo cierto es, sin 
embargo, que existía el adyton y, como ha demostrado Marie Del
court (págs. 22 7 y sigs. ) ,  la antigüedad y la estructura telúrica de 
Delfos implicaban un «descenso» ritual a las regiones infraterrestres. 
Puesto que no se ha encontrado ninguna «causa natural>> a la que 
atribuir el trance, se ha supuesto que la Pitia se autosugestionaba 
o era hipnotizada a distancia por el profeta. Lo cierto es que no sa
bemos nada seguro. 

91 .  DE LA «VISION» AL CONOCIMIENTO 

El «éxtasis» apolíneo, aunque provocado muchas veces por la 
«inspiración» (es decir, por la posesión ) divina, no implicaba la co
munión que tenía lugar a causa del enthousiasmos dionisíaco (véase 
§ 1 24). Los extáticos, inspirados o poseídos por Apolo, eran conoci
dos sobre todo por sus poderes catárticos y oraculares. Por el con
trario, los iniciados en los misterios dionisíacos, los bakchoi, nunca 
dan pruebas de poseer poderes proféticos. Se ha insistido en el ca
rácter «ehamánico» de ciertos personajes semimíticos famosos como 
adoradores por excelencia de Apolo. El hiperbóreo Abaris, sacerdo-

19. Los primeros testimonios relativos a la hendidura datan del siglo I a.C. 
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te de Apolo, estaba dotado de poderes oraculares y máS6icos (por 
ejemplo, la bilocación). Herodoto (IV. 36 )  escribe que «paseó por to
da la tierra su famosa flecha sin tomar alimento aiS6uno», pero a par
tir de Heráclito (traS6·· 51 e) se afirmaba que Abaris volaba sobre una 
flecha. Pero resulta que la flecha. que desempeña un cierto cometi
do en la mitoloS6ía y la reliS6ión de los escitas, está también presente 
en las ceremonias chamánicas siberianas20 y es además el arma por 
excelencia de Apolo. Leyendas semejantes, en las que se hablaba de 
trances extáticos susceptibles de ser confundidos con la muerte, bi
locación. metamorfosis, descensos a los infiernos, etc., circulaban en 
relación con otros personajes fabulosos: Aristeas de Proconeso, Her
mótimo de Clazomene, Epiménides de Creta. PitáS6oras. En cuanto 
a Orfeo, el ilustre «profeta» de Apolo, su mitoloS6ía abunda en haza
ñas chamánicas (véase el seS6undo volumen). 

Tal como lo conocían los grieS60S a partir de Homero. Apolo era 
ciertamente algo más que un dios tutelar de los extáticos. Sin em
bargo, es posible senalar una cierta continuidad muy significativa en
tre las dos orientaciones, «ehamánica» y apolínea. Los chamanes se 
suponen conocedores de lo que está oculto y del futuro; las visiones, 
don por excelencia de Apolo, otorgaban a los fieles del dios los mis
mos poderes. Igual que en ciertas tradiciones chamánicas siberianas, 
las «visiones» otorgadas por Apolo incitan a pensar e indinan a la 
meditación, y en última instancia impulsan al individuo por el ca
mino de la «sabiduría». Walter Otto señalaba que la obtención de los 
conocimientos ocultos «va siempre asociada a una exaltación del es
píritu»." Ello es cierto sobre todo en el caso del éxtasis chamánico, 
lo que explica al mismo tiempo la importancia capital de la música 
y de la poesía en las dos tradiciones. Los chamanes preparan sus 
trances cantando y tocando el tambor; la más antigua poesía épica 
centroasiática y polinesia tiene como modelo las aventuras de los 
chamanes en sus viajes extáticos. El principal atributo de Apolo es la 

20. Veanse referenoas en nuestro De Za!moxzs a Gengzs-Khan, pag. 44· nn. 
42·4)· 

21. W. Otto, Jhe Homenc Gods. pag. 72. 
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lira; al tocarla encanta a los dioses, las Íieras y hasta las piedras (Eu
rípides. A!cestes, 579 y sigs.; Apolonio de Rodas, I. 740). 

El arco. segundo atributo de Apolo, forma también parte del ins
trumental chamánico, pero su uso ritual desborda los límites del 
chamanismo, y su simbolismo está universalmente difundido. Apolo 
es «el que lanza sus dardos desde lejos>>, pero este mismo epíteto se 
aplica también a Rama, a Buda y a otros héroes y personajes fabu
losos. El genio griego, sin embargo, revalorizó brillantemente este te
ma arcaico. del mismo modo que acertó a transfigurar las técnicas y 
la simbólica chamánicas. Merced a Apolo, el simbolismo del arco re
vela otras situaciones espirituales: el dominio de la distancia y. en 
consecuencia, el «despego» de lo «inmediato», de la viscosidad de lo 
concreto, la calma y la serenidad que implica todo esfuerzo de con
centración intelectual. En resumen, Apolo representa una nueva 
teofanía, la expresión de un conocimiento religioso del mundo y de 
la existencia humana específicamente griega e irrepetible. 

Heráclito afirmaba que la «armonía es el resultado de una ten
sión entre contrarios, como la del arco y la lira)) (frag. 51) .  En Apolo 
son asumidos e integrados los contrarios en una confiS6uración nue
va más amplia y más compleja. Su reconciliación con Dioniso forma 
parte del mismo proceso de integración que lo había promovido al 
rango de dios tutelar de las purificaciones después de la muerte de 
Pitón. Apolo revela a los humanos el camino que lleva de la «visión» 
adivinatoria al pensamiento. La dimensión demoníaca que implica 
todo conocimiento de lo oculto queda exorcizada. La lección apolí
nea por excelencia se expresa en la famosa fórmula de Delfos: «Co
nócete a ti mismo». La inteligencia. el saber , el conocimiento se con
sideran los modelos divinos establecidos por los dioses y en primer 
lugar por Apolo. La serenidad apolínea se convierte, para el hombre 
griego, en emblema de la perfección espiritual y. por tanto, del espí
ritu. Pero es significativo que este descubrimiento del espíritu apa
rezca al cabo de una dilatada serie de conflictos a los que sigue una 
reconciliación y del dominio de las técnicas extáticas y oraculares. 
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92. HERMES, EL «COMPAÑERO DEL HOMBRE» 

Hijo de Zeus y de la ninfa Maia, Hermes es el menos olímpico 
de los dioses. ConseiVa todavía ciertos atributos específicos de las di
vinidades prehoméricas: se le representa como un dios itifálico; po
see un «bastón mágico», el caduceo, y un gorro que le hace invisible; 
para inmunizarlo contra los hechizos de Circe, ofrece a Ulises la 
hierba mágica, mo[y (Odisea, X, 302-306). Pero el rasgo más notable 
de Hermes es que le gusta mezclarse con los hombres. Como dice el 
mismo Zeus, «su tarea querida es hacerse compañero del hombre,, 
Ulíada, XXIV. 334 y sigs.) . Pero en sus relaciones con los humanos, 
Hermes se comporta a la vez como un dios, un «artero» (tricksier) y 
un consumado artífice. Es el dador por excelencia de todo bien 
(Odisea, VIII. 3 3 5) :  quien ha tenido suerte en algún asunto dice que 
ha sido un don de Hermes. Pero es al mismo tiempo la encarnación 
misma del engaño y la bribonería. Apenas nacido, ya roba los gana
dos de su hermano Apolo, y por ello se convierte en compañero y 
protector de los ladrones. Eurípides lo llama «señor de los que hacen 
sus negocios durante la noche,, (Rhesus, 216 y sig.). 

Pero si Hermes protege los latrocinios y las aventuras galantes 
nocturnas, también es el dios tutelar de los ganados y de los viajeros 
que se retrasan en los caminos. «No hay ningún otro dios que mues
tre tanta solicitud por los ganados y su incremento11, escribe Pausa
nías (II, 3 ,4). Es el dios de los caminos; su nombre le viene precisa
mente de los montones de piedras (hermaion) que aparecen el borde 
de los caminos y que se formaban porque todo viajero que pasaba 
arrojaba en ellos una nueva piedra. 22 Es probable que en sus oríge
nes Hermes fuera una divinidad protectora de los pastores nómadas, 
incluso un «señor de los animales». Pero los griegos reinterpretaron 
en un sentido más profundo los atributos y los poderes arcaicos de 
Hermes, el dios que protege los caminos porque es capaz de cami
nar velozmente (tiene <<sandalias de orm) y porque no se extravía de 

22. Esta costumbre está actualmente atesti¡;uada en numerosos pueblos, y 
siempre en relación con los viajes. 
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noche, ya que conoce perfectamente el camino. Por eso es a la vez 
guía y protector de los ganados y patrón de los ladrones. Ésta es 
también la razón de que se convirtiera en mensajero de los dioses. 

Es probable que estos mismos atributos contribuyeran a hacer 
de Hermes un dios psicopompo, que guía a los muertos en el más 
allá porque conoce el camino y sabe orientarse en las tinieblas. Pe
ro no es un dios de los muertos, si bien los moribundos dicen que 
han sido arrebatados por Hermes. Es un dios al que está permitido 
pasearse impunemente por los tres niveles cósmicos. Si acompaña a 
las almas en su recorrido por los infiernos, también las trae de re
greso a la tierra, como ocurre con Perséfone, con Eurídice o, según 
Esquilo (Los Persas, 6 29) ,  con el alma del Gran Rey. Las relaciones 
de Hermes con las almas de los muertos se explican igualmente por 
sus facultades <<espirituales,,. En efecto, su astucia y su inteligencia 
práctica, su inventiva (fue el descubridor del fuego), su poder de ha
cerse invisible y de viajar a todas partes en un abrir y cerrar de ojos, 
anuncian ya los poderes de la sabiduría y sobre todo del dominio de 
las ciencias ocultas, que más tarde, en época helenística, pasarán a 
ser cualidades específicas de Hermes. El dios que se orienta en las ti
nieblas, que guía las almas de los muertos y circula con la velocidad 
del relámpago, visible o invisible, refleja en última instancia una mo
dalidad del espíritu: no sólo la inteligencia y la astucia, sino también 
la gnosis y la magia. 

Después de haber analizado brillantemente los poderes de Her
mes, W. Otto reconocía que <<su mundo no es un mundo heroico,,, y 
concluía que <<si su mundo no es noble ... dista mucho de ser repug
nante o vulgan.2l Son unas palabras exactas, pero insuficientes, pues 
la figura de Hermes se caracteriza, ya en la época clásica, por sus re
laciones con el mundo de los hombres, un mundo <<abierto,, por de
finición, constantemente en proceso de creación, es decir, de mejo
ra y superación. Sus atributos primordiales -astucia e inventiva, 
dominio de las tinieblas, interés por las actividades de los hombres, 
actividad psicopómpica- serán continuamente reinterpretados y 

23. Otto, Jhe Homenc Gods, pá¡;s. 1 22  y si¡;s. 
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terminarán por convertir a Hermes en una figura cada vez más com
pleja, a la vez héroe civilizador. patrono de la ciencia e imagen ejem
plar de los conocimientos ocultos. 

Hermes es uno de los pocos dioses olímpicos que no perderán sus 
cualidades religiosas después de la crisis de la religión «clásica» ni de
saparecerán con el triunto del cristianismo. Asimilado a Thot y a Mer
curio, conocerá una nueva importancia en la época helenística y. 
como Hermes Trismegisto, sobrevivirá a través de la alquimia y el 
hermetismo hasta el siglo XVII. Ya los filósotos griegos verán en Hermes 
el lo¡ios, la personificación del pensamiento. Será considerado posee
dor de todas las ciencias y en primer lugar de las ciencias secretas, lo 
que hará de él un «jefe de todos los magos», victorioso contra las po
tencias de las tinieblas, porque «lo conoce todo y lo puede hacer to
do».'" El episodio de la Odisea relacionado con la hierba mol;¡ será 
continuamente alegorizado por los griegos y también por los autores 
cristianos. En esta planta que salva a Ulises de correr la misma suerte 
que sus compañeros, metamorloseados por Circe en puercos, se verá 
el símbolo del espíritu que se opone al instinto o la educación, que pu
rifica el alma. Finalmente, Hermes, identificado por los filósofos con el 
Logos, será comparado por los Padres con Cristo, a la espera de las in
numerables homologías e identificaciones efectuadas por los alqui
mistas del Renacimiento (véase el tercer volumen). 

93· LAS DIOSAS. I: HERA Y ARTEMIS 

La posición privilegiada de Hera debe mucho a Homero, que pu
so de relieve el hecho de que era esposa de Zeus. Originariamente, 
Hera fue la diosa de Argos, desde donde se difundió su culto por toda 
Grecia. Wilamowitz explica su nombre como el femenino de heros con 
el significado de despoina, «señora».'' Es difícil determinar si los aque-

2A- Véanse las fuentes citadas por Hugo Rahner. Greek Myths and Christzan 
Mystezy. págs. 1 9 1- 1 92; véase el segundo volumen. 

2). Wilamowitz, G!aube !, pág. 217 .  
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os llevaron consigo a la diosa o solamente su nombre. Es probable 
que se sintieran impresionados por el poder y la majestad de la Seño
ra de Argos y que la promovieran al rango de esposa de su dios más 
importante/6 De ahí probablemente que Hera llegara a convertirse en 
símbolo y deidad tutelar de la institución del matrimonio. Las innu
merables infidelidades de Zeus provocaron sus celos y dieron ocasión 
a unas disensiones que ocuparon ampliamente a los poetas y mitó
gratos. Zeus se comporta con Hera de un modo como nunca se hu
biera atrevido a hacerlo ningún jefe aqueo con su esposa, maltratán
dola a golpes y Ilegando en una ocasión a colgarla con un gran peso 
atado a los pies, tortura que más tarde se aplicaría a los esclavoS.27 

Según Hesíodo (Jea¡. , 923-924), Hera dio a Zeus tres hijos: Hebe, 
Ares y Eileithya, y engendró por sí mismo a Hefesto (ibíd. , 926) .  La 
partenogénesis, la facultad de autofecundación, indica que incluso la 
más olímpica de las diosas conserva aún un rasgo específicamente 
mediterráneo y asiánico. Es difícil precisar el significado original de la 
tradición según la cual Hera recuperaba todos los años su virginidad, 
bañándose en la fuente Kanathos. ,x ¿se trata de un símbolo relacio
nado con la concepción patriarcal del matrimonio (pues, como es sa
bido, la virginidad era muy apreciada en las sociedades de tipo pa
triarcal)? En cualquier caso, los griegos hicieron sufrir a la diosa de 
Argos una transformación radical. aunque todavía es posible señalar 
algunos de sus rasgos originarios. Como la mayor parte de las diosas 
egeas y asiánicas, Hera aparece como una diosa de la fecundidad 
universal. no sólo del matrimonio. Si bien algunos investigadores han 

26. Rose, Handbook, pág. 52; Guthrie. pág. 72. 
2 7· Ilíada, l. 567. 587;  XI, r 8  y sigs. Véanse Plauto. Asinaria, 303-304; Rose, 

op. cit . .  pág. 106  y n. 1 5. En la medida en que es posible leer en esas escenas el re
cuerdo de unos hechos históricos, se trata con seguridad de una época muy anti
gua. anterior a la llegada de los aqueos a la península. Lo más significativo es el 
hecho de que Homero y sus oyentes pudieran entretenerse con el relato de tales 
brutalidades. 

28.  Pausanias. ll. 36,2, que menciona también los cultos secretos de Hera en 
Argos, cosa que Rose juzga excepcional. op. cit . . pág. 1 28 .  n. r r .  Véase. sin embar
go, Jeanmaire, Dionysos. págs. 208 y sigs. 
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rechazado la hipótesis de una Hera-Tierra Madre, resulta difícil de 
explicar de otro modo el hecho de que se hable de un hieros gamos 
con Zeus (mítico o reactualizado en el ritual) en cierto número de lu
�ares (Platea, Eubea, Atenas, Samas, etc.). Es la ima�en típica de la 
unión entre un dios fecundante de la tormenta y la Tierra Madre. Por 
otra parte, Hera recibía culto en Ar�os como «diosa del yu�o» y «la ri
ca en toros» (en la I!íada:, Homero la describe como la diosa «de ojos 
bovinos»). Finalmente, era considerada madre de unos monstruos te
rroríficos como la Hidra de Lema, y es sabido que es uno de los ras
�os de las diosas telúricas el en�endrar monstruos. En efecto, como 
ya hemos visto (véase § 83) , se�ún Hesíodo, la madre de Tifón fue 
Gea (la tierra). Pero todos estos ras�os y atributos ctónicos se fueron 
olvidando pro�resivamente, y a partir de Homero, la ima�en de He
ra queda configurada definitivamente como habría de ser ya para 
siempre: la diosa por excelencia del matrimonio. 

El nombre de Artemis, atesti�uado bajo la forma Artimis en una 
inscripción de Lidia, indica su ori�en oriental. Es evidente el carác
ter arcaico de esta diosa, que es ante todo la Señora de las fieras por 
excelencia (potnia theron es llamada en la Ilíada, XXI, 470 y si�s.), lo 
que indica que es a la vez una divinidad apasionada por la caza y 
protectora de las fieras. Homero la llama también Agrotera, «la de 
las fieras», y Eschyle (fra�. 342), «la Señora de las montañas salvajes>>. 
Gusta sobre todo de la caza nocturna; el león y el oso son sus ani
males favoritos y emblemáticos, y ello nos recuerda prototipos asiá
nicos. Homero narra cómo Artemis enseñó a Escamandrio el arte de 
cobrar toda clase de piezas (J!íada, V, 5 19) ,  pero la diosa se indi�na 
al ver cómo dos á�uilas des�arran y devoran a una liebre con sus 
crías (Esquilo, Agamenón, 133 y si�s.) .  

Artemis es la diosa vir�en por excelencia, lo que originariamen
te podía entenderse en el sentido de que estaba libre del yu�o ma
trimonial. Pero los grie�os vieron en su vir�inidad perpetua una es
pecie de indiferencia con respecto al amor. El Himno homérico a 
Afrodita (I, 17) reconoce la impotencia de la diosa. En la tra�edia de 
Eurípides, Hipólito ( r301) ,  la misma Artemis declara abiertamente su 
odio hacia Afrodita. 

' l 
f 
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Sin embargo, al mismo tiempo incorpora numerosos ras�os pro
pios de una diosa madre. En Arcadia, su más anti�uo lu�ar de cul
to, estaba asociada a Deméter y Perséfone. Herodoto (II, 1 56)  asegu
ra que Esquilo consideraba a Artemis hija de Deméter, es decir, que 
la identificaba con Perséfone. Ciertos autores �riegos dicen que en 
Creta recibía el nombre de Britomartis,29 lo que indica sus relaciones 
con las diosas minoicas. Es probable que entre sus restantes nom
bres en otros lu�ares haya que mencionar los de Cibeles en Fri�ia y 
Ma en Capadocia. Ignoramos cuándo y en qué región empezó a ser 
conocida como Artemis. En Efeso se representaba la función mater
nal plásticamente y de una forma grotesca, hasta el punto de que re
sulta difícil admitir que se trate de una divinidad griega. Artemis era 
venerada por las mujeres como Locheia, diosa protectora del parto. 
Era considerada también kourotrophos, modriza» y educadora de los 
jóvenes. En algunos de sus rituales, atestiguados en época histórica, 
puede entreverse una herencia de las ceremonias iniciáticas femeni
nas de las sociedades egeas del segundo milenio. Las danzas cele
bradas en honor de la diosa y de Alfeo, como todas las danzas de la 
diosa en todos los lugares del Peloponeso, revestían un tono orgiás
tico. Había un proverbio que decía: «¿En qué lugar no ha danzado 
Artemis?». Dicho de otro modo: «¿Dónde no se celebran danzas en 
honor de Artemis?>> . lO 

Bajo estos rasgos múltiples y a veces contradictorios se adivina 
una pluralidad de formas divinas arcaicas, revalorizadas e integradas 
en una amplia estructura por el genio religioso griego. La antigua Se
ñora de las montañas y de las fieras de la prehistoria mediterránea 
asimiló muy pronto los atributos y los poderes de las diosas madres, 
pero sin perder por ello sus caracteres más arcaicos y más específicos: 
divinidad tutelar a la vez de los cazadores, de los animales salvajes y 
de las muchachas. A partir de Homero empiezan a precisarse sus ras
gos: Artemis rige la sacralidad de la vida salvaje, que conoce la fe
cundidad y la maternidad, pero no el amor o el matrimonio. Siem-

29. Véase referencias en Rose, Handbook. pág. 131 .  n. 59· 
30. H. Jeanmaire, Dion;¡sos. págs. 212 y sigs. 
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pre mostró un carácter paradójico, ilustrado especialmente por la co
existencia de temas contradictorios (por ejemplo, '17ir�inidad-materni
dad). La ima�inación creadora de los poetas, mitó�rafos y teólo�os 
�rie�os adi'17inó que tal coexistencia de elementos contrarios puede 
su�erir uno de los misterios de la di'l7inidad. 

94· LAS DIOSAS. Il: ATENEA Y AFRODITA 

Atenea es, sin duda, la más importante de las diosas �rie�as des
pués de Hera. No ha sido posible explicar su nombre a partir del 
�rie�o. La hipótesis de Nilsson, admitida por la mayor parte de los 
in\7esti�adores, parece con\7incente: Atenea habría sido una Dama 
del Palacio, protectora de las mansiones fortificadas de los príncipes 
micénicos. Di'l7inidad doméstica, relacionada con las tareas femeni
nas o masculinas, !Ie�ó a adquirir los atributos y el presti�io de una 
diosa de la �uerra debido a su presencia en la ciudadela durante un 
período de �uerra y pillaje. Sur�e de la cabeza de Zeus re\?estida de 
su armadura, blandiendo la lanza y profiriendo su �rito de �uerra. 
Muchos de los títulos que ostenta proclaman su carácter marcial: 
Promachos ( «defensora>> ) , Sthenias («poderosa»), Areia ( «belicosa»),  
etc. 

Sin embar�o. como queda patente en tantos episodios de la !lía
da, Atenea es enemi�a implacable de Ares, al que derrota en la fa
mosa batalla de los dioses del canto XXI ( 390 y si�s.V Por el con
trario. admira a Heracles, \7erdadero modelo de héroe, al que ayuda 
en sus trabajos sobrehumanos y guía finalmente hasta el cielo (Pau
sanias, III, r8 , I I ,  etc.). Atenea admiraba igualmente a Tideo, al que 
incluso trató de hacer inmortal, pero cuando la diosa '17io cómo el 
héroe. �ra\7emente herido, hendía el cráneo de su enemi�o y le de-

3 r. Es cierto que Ares es detestado por todos los dioses. que lo llaman doco», 
porque no sabe <<lo que es justo» (I!íada, V, 76rl .  Zeus mismo reconoce que min
¡¡ún olímpico es tan odiado>>, pues ttsólo piensa en las ¡¡uerras y en los combates» 
(V, 89ol .  

L O S  O L I M P I CO S  Y L O S  H ER O E S  ) 6 1  

\?oraba el cerebro. se alejó asqueada de él.32 Atenea, con su sola pre
sencia, lo�ra que Aquiles se conten�a cuando el héroe, espada en 
mano, se dispone a responder con el acero a los insultos de A�ame
nón Ulíada, I. 1 94 y sigs.) .  

Aun en una epopeya que se compuso para un auditorio que se 
exaltaba con las hazañas bélicas, Atenea aparece con unos ras�os 
muy distintos de los que corresponden a una deidad �uerrera. Si 
participa en la �uerra es porque se trata de la acti'l7idad \7aronil por 
excelencia, pues, como ella misma dice, <<mi corazón se inclina ha
cia lo \7aronil más que a nada, con excepción del matrimonio» (Es
quilo, Euménides, 736 ) .  El Himno homérico a Afrodita (I, 9 )  reco
nocía que la diosa del amor no tenía poder al�uno sobre Atenea. 
Homero y Hesíodo la llama Pallas <<muchacha», mientras que en 
Atenas se le da el título de Parthenos, <rvir�en». Pero se trata de una 
diosa '17ir�en de un tipo distinto de Artemis, pues no e\?ita a los hom
bres ni los mantiene a distancia. Atenea hace amistad con Ulises y 
lo prote�e. pues admira la fuerte personalidad y la astucia del héroe, 
el hombre <<de muchos recursos» (polymetis), el único que podría 
compararse con Zeus Ulíada, II, 169 .  407, 636) . En la Teogonía, He
síodo la juz�a <<i�ual a su padre en fuerza y en prudente sa�acidad». 
Entre todos los olímpicos, Atenea es la única que no tiene madre. El 
Himno homérico (I, 9 y si�s.) recuerda bre\?emente cómo Zeus la en
�endró de su propia cabeza. pero Hesíodo narra el mito completo: 
Zeus en�ulló a Metis, la diosa de la inteli�encia, que ya estaba en
cinta; Atenea \lino al mundo saliendo a tra\7és de la cabeza de su pa
dre (Teogonía, 886 y si�s.; \léase § 84). Se ha querido \7er en este epi
sodio una adición tardía; el mito original hablaría únicamente de la 
aparición de Atenea en la cumbre del monte Olimpo. Pero Otto se
ñala, con razón, el carácter arcaico, <<sal'l7aje», del tema de la diosa 
en�ullida por Zeus. 1 3  

32. Baquílides, fra¡¡. 41 ;  Apolodoro, Bibl. III, 6.8.3. 
3) .  Véase Homeric Gods, pá¡¡. 51 .  Homero no alude a este mito (del mismo 

modo que silencia la historia de Kronos),  pero llama a Atenea ttla hija del Padre 
poderoso» (obrimopater). 
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Aparte de su origen. el mito del nacimiento milagroso de Ate
nea ilustra y confirma sus relaciones íntimas con Zeus. «Soy del to
do adicta al Padre», afirma la diosa en Las Euménides (736), y en la 
Odisea (XIII. 297) hace a Ulises esta confidencia: «Entre todos los 
dioses, me glorifico por mi inteligencia (metis) y mi sagacidad>> En 
efecto, la metis. la inteligencia práctica. es su atributo más caracte
rístico. Atenea no es solamente la diosa protectora de los oficios fe
meninos por excelencia, como los de hilar y tejer, sino que es por 
encima de todo la «politécnica», la inspiradora y la maestra de toda 
clase de artesanos especializados. De ella aprende el herrero a hacer 
la reja de arado, y los alfareros la in'ílocan: « iVen con nosotros. Ate
nea. extiende tu mano sobre nuestro horno!». H Atenea, domadora de 
caballos, in'ílenta el bocado y enseña el modo de utilizar los carros. 
Y en el arte de la na'ílegación, dominio que por derecho gobierna 
Poseidón, Atenea re'ílela la complejidad y a la 'íleZ la unidad de su 
metis. Intef'íliene ante todo en las múltiples operaciones técnicas 
propias de la construcción de un na'ílío. Pero también ayuda al pilo
to a «guiar recto» su barco.11 

Es raro encontrar un ejemplo de lo que podríamos llamar la sa
cralidad de la in'ílención técnica y la mitología de la inteligencia. 
Otras di'ílinidades ilustran las innumerables formas de la sacralidad 
de la 'ílida. de la fecundidad, de la muerte. de las instituciones socia
les. etc. Atenea re'íle!a el carácter «sagrado» o el origen «di'ílino» de 
ciertos oficios y 'ílocaciones que implican inteligencia. habilidad téc
nica. in'ílención práctica, pero al mismo tiempo dominio de sí mis
mo. serenidad en las pruebas. confianza en la coherencia y. por con
siguiente, en la inteligibilidad del mundo. Se comprende que, en la 
época de los filósofos, la diosa de la metis se con'ílirtiera en símbolo 
de la ciencia di'ílina y de la sabiduría humana. 

Afrodita representa una creación no menos notable del genio 
griego. si bien se sitúa a un ni'ílel completamente distinto. Es con se
guridad una diosa de origen oriental. como lo indica persistentemen-

H· Vease el epigrama homerico ( 1 4 -2) citado por Otto, pag. 58 .  
3 5· Vease M. Detlenne, <<Le navire d'Athena". 
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te la tradición (Herodoto, I. 105; Pausanias. l. 14,7). En la Ilíada, Afro
dita protege a los troyanos. Por otra parte, muestra analogías con las 
di'ílinidades del tipo de Ishtar. Sin embargo. su figura específica co
mienza a precisarse en Chipre. centro milenario del sincretismo egeo
asiánico (Odisea, VIII. 362  y sigs.). El proceso de helenización aparece 
ya muy a'ílanzado en la Ilíada (V. 365), en la que Homero la procla
ma hija de Zeus y de Dioné, y esposa de Hefesto.16 Pero Hesíodo nos 
ha consef'ílado una 'ílersión más arcaica de su nacimiento: la diosa 
surgió del semen espumoso (aphros) que brotaba de los genitales de 
Urano arrojados al mar. Como ya hemos 'ílisto ('íléase § 46), el tema 
de la castración de un gran dios es de origen oriental. 

En su culto se obsef'ílan también ciertos elementos asiáticos 
(por ejemplo. las hieródulas) junto a los mediterráneos (la paloma). 
Por otra parte. el Himno homérico a Afrodita O. 69 y sigs.) la pre
senta como una 'ílerdadera Señora de las fieras: «Tras ella. dándole 
escolta. marchaban los lobos grises, los leones de pelaje leonado. 
los osos, las rápidas panteras insaciables de cef'ílatiiios». Pero a to
do esto se añade un rasgo peculiar de Afrodita: la diosa «puso el 
deseo en sus pechos, y todos corrieron a la 'íleZ a aparearse en la 
sombra de los barrancos». Afrodita «pone el deseo» lo mismo en las 
fieras que en los hombres y los dioses. y hasta logra «extra'íliar la ra
zón de Zeus», y le hace «unirse con las mujeres mortales a escon
didas de Hera» (ibíd .. 3 6.40). De este modo identifica el Himno ho
mérico en el impulso sexual el elemento unificador de los tres 
modos de la existencia: animal. humano y di'ílino. Por otra parte, al 
subrayar el carácter irracional e irreductible de la concupiscencia, 
el Himno justifica las a'ílenturas amorosas de Zeus (que, por lo de
más, serán reiteradamente imitadas por los dioses. los héroes y los 
hombres). Se trata. en definiti'íla, de una justificación religiosa de la 
sexualidad. pues al ser pro'ílocados por Afrodita, hasta los excesos 
y las 'íliolencias sexuales habrán de reconocerse como de origen 
di'ílino. 

36. Hasta mas tarde no pasa a ser esposo suyo Ares, dios de la guerra; en la 
Odzsea (VIII, 266-366) es su amante. 
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Por reinar sobre los tres niveles cósmicos, Afrodita es a la vez ce
leste (Astería, Urania), marítima (Anadiomene, ((sur�ida de la mar»)'
y terrestre. A su paso se cubren de flores los caminos, pues ella es 
((causa primera» de la fertilidad ve�etal (Esquilo, Danaídas, fra�. 44). 
Pero Afrodita nunca lle�ará a ser la diosa por excelencia de la fe
cundidad. Lo que ella inspira, exalta y defiende es el amor físico, la 
unión carnal. En este sentido puede decirse que �radas a Afrodita 
recuperaron los �rie�os el carácter sa�rado del impulso sexual ori�i
nal. Las amplias resonancias espirituales del amor quedarán bajo el 
patrocinio de otras fi�uras divinas, y de Eros en primer término. Pe
ro los escritores y los artistas explotarán precisamente esa sexualidad 
irracional e irreductible, hasta el punto de que en la época helenísti
ca los ((encantos de Afrodita)) se convertirán en estereotipo literario. 
Casi nos sentimos tentados de ver en este florecimiento artístico ba
jo el si�no de Afrodita la desacralización radical del amor físico. De 
hecho, se trata de un camuflaje. inimitable y rico en si�nificaciones, 
como tantas veces ocurre en otras creaciones del �enio griego. Bajo 
las apariencias de una divinidad frívola se disimula una de las fuen
tes más profundas de la experiencia religiosa: la revelación de la se
xualidad como trascendencia y misterio. Encontraremos otras formas 
de este mismo tipo de camuflaje al analizar el proceso de desacrali
zación del mundo moderno (véase el tercer volúmen). 

9 5· Los HEROES 

Píndaro distinguía tres categorías de seres: dioses, héroes y hom
bres (Olímpícas. II r ) .  Para el historiador de las religiones, la catego
ría de los héroes plantea ciertos problemas graves: cuál es el origen 
y cuál la estructura ontológica de los héroes griegos, y en qué medi
da pueden ser comparados con otros tipos de intermediarios entre 
los dioses y los hombres. Ateniéndose a las creencias de los antiguos, 
E. Rohde estimaba que «los héroes están estrechamente emparenta-

37· La concha. símbolo a la vez acuático y sexual, forma parte de sus hiera. 
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dos, de un lado, con los dioses ctónicos y. de otro. con los hombres 
muertos. En realidad, no son otra cosa que los espíritus de los di
funtos, que permanecen en el interior de la tierra, donde viven eter
namente como los dioses, a los que se aproximan por sus poderes». ,s 

Los héroes, igual que los dioses, recibían honras y sacrificios. pero el 
número y los procedimientos de estas dos clases de ritos eran dife
rentes (véase pág. 302). Por el contrario, en su obra Gotternamen 
(1896) , publicada tres años después que Psyche. H. Usener sostenía el 
origen divino de los héroes: al igual que los demonios, los héroes 
proceden de las divinidades ((momentáneas» o ((particulareS!) (Son
dergotter), es decir, de los seres divinos especializados en determina
das funciones especificas. 

En 1921,  L. R. Farnell propuso una teoría ecléctica que todavía 
goza de cierto prestigio. Según él. los héroes no son todos del mismo 
origen; entre ellos distingue siete categorías: héroes de origen divino 
o ritual, personajes que han vivido realmente (guerreros o sacerdo
tes), héroes inventados por los poetas y los eruditos, etc. Finalmente, 
en un libro rico en ideas agudas, Gfí eroí grecí ( 19 58), A Brelich des
cribió del siguiente modo la ((estructura morfológica» de los héroes: 
son personajes cuya muerte tuvo un relieve especial y que tienen re
laciones estrechas con el combate, la agonística. la mántica y la me
dicina, la iniciación de la pubertad y los misterios; fundan ciudades 
y su culto tiene un carácter cívico; son los antepasados de los grupos 
consanguíneos y los ((representantes prototípicos)) de ciertas activida
des humanas fundamentales. Los héroes se caracterizan además por 
ciertos rasgos singulares, incluso momtruosos, y por un comporta
miento excéntrico que delata su naturaleza sobrehumana.'9 

De forma sumaria podría decirse que los héroes griegos partici
pan de una modalidad existencial suí generís (sobrehumana, pero no 
divina) y actúan en una época primordial, precisamente la que sigue 
a la cosmogonía y ai triunfo de Zeus (véanse §§ 83-84). Su actividad 

3S. Erwin Rohde. Psyché (trad. ír.) , pág. 1 24. 
39· G[i eori greci, pág. 1 1 3 . Las páginas que siguen deben mucho a los anali

sis de Brelich. 
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se desarrolla después de la aparición de los hombres, pero todavía 
en la época de los «comienzos», cuando las estructuras aún no esta
ban fijadas del todo ni las normas se hallaban suficientemente esta
blecidas. Su propio modo de ser delata el carácter inacabado y con
tradictorio del tiempo de los «orí�enes». 

El nacimiento y la infancia de los héroes se diferencian de los 
que corresponden a los hombres ordinarios. Descienden de los dio
ses, pero muchas veces se supone que tuvieron una «doble paterni
dad)) (así, Heracles nació de Zeus y de Anfitrión; Teseo, de Poseidón 
y de E�eo) o su nacimiento muestra al�una irre�ularidad (E�isto, fru
to del incesto entre Tiestes y su propia hija). Son abandonados poco 
tiempo después de nacer (Edipo, Perseo, Reso. etc.) y son alimenta
dos por animales salvajes,40 pasan su juventud viajando por países le
janos, se distin�uen por sus innumerables aventuras (especialmente 
hazañas �uerreras y deportivas) y se casan con diosas (entre estas bo
das son famosas las de Peleo y Tetis, Niobe y Anfión, Jasón y Medea). 

Los héroes se caracterizan por una forma específica de creativi
dad, comparable a la de los héroes civilizadores de las sociedades ar
caicas. Al i�ual que los antepasados míticos australianos, modifican 
el paisaje y se supone que son «autóctonoS!) (es decir, los primeros 
habitantes de ciertas re�iones), pro�enitores de razas, de pueblos o 
familias Oos ar�ianos descendían de Ar�os; los arcadianos, de Arl<os, 
etc.) . Inventan, es decir, «fundam, «revelan11, cierto número de insti
tuciones humanas: las leyes que ri�en la ciudad y las normas de la 
vida urbana, la mono�amia, la metalur�ia, la escritura, el canto, la 
táctica, etc., y son los primeros que practicaron ciertos oficios. Son 
sobre todo fundadores de ciudades, y los personajes históricos que 
fundan colonias se convierten en héroes al morir. 41 Por otra parte, 
los héroes instituyen los jue�os deportivos, y una forma característi
ca de su culto es la a�onística. Se�ún una tradición, los cuatro �ran
cies jue�os panhelénicos estuvieron consa�rados a los héroes antes 

40. París es alimentado por una osa; Egísto por una cabra; Hípólíto por una 
yegua; etc. Este motivo ínicíatico, por lo demás, está muy difundido; véase § ro5.  

41.  Brelich, op. cit. , págs. 1 29-185. 

LOS OLIMPICOS Y LOS HEROES 

de que finalmente fueran dedicados a Zeus (el culto a�onístico de 
Olimpia por ejemplo. se celebraba en honor de Pélops). Ello explica 
la heroización de los atletas victoriosos y célebres.+> 

Ciertos héroes (Aquiles, T eseo, etc.) están asociados a los ritos de 
iniciación de los adolescentes, mientras que el culto heroico está en
comendado a menudo a los efebos. Numerosos episodios de la saga 
de Teseo son en realidad otras tantas pruebas iniciáticas, como su in
mersión ritual en el mar, prueba equivalente a un viaje al más allá, 
precisamente al palacio submarino de las Nereidas, ninfas curotrofas 
por excelencia, o la penetración de Teseo en el laberinto y su com
bate con el monstruo (el Minotauro), tema ejemplar de las iniciacio
nes heroicas; así, finalmente, el rapto de Ariadna, una de las múltiples 
epifanías de Afrodita, con la que Teseo da cima a su iniciación me
diante una hiero�amia. Se�ún H. Jeanmaire, las ceremonias que 
constituían los Jheseia procederían de unos rituales arcaicos que, en 
una época anterior. acompañaban el retorno de los adolescentes a la 
ciudad después de haber realizado una estancia iniciática en la ma
lezaY También ciertos episodios de la leyenda de Aquiles pueden ser 
interpretados como pruebas iniciáticas: el héroe recibe las enseñan
zas de los centauros, es decir, que es iniciado en la espesura por unos 
maestros enmascarados o que se dejan ver sólo bajo unos ras�os ani
malescos; sufre el paso a través del fue�o y el a�ua, clásicas pruebas 
de iniciación, y tiene que vivir durante al�ún tiempo entre las mu
chachas, vestido como una de ellas, si�uiendo una norma específica 
de ciertas iniciaciones arcaicas de la pubertad.44 

También están asociados los héroes a los Misterios: Triptólemo 
tiene un santuario y Eumolpo tiene su sepulcro en Eleusis (Pausa
nías, I. 38 .6;  I. 38 .Ú Por otra parte, el culto de los héroes también es
tá relacionado con los oráculos, y en especial con los ritos de incu-

42. Como Cleomedes en los Juegos Olímpicos del año 496 (Pausanias, VI, 9,6). 
43· H. Jeanmaire, Couroi" et Courétes. págs. 313 y sigs., 338 y sigs. y passim; 

M. Elíade, Naíssances mystíques. pág. 228; véase también Brelich, op. cit. , págs. 124 
y sigs. 

44· Véase Naissances mystiques, pág. 229. 

http://mystiqu.es
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bación que tienen por objeto obtener curaciones (Calcas. Anfiarao, 
Mopso, etc.). Algunos héroes tienen algo que ver con la medicina 
(especialmente Asclepio).4' 

Rasgo característico de los héroes es la forma en que mueren. 
Excepcionalmente. algunos son trasladados a las Islas de los Biena
venturados Ccomo Menelao), a la mítica isla Leu.Ré (Aquiles). al 
Olimpo (Ganímedes) o desaparecen bajo tierra (Trofonio, Anfiarao). 
Pero en su mayor parte sufren muerte violenta en la guerra (como 
los héroes de los que habla Hesíodo. caídos ante Tebas y Troya) .  en 
combates singulares o por traición (Agamenón. muerto por Clitem
nestra, Layo por Edipo, etc.). Ocurre a veces que su muerte resulta 
excepcionalmente dramática: Orfeo y Penteo son despedazados, Ac-
teón es des@arrado por sus perros, Glauco, Diómedes e Hipólito por 
los caballos; algunos son devorados o caen heridos por el rayo de 
Zeus (Asclepio, Salmoneo, Licaón. etc.) o son mordidos por una ser
piente (Orestes, Mopso. etc.).4r, 

Pero, a pesar de todo ello, es precisamente su muerte la que 
conforma y proclama su condición sobrehumana. No son inmorta
les, como los dioses, pero se diferencian de los humanos por el he
cho de que siguen actuando después de muertos. Los restos de los 
héroes están cargados de una temible potencia mágico-religiosa. Sus 
tumbas, sus reliquias. sus cenotafios irradian poder sobre los morta
les durante siglos. En cierto sentido podríamos decir que los héroes 
se aproximan a la condición divina gracias a su muerte, pues gozan 
de una existencia ulterior ilimitada, ni larvaria ni puramente espiri
tual. sino consistente en una supervivencia suí generís. ya que de
pende de los restos, de las hue!Ias o de los símbolos de sus cuerpos. 

En efecto, y contrariamente a la costumbre general. los despojos 
de los héroes son enterrados dentro de la ciudad e incluso son ad
mitidos en los santuarios (Pélops en el templo de Zeus en Olimpia; 
Neoptolemo en el de Apolo en Delfos). Sus tumbas y cenotafios se 
convierten en centros del culto heroico, consistente en sacrificios 

45· Véase documentación en Brelich. op. cit . .  pá�s- wú y si�s-
46. Las fuentes se citan en Brelich, pá�. H':). 

LOS O L I M P I C O S  Y LOS fi E R O E S  

acompañados de lamentaciones rituales, ritos de duelo, «coros trági
cos». (Los sacrificios dedicados a los héroes se parecían a los ofrecí
dos a las divinidades ctónicas, y se diferenciaban de los que iban di
rígidos a los olímpicos. Las víctimas destinadas a los olímpicos eran 
dego!Iadas con la garganta levantada hacia el cielo; para las divini
dades ctónicas y los héroes, eran abatidas con la �ar�anta vuelta ha
cia la tierra; la víctima sacrificada a los olímpicos debía ser blanca, y 
negra para los héroes y las divinidades ctónicas, siendo además que
mada enteramente, sin que hombre alguno pudiera comer de ella; el 
tipo de los altares olímpicos era el templo clásico, situado sobre tie
rra y a veces en una altura, mientras que a las divinidades ctónicas 
y a los héroes se consa�raban hogares bajos, antros subterráneos o 
un adyton, que posiblemente representaba una tumba; los sacrificios 
para los olímpicos se realizaban a la luz de las mañanas soleadas. 
mientras que los de las divinidades ctónicas o los héroes habían de 
celebrarse al atardecer o por la noche.)47 

Todos estos datos ponen de relieve el valor religioso de la 
«muerte,, heroica y de los despojos de los héroes. Al desaparecer, el 
héroe se convierte en un genio tutelar que prote�e a la ciudad con
tra las invasiones, las epidemias y toda clase de azotes. En Maratón 
Teseo fue visto combatiendo a la cabeza de los atenienses (Plutarco. 
Jhes. , XXXV. 5; véanse otros ejemplos en Brelich. pá�s 91 y si�s.) . Pe
ro el héroe �oza también de una «inmortalidad,, de orden espiritual. 
de la gloria más exactamente, de la perennidad de su nombre. De es
te modo se convierte en modelo y ejemplo de cuantos se esfuerzan 
por superar la condición efímera de todo mortal. por salvar sus 
nombres del olvido definitivo, por sobrevivir en la memoria de los 
hombres. La heroización de los personajes reales -los reyes de Es
parta, los combatientes caídos en Maratón o en Platea, los Tiranici
das- se explica por sus hazañas excepcionales, que los separan del 
resto de los mortales y los «catapultam a la categoría de los héroes.4� 

47· Rohde, Psyché, pá�s. 1 23-1 24; véase también Guthrie. Jhe Greeks and 
their Gods. pá�s. 221-222.. 

48. Véase también M. Eliade, Le mythe de f'éteme! retour, cap. l. 
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La Grecia clásica. y en especial la época helenística, nos han 
transmitido una visión «sublime)) de los héroes. En realidad. su natu
raleza es excepcional y ambivalente, quizá hasta aberrante. Los héro
es se muestran a la vez «buenos)) y «malvadoS!), acumulan atributos 
contradictorios. Son invulnerables (como Aquiles) pero terminan por 
ser abatidos; se distin�uen por su vi�or y por su hermosura, pero tam
bién por ciertos ras�os monstruosos (talla �i�antesca -Heracles, 
Aquiles, Orestes, Pélops- o muy inferior a la normal); 19 a veces son 
seres teriomorfos, como Licaón, «el lobo)), o pueden metamorfosear
se en animales. Son andró�inos (Cécrops) o cambien de sexo (Tire
sias) o se disfrazan de mujeres (Heracles). Los héroes se caracterizan 
además por numerosas anomalías (acefalia o policefalia; Heracles es
tá provisto de tres filas de dientes); los hay sobre todo cojos, tuertos o 
cie�os. Los héroes enloquecen con frecuencia (Orestes, Belerofonte, 
hasta el excepcional Heracles, cuando da muerte a los hijos habidos 
de Me�ara). En cuanto a su comportamiento sexual, se caracteriza 
por ser excesivo o aberrante: Heracles fecunda en una noche a las 
cincuenta hijas de Tespio; Teseo se hizo famoso por sus numerosas 
violaciones (Elena, Ariadna, etc.) y Aquiles raptó a Estratonice. Los 
héroes cometen incesto con sus propias hijas o sus madres, o dan 
muerte -por envidia. por ira y en muchas ocasiones sin motivo ai
\5Uno- a su padre, a su madre y o a ambos pro15enitores. 

Todos estos ras�os ambivalentes o monstruosos, este comporta
miento aberrante, nos recuerdan la fluidez del tiempo de los «OTÍ\5e
nes)), cuando el «mundo de los hombres)) aún no había sido creado. 
En aquella época primordial, los desórdenes y las irre15ularidades de 
todo tipo (es decir, todo lo que más tarde será denunciado como 
monstruoso, como pecado o crimen) suscitan directa o indirectamen
te la obra creadora. Pero el «mundo de los hombres)), en el que las in
fracciones y los excesos estarán prohibidos, sur15irá precisamente co
mo fruto de las creaciones heroicas: instituciones. leyes, técnicas, artes. 
Después de los héroes. en el «mundo de los hombres)) , el tiempo crea
dor, el il!ud tempus de los mitos quedará definitivamente clausurado. 

49· También Heracles; véanse las fuentes en Brelich. pá�s. 235  y si�s. 
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La osadía de los héroes no conoce límites. Se atreven a violen
tar incluso a las mismas diosas (Orión y Acetón atacan a Artemis. 
Ixión arremete contra Hera. etc.) y no se detienen ante el sacrile15io 
(Ayax ataca a Casandra junto al altar de Atenea, Aquiles abate a 
Troilo en el templo de Apolo). Estos delitos y sacrile15ios delatan una 
h;¡bris desmesurada, ras�o específico de la naturaleza heroica (véase 
§ 87). Los héroes se enfrentan a los dioses como si fueran sus i15ua
les. pero su h;¡bris es siempre, y cruelmente, casti15ada por los olím
picos. El único que manifiesta impunemente su h;¡bris es Heracles 
cuando amenaza con sus armas a los dioses Helios y Océano. Pero 
Heracles es el héroe perfecto, el «héroe-dioS!), como lo llama Pínda
ro (Nemeanas, 3 ,22). En efecto, es el único cuya tumba o cuyas reli
quias no se conocen; conquista la inmortalidad mediante su suici
dio-apoteosis en la ho15uera. es adoptado por Hera y se convierte en 
dios, sentándose entre las restantes divinidades en el Olimpo. Podría 
decirse que Heracles obtuvo su condición divina a ren15lón se�uido 
de una serie de pruebas iniciáticas de las que salió victorioso, al con
trario de lo que sucede con Guil�amesh (véase § 23) y ciertos héro
es 15rie�os. que a pesar de su h;¡bris sin límites fracasaron en sus es
fuerzos por alcanzar la «inmortalizacióm. 

También en otras reli15iones aparecen ciertas fi15uras comparables 
a los héroes griegos. Pero la estructura reli15iosa del héroe no tuvo si
no en Grecia una expresión tan perfecta. Sólo en Grecia 15ozaron los 
héroes de un prestigio tan considerable, nutrieron la imaginación y la 
reflexión y suscitaron la creatividad literaria y artística. ,o 

50. Las ulteriores metamorfosis del «héroe», desde la Edad Media hasta el 
Romanticismo, serán analizadas en el tercer volumen de esta obra. 



Capítulo XII 
Los Misterios de Eleusis 

96.  EL MITO: PERSEFONE EN LOS INFIERNOS 

« iDichoso el hombre que, viviendo en su tierra, ha contemplado 
estos Misterios!», exclama el autor del Himno a Deméter, «pero el que 
no ha sido iniciado y el que no ha tomado parte en los ritos no po
seerán después de la muerte las cosas buenas de allá, en las som
brías moradas)) (w. 480-482). 

El Himno homérico a Deméter relata a la vez el mito central de 
las dos diosas y la fundación de los Misterios de Eleusis. Mientras 
cortaba flores en la llanura de Nisa, Koré (Perséfone), la hija de De
méter, fue raptada por Plutón (Hades), dios de los infiernos. Duran
te nueve días la buscó Deméter. y en todo ese tiempo no probó la 
ambrosía. Finalmente, Helios le dice la verdad: ha sido desi\6nio de 
Zeus casar a Koré con su hermano Plutón. Transida de amarS6ura y 
llena de ira contra el rey de los dioses, Deméter decidió no reS6resar 
al Olimpo. Bajo la apariencia de una anciana, se diriS6ió a Eleusis y 
se sentó junto al Pozo de las VírS6enes. Interro-gada por la hija del rey. 
Keleo, la diosa declaró que su nombre era Doso y que acababa de 
escapar de manos de los piratas que por fuerza la habían sacado de 
Creta. Aceptó la invitación de ser nodriza del hijo recién nacido de 
la reina Metaneira. Pero al penetrar en el palacio, la diosa se sentó 
en un taburete y permaneció mucho rato silenciosa, manteniendo el 



374 H I ST O R I A  D E  LAS C R E E /'.J C I A S  Y DE LAS I DEAS R E L I G I OSAS 1 

\lelo sobre su rostro. Finalmente, una criada, Yambé, logró hacerle 
reír con sus chocarrerías. Deméter rechazó la copa de rojo \lino que 
le ofrecía Metaneira y pidió el kykeon, una papilla hecha de harina 
de cebada, agua y poleo. 

Deméter no amamantó a Demofón. En \TeZ de ello lo frotaba 
con ambrosía y por las noches lo re\lobía «eomo un tizón» en el fue
go. El niño empezó a parecerse cada \TeZ más a un dios; en efecto, 
Deméter pretendía hacerle inmortal y eternamente jo\len. Pero una 
noche Metaneira descubrió a su hijo en la hoguera, y comenzó a 
lanzar lamentos. « iHombres ignorantes, insensatos, que no sabéis dis
tinguir \luestra suerte ni \7Uestra desgracia!» (\7. 256), exclamó Demé
ter. Demofón ya no podría e\litar la muerte. La diosa se alzó enton
ces en todo su esplendor, mientras de su cuerpo emanaba una luz 
cegadora. Pidió que se le construyera «un gran templo y un altar de
bajo», donde ella misma enseñaría sus ritos a los humanos (w. 271 y 
sigs.) .  Luego abandonó el palacio. 

Una \TeZ construido el santuario, Deméter se retira a su interior, 
consumida del deseo de \Ter a su hija. Prü\loca entonces una terrible se
quía que hace estragos en la tierra (w. 304 y sigs.). En \lano en\7Ía Zeus 
mensajeros para suplicar a la diosa que retorne entre los inmortales. 
Deméter responde que no \loberá a poner el pie en el Olimpo y que 
no dejará crecer la \legetación hasta que \lea de nue\lo a su hija. Zeus 
no tu\lo más remedio que pedir a Plutón que de\lobiera a Perséfone, a 
lo que accedió el soberano de los infiernos. Pero logró introducir en la 
boca de Perséfone un grano de granada, forzándola a tragarlo. Con 
ello se aseguró el retorno anual de Perséfone durante cuatro meses al 
lado de su esposo.' Una \Tez recuperada su hija, Deméter accedió a \7ol
\7er junto a los dioses y la tierra recuperó milagrosamente su \lerdor. Pe
ro antes de regresar al Olimpo. la diosa re\leló todos sus ritos y enseñó 
sus Misterios a Triptólemo, Diocles, Eumolpo y Keleo, «los ritos augus
tos que no pueden ser transgredidos, penetrados ni di\lulgados: el te
mor a las diosas es tan fuerte que detiene la \lOZ» (w. 418 y sigs.). 

r. Se trata de un tema m1tico muy difundido: quien prueba los manjares del 
otro mundo ya no puede retornar entre los vivos. 

L O S  M I S T E R I O S  DE E L E U S I S  37í  

El Himno homérico consigna dos tipos de iniciación; más exac
tamente, el texto explica la fundación de los Misterios de Eleusis a la 
\TeZ por el encuentro de las dos diosas y como una consecuencia de 
no haber podido hacer inmortal a Demofón. Podríamos comparar la 
historia de Demofón con los \liejos mitos en los que se relata el trá
gico error que, en un momento dado de la historia primordial. anu
ló las posibilidades de inmortalización del hombre. Pero en este ca
so no se trata de un error o un «pecado», de la pérdida por un 
antepasado mítico, para sí y para sus descendientes, de su condición 
primera de inmortal. Demofón no es un personaje primordial. sino 
el hijo menor de un rey. La decisión de Deméter al tratar de hacer
lo inmortal puede interpretarse como el deseo de «adoptar» un niño 
para consolarse por la pérdida de Perséfone y a la \TeZ como una 
\lenganza contra Zeus y los olímpicos. Deméter pretendía transfor
mar a un hombre en dios. Las diosas poseían este poder de conce
der la inmortalidad a los humanos, y el fuego o el agua para cocer 
al neótito se contaban entre los medios más reputados para Ile\lar a 
cabo el propósito. Sorprendida por Metaneira, Deméter no ocultó su 
decepción ante la estupidez humana. Pero el himno no hace ningu
na alusión a la e\lentual generalización de esta técnica de inmortali
zación, es decir, a la instauración de unos ritos iniciáticos capaces de 
transformar a los hombres en dioses con ayuda del fuego. 

Una \TeZ fracasado su propósito de hacer inmortal a Demofón, 
Deméter re\lela su identidad y exige que se le construya un santua
rio. Pero sólo cuando ha recuperado a su hija enseña sus ritos se
cretos. La iniciación de tipo mistérico se diferenciaba netamente de 
aquella otra que había sido interrumpida por la presencia de Meta
neira. El iniciado en los Misterios de Eleusis no conseguía la inmor
talidad. El santuario de Eleusis quedaba iluminado en un determi
nado momento por un gran fuego. Pero si bien conocemos algunos 
casos de cremación, es poco probable que el fuego desempeñara un 
papel directo en las iniciaciones. 

Lo poco que sabemos sobre las ceremonias secretas indica que 
el Misterio central implicaba la presencia de las dos diosas. Median
te la iniciación se modificaba la condición humana, pero en un sen-
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tido muy distinto de la transmutación fallida de Demofón. Los esca
sos textos anti�uos que se refieren directamente a los Misterios insis
ten en la bienaventuranza de los iniciados más allá de la muerte. La 
expresión «bienaventurado el hombre ... » del Himno a Deméter se re
pite como un estribillo. «iBienaventurado el que ha contemplado to
do esto antes de marchar bajo tierra!», exclamaba Píndaro. «iConoce 
el final de la vida! iPero también conoce el comienzo!...» (Trenos, fra�. 
r o). «Tres veces dichosos los mortales que, después de contemplar 
los Misterios, marcharán al Hades. Sólo ellos podrán vivir allí, mien
tras que todo será dolor para los restanteSl> (Sófocles, fra�. 719 Din
dorf. 348 Didot). Dicho de otro modo: en virtud de las cosas vistas en 
Eleusis, el alma del iniciado �ozará después de su muerte de una 
existencia bienaventurada. No se convertirá en sombra triste y exá
nime, desprovista de memoria y vi�or, que era lo que tanto temían 
los héroes homéricos. 

El Himno a Deméter hace tan sólo una alusión a la a�ricultura, 
al precisar que Triptólemo fue el primer iniciado en los Misterios. Pe
ro, se�ún la tradición, Deméter envió a Triptólemo con el encar�o 
de que enseñara la a�ricultura a los �rie�os. Al�unos autores han ex
plicado la terrible sequía como una consecuencia del descenso de 
Perséfone, diosa de la ve�etación, a los infiernos. Pero el himno pre
cisa que fue provocada por Deméter mucho más tarde, y precisa
mente cuando se retiró al santuario que para ella había sido cons
truido en Eleusis. Se puede suponer, con Walter Otto, que el mito 
ori�inal hablaba de la desaparición de la vida ve�etal. pero no del 
tri�o. pues antes del rapto de Perséfone no era conocido. Numero
sos textos y monumentos fi�urativos atesti�uan que el tri�o fue un 
don otor�ado por Deméter después del drama de Perséfone. Pode
mos, en consecuencia, descifrar a través de estos datos el mito ar
caico que explica la creación de los cereales por la «muerte» de una 
divinidad (véase § r r) .  Pero, por participar de la condición de in
mortales que corresponde a los olímpicos, Perséfone no podía «mo
rir», como ocurre. por el contrario, en el caso de las divinidades del 
tipo dema o los dioses de la ve�etación. Los viejos conjuntos mítico
rituales, prolon�ados y desarrollados en los Misterios de Eleusis, pro-

L O S  M IS T E R I O S  D E  E L E U S I S  

clamaban la estrecha relación de orden místico existente entre el 
hieros gamos, la muerte violenta. la a�ricultura y la esperanza de una 
existencia bienaventurada más allá de la muerte. 2 

En última instancia, el rapto �es decir, la «muerte» simbólica� 
de Perséfone tuvo consecuencias decisivas para los hombres. En 
adelante, una diosa olímpica y benévola habitaría temporalmente 
en el reino de los muertos. Gracias a ella quedaba anulada la dis
tancia infranqueable entre el Hades y el Olimpo. Mediadora entre 
los dos mundos divinos, podía intervenir en el destino de los mor
tales. Utilizando una expresión favorita de la teolo�ía cristiana, se 
podría decir: fe!ix culpa! La fracasada inmortalización de Demofón 
provocó la epifanía resplandeciente de Deméter y la instauración de 
sus Misterios. 

97· LAS INICIACIONES: CEREMONIAS PUBLICAS Y RITOS SECRETOS 

Se�ún la tradición, los primeros habitantes de Eleusis fueron los 
tracias. Las más recientes excavaciones arqueoló�icas han permitido 
reconstruir en �ran parte la historia del santuario. Parece ser que 
Eleusis fue colonizada hacia los años r )80-I500 a.C.. pero el primer 
santuario (una cámara con dos columnas interiores que soportaban 
el techo) fue construido en el si�lo xv a.C. También en este si�lo fue
ron inau�urados los Misterios (Mylonas. Eleusis, pá�. 41) .  

Los Misterios se celebraron en Eleusis durante casi dos mil años, 
y es probable que al�unas ceremonias fueran modificadas al correr 
del tiempo. Las construcciones y reconstrucciones realizadas a partir 
de la época de Pisístrato indican que el culto conoció allí un floreci
miento y un presti�io crecientes. La vecindad y la protección de Ate-

2. Cuando en el siglo IV a.C. quiere lsócrates alabar los méritos de los ate
nienses. recuerda que fue en su t1erra donde Deméter concedió sus dones en ma
yor abundancia: la agricultura, por la que «el hombre se eleva por encima de las 
bestias», y la iniciacion, que aporta la esperanza con miras al «término de la vida 
y para toda la eternidad» (Panegírico, 28). 
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nas contribuyeron ciertamente a situar los Misterios de Eleusis en el 
centro mismo de la vida religiosa panhelénica. Los testimonios lite
rarios y figurativos se refieren sobre todo a las primeras etapas de la 
iniciación, que no exigían el secreto. De ahí que los artistas pudie
ran representar en vasos y bajorrelieves algunas escenas eleusinas. 
Aristófanes se permitió incluso hacer algunas alusiones (Las ranas. 
págs. 342 y sigs.)3 a ciertos aspectos de la iniciación. Ésta se desa
rrollaba a lo largo de varias etapas. Se distinfluen los «pequeños 
Misterios», los ritos de los «flrandes Misterios» (te!ete) y la experien
cia final (epopteía). Los verdaderos secretos de la te!ete y la epopteía 
jamás fueron divulflados. 

Los pequeños Misterios se celebraban habitualmente una vez 
cada año, en primavera. durante el mes de Anthesterion. Las co
rrespondientes ceremonias tenían luflar en Aflras, un suburbio de 
Atenas. y comprendían una serie de ritos (ayunos, purificaciones, sa
crificios) que se realizaban bajo la dirección de un mistafloflo. Es 
probable que los aspirantes a la iniciación reactualizasen alflunos 
episodios del mito de las dos diosas. También una vez por año, en el 
mes de Boedromion (septiembre-octubre), se celebraban los flrandes 
Misterios. Las ceremonias duraban ocho días; «todos los que tenían 
las manos puras» y hablaban el flrieflo, mujeres y esclavos incluidos, 
tenían derecho a participar en ellas. evidentemente con tal de que 
hubieran pasado por los ritos preliminares celebrados en Aflras du
rante la primavera. 

El primer día se celebraba la fiesta en el Eleusinión de Atenas. 
al que habían sido llevados solemnemente la víspera los objetos sa
grados (hiera) desde Eleusis. El seflundo día se orflanizaba una pro
cesión hacia el mar. Cada uno de los aspirantes. acompañado de un 
tutor, llevaba en brazos un lechón que lavaba en las afluas del mar 
y sacrificaba al regresar a Atenas. Al día sifluiente, en presencia de 
los representantes del templo ateniense y de las demás ciudades, el 

3· Pero Aristóteles recuerda que Esquilo estuvo a punto de perder la vida 
porque los atenienses pensaban que en sus tra\ledias revelaba ciertos misterios (se 
citaban Arqueros. Sacerdotisas. Ifigenia y Sisifo). 
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arconte rey y su esposa efectuaban el flran sacrificio. El día quinto 
marcaba la culminación de las ceremonias públicas. Al alba partía 
de Atenas una flran procesión. Los neófitos, sus tutores y numerosos 
atenienses acompañaban a las sacerdotisas que portaban los hiera. 
Cuando caía la tarde, la procesión atravesaba un puente que había 
sobre el Kefisio; en aquel punto, unos hombres disfrazados con más
caras lanzaban insultos contra los ciudadanos más importantes.4 Al 
anochecer, se encendían las antorchas y los pereflrinos penetraban 
en el patio exterior del santuario. Una parte de la noche se dedica
ba a las danzas y las canciones en honor de las diosas. Los aspiran
tes ayunaban al día sifluiente y ofrecían sacrificios, pero en cuanto a 
los ritos secretos (te!ete) sólo podemos formular hipótesis. Las cere
monias que tenían luflar ante el te!esteríon y en su interior se rela
cionaban probablemente con el mito de las dos diosas (Mylonas. op. 
cit. , páfls. 262  y sifls.) . Sabemos que los mystes, con antorchas en las 
manos, imitaban las idas y venidas de Deméter en busca de Koré, 
con sus teas encendidas.1 

Ensefluida nos referiremos a los esfuerzos realizados por pene
trar el secreto de la te!ete. Digamos también que alflunas ceremo
nias incluían !egomena. breves fórmulas litúrflicas o invocaciones de 
las que no tenemos otras noticias, de ahí que la iniciación estuvie
ra vedada a los que no sabían hablar griego. Nada sabemos acerca 
de los ritos que se celebraban durante el seflundo día de estancia en 
Eleusis. Es probable que durante la noche tuviera luflar el acto cul
minante de la iniciación, la visión suprema, la epopteía, accesible 
únicamente a los que llevaban ya un año de iniciados. El día si
fluiente se dedicaba sobre todo a los ritos y libaciones por los muer
tos. Al noveno y último día de la ceremonia, los mystes re�resaban 
a Atenas. 

4· Se discute el sillnificado de estos gephyrismoi. Los eruditos insisten sobre 
todo en la función apotropaica de las expresiones obscenas. 

5· Séneca, Herc. furioso, 364-366 ;  Hipól. 105-I07; véase también Minucio Fé
lix, Octavio, XXII, 2, etc. 
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98. ¿pODEMOS CONOCER LOS MISTERIOS? 

En sus esfuerzos por penetrar el secreto de la te!ete y la epopteia, 
los investi�adores se han servido no sólo de las alusiones de los au
tores anti�uos, sino que i�ualmente han recurrido a las noticias 
transmitidas por los apolo�istas cristianos. Los datos aportados por 
estos últimos han de ser examinados con cautela, pero no pueden 
ser i�norados. Desde Foucart se cita a menudo un pasaje de Temis
tio, reco�ido por Plutarco y conservado por Estobeo, en el que se 
comparan las experiencias del alma inmediatamente después de la 
muerte con las pruebas a que es sometido el iniciado en los �rancies 
Misterios: al principio, éste anda errante en medio de las tinieblas y 
sufre toda suerte de terrores; lue�o. de pronto. se siente inundado 
por una luz maravillosa y descubre lu�ares puros y praderas, oye vo
ces y ritmos de danza. El iniciado. sobre cuya cabeza reposa una co
rona, se une a los «hombres puros y santos»; contempla a los no ini
ciados, que se arraciman en el fan�o y la niebla, hundidos en la 
miseria por el temor a la muerte y la desconfianza ante el más allá. 
pues no esperan ser felices después de su tránsito (Estobeo, IV. pá�. 
107, Meine.Re). Foucart estimaba que los ritos (dromena) incluían 
una marcha en las tinieblas, diversas apariciones terroríficas y la pe
netración repentina de los mystes en una pradera iluminada. Pero el 
testimonio de Temistio es tardío y refleja más bien las ideas órficas.(, 
Las excavaciones del santuario de Deméter y del te!esterion han de
mostrado que no había cámaras subterráneas por las que los mystes 
pudieran descender ritualmente a los infiernos.-

Se ha intentado también reconstruir el ritual de iniciación a par
tir de la fórmula secreta, el synthema, o consi�na de los mystes, 

6. Foucart, Mysteres, págs. 192  y sigs. En el Fedón (69C) afirma Platón que 
los castigos de los pecadores en el Hades y la imagen de la pradera de los justos 
fueron introducidos por Orfeo, que se inspiro en las costumbres funerarias de los 
egipcios. 

7. E!Io no excluye la presencia del simbolismo infernal. pues había una ca
verna (Ploutonion) que indicaba la entrada al otro mundo; es probable que hu
biera a!Ií un ompha!os; véase Kerényi. op. cit .. pág. So. 
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transmitida por Clemente de Alejandría (Protréptico, II .  21 ,2) : «He 
ayunado, he bebido el kykeon, he tomado el cestillo, y después de 
haberlo manipulado. he puesto en el canasto, y lue�o volviendo a 
tomar el canasto, he vuelto a poner en el cestillo». Al�unos autores 
estiman que sólo las dos primeras proposiciones pertenecen a la 
fórmula eleusina. En efecto, se refieren a dos episodios bien cono
cidos: el ayuno de Deméter y la absorción del kykeon. El resto del 
synthema resulta eni�mático. Varios investigadores han creído po
sible identificar el contenido del cestillo y del canasto: se trataría de 
una reproducción de la matriz o de un falo, de una serpiente o de 
unos pasteles en forma de ór�anos sexuales. Nin�una de estas hi
pótesis resulta convincente. Es posible que los recipientes con tu
vieran objetos o reliquias de los tiempos arcaicos, relacionados con 
una simbolo�ía sexual característica de los cultos a�rarios. Lo cier
to es, sin embargo. que en Eleusis revelaba Deméter una dimen
sión reli�iosa distinta de la que se manifestaba en su culto público. 
Por otra parte, resulta difícil admitir que también los niños que se 
disponían a ser iniciados participasen en tal ceremonia. También 
ha de tenerse en cuenta que si interpretamos el rito al que hace re
ferencia el synthema a través del simbolismo de un nacimiento o 

un renacimiento místico, la iniciación debería finalizar precisa
mente en este momento. En tal caso no se entiende bien el si�nifi
cado y la necesidad de la experiencia final. la epopteia. De todas 
maneras, los testimonios referentes a los hiera ocultos en los reci
pientes indican que eran mostrados solemnemente, no que fueran 
manipulados. Es probable, en consecuencia. y de acuerdo con G. 
H. Prin�sheim, Nilsson y Mylonas, que el synthema se refiera a 
otras ceremonias atesti�uadas para una época mucho más tardía, 
la helenística, celebradas en honor de Deméter (véanse Mylonas, 
op. cit. , pá�s. 300 y si�s., y n. 39) .  

Se ha supuesto que los mystes participaban en un banquete sa
�rado, y ello resulta plausible. En tal caso. el banquete se celebraría 
al principio, después de la in�estión del kykeon, es decir, antes de la 
te!ete propiamente dicha. A partir de un dato aportado por Proclo 
(Ad Jimaeus, 239 C) se ha tratado de deducir otro rito: los mystes mi-
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raban al cielo y gritaban: « iLluevel», V'OlV'ían la mirada hacia la tierra 
y exclamaban: «iConcibel». Hipólito (Philosophumena, V, 7,34) afirma 
que estas dos palabras entrañaban el gran secreto de los Misterios. 
Se trata ciertamente de una fórmula ritual relacionada con el hieros 
gamos característico de los cultos de la 'Vegetación, pero, si es cierto 
que era pronunciada en Eleusis, no lo sería en secreto, ya que las 
mismas palabras figuraban en la inscripción de un pozo que había 
cerca de la puerta Dipylon en Atenas. 

El obispo Asterio nos ha transmitido una noticia realmente ex
traña. ViV'ió este personaje hacia el año 440, cuando el cristianismo 
se había con\i'ertido ya en religión oficial del Imperio, lo que equiV'a
le a decir que el obispo no tenía por qué sentir temor alguno a los 
posibles desmentidos por parte de los paganos. Asterio habla de un 
pasadizo subterráneo in\i'adido por la oscuridad en el que tenía lugar 
el encuentro solemne entre el hierofante y la sacerdotisa, de antorchas 
que se apagaban y de la «turba inmensa que cree que su salV'ación 
depende de lo que los dos hacen en las tinieblasll.x Pero en el teleste
rion no ha sido descubierta ninguna cámara subterránea (kataba
sion), a pesar de que las excaV'aciones han llegado por todas partes 
a la roca V'i\i'a. Es más probable que Asterio se refiera a los Misterios 
que durante la época helenística se celebraban en el Eleusión de 
Alejandría. De todos modos, si realmente se hubiera practicado el 
hieros gamos, se entendería mal que Clemente, después de hablar de 
Eleusis, llamara a Cristo ccel \i'erdadero hierofante». 

Hipólito añadió en el siglo m otras dos noticias (Philosophoume
na, V, 38-4r) .  Afirma que se mostraba a los epoptai, «en medio de un 
solemne silencio», una espiga de trigo. Añade que «durante la noche, 
ante un fuego deslumbrante con que se celebran los grandes e inefa
bles Misterios, exclama el hierofante: "iLa sagrada Brimo ha engen
drado un niño sagrado, Brimos!", es decir: la Poderosa ha dado el ser 
al Poderoso». Parece dudosa la presentación solemne de una espiga 
de trigo a los mystes, ya que se supone que éstos habían llevado con
sigo precisamente espigas del mismo grano, y más si se tiene en cuen-

8. Engomion para los Santos Mártires. en Patrologia graeca, vol. 40, col. 321-324. 
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ta que en numerosos monumentos de Eleusis aparecen esculpidas las 
espigas de trigo. Ciertamente, Deméter era la diosa del trigo, y Trip
tólemo figura en el complejo mítico-ritual de Eleusis. Pero resulta di
fícil creer que la presentación de una espiga tierna constituyera uno 
de los grandes secretos de la epopteia, sabo que se admita la inter
pretación de Walter Otto, que habla de un «milagro» específico de los 
Misterios de Eleusis: «La espiga de trigo que crece y madura con una 
rapidez sobrenatural forma parte de los Misterios de Deméter, del 
mismo modo que la V'id que se desarrolla en unas pocas horas forma 
también parte de los Misterios de Dioniso» (op. cit., pág. 25) . Hipólito 
afirma, sin embargo, que la espiga cortada se considera entre los fri
gios un misterio copiado más tarde por los atenienses. Es posible, por 
tanto, que el escritor cristiano transfiriera a Eleusis algo que sabía en 
relación con los Misterios de Attis (dios que, según Hipólito, era lla
mado por los frigios «la espiga tierna de trigm). 

En cuanto a los \i'ocablos Brimo y Brimos, es posible que sean 
de origen tracio. Brimo siNe especialmente para designar a la reina 
de los muertos; en consecuencia, su nombre puede ser aplicado a 
Koré y a Hél<ate lo mismo que a Deméter. Según Kerenyi, el hiero
fante proclamaba que la diosa de la muerte había engendrado un 
hijo en el fuego.9 En todo caso, sabemos que la 'Visión final, la epop
teia, se efectuaba en medio de una luz deslumbradora. Numerosos 
autores antiguos hablan del fuego que ardía en una pequeña cons
trucción, anaktoron, cuyas llamas y humareda, que se escapaban 
por una abertura del techo, eran 'Visibles desde lejos. En un papiro 
de la época de Adriano, Heracles habla así al hierofante: «He sido 
iniciado hace mucho tiempo (o en otro lugar) ... He V'isto el fuego ... 
y he \listo a Koré» (V'éase Kerenyi, págs. 83-84). Según Apolodoro de 
Atenas, cuando el hierofante evocaba a Koré, hacía sonar un gong 
de bronce, y el contexto da a entender que el reino de los muertos 
saltaba en pedazos (W. Otto, pág. 2 7 ) .  

9· Se conocen otros casos análogos; por ejemplo, Dioniso o Asl<lepio. naci
do en la pira funeraria de Koronis y extraído del cadáver de su madre por Apolo; 
véase Kerényi. op. cit., págs. 92 y sigs. 
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99·  «SECRETOS» Y «MISTERIOS» 

Puede admitirse que la epifanía de Perséfone y la reunión con 
su madre constituían el episodio central de la epopteia, y que la ex
periencia relil6iosa decisiva era suscitada justamente por la presencia 
de fas diosas. No sabemos de qué modo se realizaba esta reunión ni 
lo que sel6uía a continuación. IS6noramos il6ualmeme por qué moti
vos se creía que aquella visión cambiaba radicalmente el destino ul
traterreno de los iniciados. Pero no cabe duda de que el iniciado 
percibía un «secreto divino» que lo convertía en «familian de las dio
sas. En cierto sentido era «adoptadO>l por las divinidades eleusinas."' 
La iniciación revelaba a la vez la proximidad con el mundo divino y 
la continuidad entre la vida y la muerte. Ideas, ciertamente, com
partidas por todas las religiones arcaicas de tipo agrario, pero recha
zadas por la relil6iosidad olímpica. La «revelación» de la misteriosa 
continuidad entre la vida y la muerte reconciliaba al epoptes con la 
inevitabilidad de su propia muerte. 

Los iniciados en los Misterios de Eleusis no formaban una «<glesia» 
ni una sociedad secreta comparable a los Misterios de época helenísti
ca. Cuando regresaban a sus lugares de oril6en, los mystes y los epoptai 
sel6uían participando en los cultos públicos. De hecho, los iniciados no 
volvían a reunirse sino después de morir, separados de la turba de los 
no iniciados. Desde este punto de vista, podemos considerar los Miste
rios de Eleusis, a partir de Pisístrato, como un sistema religioso com
plementario de la relil6ión olímpica y de los cultos públicos, pero que 
por ello no se oponía a las instituciones religiosas tradicionales de la 
ciudad. La principal aportación de Eleusis era de orden soteriológico, 
y de ahí que Atenas admitiera y patrocinara enseguida los Misterios. 

1 0. Guthrie. The Greeks and their Gods. págs. 292-2.')3 .  recuerda un episodio 
de Axiochus. un diálogo falsamente atribuido a Platón: Sócrates asegura a Axioco 
que no debe temer la muerte; por el contrario, al haber sido iniciado en los Mis
terios de Eleusis, se ha hecho pariente (gennetes) de los dioses. Guthrie considera 
este texto como una prueba de la adopción divina. Pero el término gennetes indi
ca más bien fidelidad: «Tú que eres uno de los fieles de las diosas» .  Pero esto no 
excluye en realidad la idea del parentesco. 

l LOS M I S  f E R I O  S D I:. E L E U S I S  

Deméter era la más popular entre todas las diosas veneradas 
en todas las regiones y las colonias griel6as. También era la más an
tigua; morfológicamente viene a ser una prolongación de las Gran
des Diosas neolíticas. La Antigüedad conoció otros Misterios de 
Deméter; los más ilustres eran los de Andania y Licosura. Añada
mos que Samotracia, centro de iniciación para los países nórdicos 
-Tracia, Macedonia, Epiro- era famosa por sus Misterios de los 
Cabiros, y que a partir del siglo IV se celebraban en Atenas los Mis
terios del dios traca-frigio Sabazio, el primero de los cultos orienta
les que penetró en Occidente. Dicho de otro modo: los Misterios 
de Eleusis, a pesar de su prestil6io inil6ualado, no constituían una 
creación exclusiva del genio religioso 16riego, sino que se insertaban 
en un sistema más amplio del que. desl6raciadamente, tenemos 
muy escasas noticias. Porque estos Misterios, al igual que los de la 
época helenística, presuponían unas iniciaciones que debían man
tenerse secretas. 

El valor religioso y, en 16eneral. el valor cultural del «secreto» no 
han sido aún suficientemente estudiados. Todos los grandes descu
brimientos e invenciones -agricultura, metalurgia, técnicas diversas, 
artes, etc.- implicaban en sus comienzos el secreto: se suponía que 
sólo los «iniciados» en los secretos del oficio estaban en condiciones 
de <garantizar los buenos resultados de cualquiera de aquellas opera
ciones. Con el paso del tiempo, la iniciación en los arcanos de de
terminadas técnicas arcaicas se hizo accesible a toda Ia comunidad. 
Sin embargo, las respectivas técnicas no llel6aron nunca a perder del 
todo su carácter sagrado. EI ejemplo de la agricultura resulta parti
cularmente instructivo: all6unos milenios después de su difusión en 
Europa, la agricultura todavía conservaba una estructura ritual, pe
ro Ios «secretos del oficio», es decir, fas ceremonias destinadas a ase-
16Urar una abundante cosecha se hicieron universalmente accesibles 
a través de una «iniciación» elemental. 

Se puede admitir que los Misterios de Eleusis guardaban estre
cha relación con una mística agrícola; es probable que la sacralidad 
de la actividad sexual. de la fertilidad vegetal y del alimento mode
laran, al menos en parte, el conjunto iniciático. En este caso hay que 
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suponer que se trataba de sacramentos medio olvidados que ya ha
bían perdido su sil6nificación oriS6inai. Si la iniciación eleusina hacía 
posibles aquellas experiencias «primordiales>> en las que se revelaban 
el misterio y la sacralidad del alimento, de la actividad sexual. de la 
procreación y de la muerte ritual. habremos de admitir que Eleusis 
merecía con toda justicia su fama de «<u12ar santo» y fuente de «mi
lal6ros». Resulta, sin embar12o. difícil creer que la iniciación suprema 
se limitara a una anamnesis de los sacramentos arcaicos. Eleusis ha
bía descubierto con se12uridad una nueva dimensión reli12iosa. Los 
Misterios eran famosos especialmente por ciertas «revelaciones» rela
tivas a las dos diosas. 

Pero resulta que tales «revelaciones» exigían el «secreto» como 
una condición sine qua non. No de otro modo se procedía en rela
ción con otras iniciaciones atesti12uadas en las sociedades arcaicas. 
La sin12ularidad del «secreto» eleusino radica en el hecho de que se 
convirtió en modelo ejemplar para los restantes cultos mistéricos. 
En la época helenística se exaltará el valor relil6ioso del «secreto». La 
mitolol6ización de los secretos iniciáticos y su hermenéutica no ha
rán sino fomentar innumerables especulaciones que terminarán por 
confi12urar el estilo de toda una época. «El secreto aumenta de por sí 
el valor de lo que se aprende», escribe Plutarco (Sobre la vida y la 
poesía de Homero, 9Ú Se supone que la medicina y la filosofía po
seen sus «secretos iniciáticos», que diversos autores comparan con 
al12unos aspectos de los Misterios eleusinos." En tiempos de los neo
pitaS6óricos y de los neoplatónicos, uno de los estereotipos más di
vull6ados es precisamente la idea de que los 12randes filósofos es
cribían en un estilo eni12mático, y que no revelaron su verdadera 
doctrina sino a los iniciados. 

Esta corriente de ideas encontró su mejor apoyo en el «secreto» 
de Eleusis. Los críticos modernos, en su mayor parte, no conceden 
excesiva importancia a las interpretaciones ale12óricas o hermenéuti
cas propuestas por numerosos autores de la Antil6üedad tardía. Sin 

rr .  Véase. por ejemplo. Galieno, De usu partium, VII. 14; Plotino, Ennéadas, 
VI. 9,I I ,  etc. 
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embar12o. a pesar de su anacronismo, esas interpretaciones no care
cen de interés filosófico y reli12ioso. ya que vienen a prolon12ar real
mente los esfuerzos de otros autores más anti12uos que trataron de 
interpretar los Misterios de Eleusis sin traicionar su «secreto». 

En resumidas cuentas, junto al papel capital que los Misterios de 
Eleusis desempeñaron en la historia de la reli12iosidad S6rie12a. tam
bién aportaron indirectamente una contribución si12nificativa a la 
historia de la cultura europea, y en especial las interpretaciones del 
secreto iniciático. Su prestil6io excepcional terminó por convertir a 
Eleusis en un símbolo de la reli12iosidad pa12ana. El incendio del san
tuario y la supresión de los Misterios señalan el fin «oficial» del pa
S6anismo.1' En realidad no sil6nificó su desaparición, sino únicamen
te su ocultación. En cuanto al «secreto» de Eleusis, todavía si12ue 
espoleando la imaginación de los investigadores. 

1 2. Véase el segundo volumen de esta misma obra. 



1 Capítulo XIII 

Zaratustra y la relüJión irania 

roo. Los ENIGMAS 

El estudio de la reli�ión irania es fuente de continuas sorpresas 
y hasta decepciones. El tema se aborda con el más vivo interés, pues 
se conoce por anticipado la aportación irania a la formación de la 
reli�iosidad occidental. Si bien es cierto que la concepción del tiem
po lineal era ya conocida por los hebreos, hay otras muchas ideas 
religiosas que fueron descubiertas. revalorizadas o sistematizadas en 
el Irán. Recordemos únicamente las más importantes: la articulación 
de diversos sistemas dualistas (dualismo cosmológico, ético y religio
so); el mito del Salvador; la elaboración de una escatología «opti
mista»,  en la que se proclama el triunfo definitivo del bien y la sal
vación universal; la doctrina de la resurrección de los cuerpos; muy 
probablemente, algunos mitos gnósticos; finalmente, la mitología del 
marus, reelaborada durante el Renacimiento, así como por los neo
platónicos italianos, por un Paracelso o por un John Dee. 

Sin embargo, desde el momento en que el lector no especiali
zado toma contacto con las fuentes, se siente decepcionado y con
trariado. Se han perdido las tres cuartas partes del Avesta antiguo. 
Entre los textos conservados, tan sólo los fiithas, verosímilmente 
compuestos por Zaratustra, son capaces de fascinar al no especia
lista. Pero aún no estamos capacitados para comprender sin mar-
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gen de dudas estos poemas enigmáticos. El resto del Avesta actual. 
y especialmente los libros pahlevis redactados entre los siglos m y rx 
de nuestra era. se caracterizan por su sequedad, su monotonía de
soladora, su tono pedestre. Los lectores familiarizados con los Vedas 
y las Upanishads o incluso con los Brahmanas se sentirán a buen 
seguro desilusionados. 

Y. sin embargo, las ideas que muchas veces logramos descifrar 
en los g'iithas. que luego reaparecen elaboradas y sistematizadas en 
los escritos posteriores. resultan apasionantes. Pero lo cierto es que 
aparecen envueltas en una maraña de textos y comentarios rituales. 
Con excepción de los g'iithiis -cuya lectura, a pesar de sus oscuri
dades, siempre resulta gratificante- son pocas las ocasiones en que 
nos sentiremos deslumbrados por el poder de Ia expresión, por la 
originalidad de las imágenes, por la revelación de una significación 
profunda e inesperada. 

Por lo que a la aportación de Zaratustra a la invención o reva
lorización de estas concepciones se refiere, las opiniones de los ira
niólogos difieren y tienden a excluirse mutuamente. En esencia se 
trata de dos perspectivas historiográficas: en la primera, Zaratustra es 
considerado como un personaje histórico, reformador de la religión 
étnica tradicional. es decir, la que compartían los indoiranios del se
gundo milenio a.C. En la segunda perspectiva, la religión de Zara
tustra representa únicamente un aspecto de la religión irania, es de
cir. el mazdeísmo, en cuyo centro se sitúa la adoración de Ahura 
Mazda. Según los autores que comparten esta posición metodológi
ca, no sólo no se habría producido una «reforma» impulsada por el 
«profeta)) Zaratustra, sino que la misma historicidad de este persona
je sería dudosa. 

Como veremos enseguida, el problema de la historicidad de Za
ratustra no debería entrañar dificultad alguna. Era de suponer que 
el personaje histórico de Zaratustra fuera transformado en modelo 
ejemplar para los fieles que integraban la «religión mazdeísta)). Pasa
das algunas generaciones, el recuerdo colectivo no es capaz de se
guir conseJVando la biografía auténtica de un personaje eminente, 
sino que éste termina por convertirse en un arquetipo, es decir. que 
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expresa únicamente las virtudes de su vocación, ilustrada por unos 
acontecimientos paradigmáticos y específicos del modelo que encar
na. Ello es cierto no sólo en el caso de Gautama Buda o Jesucristo, 
sino también en el de otros personajes de menor envergadura, como 
MarRo Kraljevic o Dieudonné de Gozon. Pero ocurre que los gathiis, 
considerados obra de Zaratustra por la mayor parte de los investiga
dores, contienen algunos detalles autobiográficos que confirman la 
historicidad de su autor. Por lo demás, estos documentos se han 
quedado aislados. Sobrevivieron al proceso de mitificación. que ac
tuó en toda la tradición mazdeísta, gracias a hallarse insertos en los 
himnos compuestos por Zaratustra. 

Convendrá utilizar estos escasos trazos biográficos para esbozar 
un primer cuadro de la vida y la actividad religiosa de Zaratustra; 
luego añadiremos las correcciones y complementos que parezcan 
obligados como fruto de las investigaciones recientes. 

Se ha propuesto fechar la actividad de Zaratustra entre los años 
woo-6oo a.C. aproximadamente. Si aceptamos la tradición mazdeís
ta, que habla de «258 años antes de Alejandro)), puede fijarse la vida 
de Zaratustra entre el 628 y el 551  a.C' Las fechas más antiguas han 
sido propuestas sobre la base del carácter arcaico de la lengua utili
zada en los gathiis, concretamente de sus analogías con los Vedas. El 
análisis lingüístico permite sacar la conclusión de que el profeta vivió 
en el este del Irán, probablemente en Jorasmia o en Bactriana.' 

1. Es muy probable que la fórmula «2)8 años antes de Alejandron se refiera a 
la conquista de Persépolis (330 a.C.) que puso fin al Imperio de los Aqueménidas. 
El primer éxito de Zaratustra, la conversión del rey Vishtaspa, tuvo lu�ar cuando el 
profeta tenía cuarenta años. La cronolo�ía tradicional ( "258 años antes de Alejan
dron), aceptada por los investi�adores en su mayor parte (véanse W. B. Hennin�. 
Zoroaster. Po!itician or Witch-Doctor, pá�s. 38 y si�s.; J. Duchesne-Guillemin, La re!i
¡ion de !1ran ancien, pá�s. 1 36  y sigs.), ha sido rechazada por M. Molé, Cu!te. myt
he et cosmo!o¡ie dans !1ran ancien. pag. 53 r ,  y por G. Gnoli. {(Política Religiosa e 
Concezione della Regalitán. págs. 9 y sigs. 

2. Véanse J. Duchesne-Guillemin, op. cit. págs. 138-140; G. Widengren, Les re
h¡ions de !7ran, págs. 78-So. Citamos los ¡iithiis según la traducción de J. Du
chesne-Guillemin, Zoroastre, r948. 
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. . 
Se�ún la tradición, fue zaotar ( Yasht 33.r6), es decir, sacerdote sa

cnflcador y cantor (véase sánscrito hotar), y sus ¡iithiis se inscriben en 
un

_
a vieja tradición indoeuropea de poesía sa�rada. Pertenecía al dan 

Sprtama (<<del brillante ataque>>), criadores de caballos, su padre se lla
maba Purusaspa ( <<el del caballo manchado»). Zaratustra estaba ca
sado � 

_
se conocen los nombres de sus dos hijos; el más pequeño era �na m�a. ��macla Puruchistá ( Yasna )'3 ,3 ). Era muy pobre. En un cé

ebre ¡atha Implora la ayuda y la protección de Ahura Mazda y ex
dan:a: «Yo sé, oh Sabio. por qué soy impotente: es a causa de la pe-
quenez de mis rebaños y porque tengo pocos hombres» ( Y  asna 46.Ú 

La comunidad a la que dirigió su mensaje estaba formada por 
pastores sedentarios que tenían unos jefes llamados kavi y sacerdo
tes karapan («murmuradores») y usi¡ ( «sacrificadores») .  Zaratustra 
no dudó en atacar, en nombre de Ahura Mazda, a estos sacerdotes, 
guar�i�nes de la religión tradicional aria. No tardó en producirse la 
reacCion, y el profeta tuvo que huir. «¿Hacia qué país huir? -ex
dama--. ¿Adónde huir o marchar? Se me aparta de mi familia y 
de mi tribu; ni la aldea ni los jefes malvados del país me son favo
rables .. . » (Yasna 46, r ) .  Se refugió junto a Vishtaspa. jefe de la tribu 
Fryana, al que logró convertir y que en adelante sería su amigo y 
protector ( Yasna 46. r 4; r s . r 6) .  Pero la resistencia no cedió, y Zara-
tustra den · ' bl '  1 - h - 1 d . uncra pu rcamente en os ¡at as a a gunos e sus ene-
mrgos personales: Bandva, que «es siempre el principal obstáculO» 
( Ya�na

. 
49. r -2) ,  o «el pequeño príncipe Vaepya», que «en el puente 

del InVIerno ofendió a Zaratustra Spitama, negándole la etapa. a él 
Y a sus animales de tiro, que tiritaban de frío cuando llegaron ante 
él» ( Yasna 5 1 , 1 2) . 

En los ¡iithas pueden recogerse también algunos datos acerca 
de la actividad misionera de Zaratustra El profeta aparece rodeado 
de �n grupo de amigos y discípulos, llamados los «pobres» (dri¡u), los 
«amrgos)) (frya), los «sabedores» (vidva), los «Confederados» (urvatha) . <  

). Después de recordar los equivalentes indios de estos términos, Widengren 
demuestra que t t d · · · · 

b bl . . se ra a e una mstltuoon pro a emente tan antigua como la co-
mumdad mdoirania (op. cit., págs. R3 y sigs.). 
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Incita a sus amigos a «apartar por las armas» a los enemigos, «al mal
vado» ( Yasna 3 r. r 8). A esta tropa adicta a Zaratustra se oponen las 
«sociedades de hombres)) cuya divisa es el «furor» (aesma). Ha podi
do demostrarse la semejanza de estas sociedades secretas iranias con 
los grupos de jóvenes guerreros indios. los Maruts, cuyo jefe. Indra. 
lleva el calificativo de adhri¡u. es decir. no dhri¡u («el que no es po
bre»). 1 Zaratustra ataca violentamente a los que sacrifican reses bo
vinas ( Yasna 32,12-14; 44.20; 48, 1 0). Precisamente estos rituales san
grientos eran característicos del culto practicado por aquellas 
sociedades de hombres. 

IOI.  LA VIDA DE 2ARATUSTRA. HISTORIA Y MITO 

Estas indicaciones, escasas e indirectas. distan mucho de consti
tuir los elementos de una biografía. Marjan Molé ha tratado de de
mostrar que incluso las escasas referencias a unos personajes y a 
unos acontecimientos aparentemente reales no reflejan necesaria
mente unas realidades históricas. Vishtaspa. por ejemplo, representa 
el modelo del iniciado. Pero la historicidad de Zaratustra no depen
de únicamente de estas alusiones a unos personajes y aconteci
mientos concretos (el pequeño príncipe Vaepya que «en el puente 
del invierno)) le negó la etapa. etc. ), sino también del tono apasiona
do y el carácter auténtico de los ¡athas. Por otra parte, llama la 
atención la urgencia y la tensión espiritual con que Zaratustra inte
rroga a su Señor, al que pide que le haga conocer los secretos cos
mogónicos, que le revele su futuro y también el destino de sus per
seguidores y de todos los malvados. Cada una de las estrofas del 
célebre Yasna 44 comienza por la misma invocación: «Esto es lo que 
te pido, Señor. iRespóndeme!». Zaratustra quiere saber «quién ha se
ñalado su camino al sol y a las estreiias)) (3) ,  «quién ha colocado la 
tierra abajo y el cielo de las nubes, de modo que no caiga)) (4); sus 
preguntas relativas a la creación se suceden a un ritmo cada vez más 

4· Stig Wil.<ander. Der arische lvtdnnerbund, págs. �o y sigs. 
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rápido. Pero quiere saber también de qué modo su alma, ((llegada al 
Bien, se mara\7illará>> (8)  y «eómo nos libraremos del mal» ( r3 ) ,  ((¿có
mo podré entregar yo el mal en manos de la justicia?» ( 14). Exige 
que le sean dadas «señales '17isibles» ( I6) ,  pero también quiere unirse 
a Ahura Mazda y que su «palabra sea eficaz» ( Iy). Pero añade: «¿Ob
tendré como salario, por Justicia (Arra). diez yeguas y un semental. 
junto con un camello, que me han sido prometidos, oh Sabio?» (I8) .  
Tampoco se ol\7ida de preguntar a su Señor por el castigo inmedia
to de «aquel que no da su salario al que se lo ha ganado», pues ya 
está ad\7ertido del castigo «que le aguarda para el final» (19). 

El cc1stigo de los malvados. la recompensa de los \7irtuosos, son 
temas que obsesionan a Zaratustra. En otro himno pide saber «cuál 
es la pena pre\7ista para el que proporciona el imperio (khshathra, 
«poden>, «potencia») al malhechor malvado» ( Yasna 3 1 , r 5) .  En otro 
pasaje exclama: «¿Cuándo sabré si tienes poder, oh Sabio (Mazda),  
con la Justicia (Arta) sobre cada uno de los que me amenazan con 
la destrucción?» ( Yasna 48-9). Se muestra impaciente ante la impu
nidad con que actúan los miembros de las «sociedades de hombres» 
que siguen sacrificando reses bo'l7inas y bebiendo el haoma: «¿Cuán
do golpearás esta inmundicia de licor?» ( Yasna 48,ro). Espera que le 
sea dado reno\7ar «esta existencia» ( Yasna 30,9) y pide a Ahura Maz
da que le manifieste si el justo \7encerá al malvado ahora mismo 
( Yasna 48.2; \léase infra). Lo adi\7inamos en ocasiones \7acilante. ate
morizado, humilde, deseoso de conocer más concretamente la \70-
luntad del Señor: «¿Qué ordenas tú? ¿Qué deseas como alabanza. 
como culto?» ( Yasna 34,12) .  

Sería difícil justificar la presencia de tantos detalles concretos en 
la parte más \7enerable del A\7esta si no representaran los recuerdos 
de un personaje histórico. Es cierto que en las biografías legendarias 
ulteriores del profeta abundan los elementos mitológicos, pero, co
mo antes hemos dicho, se trata de un proceso bien conocido: la 
transformación de un personaje histórico importante en modelo 
ejemplar. Un himno ( Yasht 1 3 )  exalta la nati'17idad del profeta en tér
minos mesiánicos: <<Al nacer y mientras fue creciendo, el agua y las 
plantas se regocijaron; al nacer y durante su crecimiento, el agua y 
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las plantas creyeron» ( 13 .93 y sigs.) .  Y se predice que «la buena reli
gión mazdeísta se \la a difundir por los siete continentes» ( 13 .9 5).' 

Los textos tardíos insisten repetidas \7eces en la preexistencia ce
leste de Zaratustra. Nace «en la mitad de la historia» y en el «centro 
del mundo». Cuando su madre recibió el xvarenah de Zaratustra, 
quedó en\7uelta por una intensa luz. <<Durante tres noches, los costa
dos de la casa se \leían como incendiados.»6 En cuanto a la sustan
cia de su cuerpo. creada en el cielo, cayó con la llu\7ia e hizo que las 
plantas �recieran con mayor '17igor; las dos terneras que poseían sus 
padres las comieron; la sustancia pasó a la leche, que, mezclada con 
haoma, fue bebida por ellos. Al unirse luego por primera \7eZ, fue 
concebido Zaratustra." Antes de que naciera, Ahrimán y los dev se 
esforzaron por hacerle perecer, pero en \7ano. Tres días antes de que 
'17iniera al mundo, la aldea se iluminó con tales resplandores que los 
Spitamidas, creyendo que se trataba de un incendio, la abandona
ron. Al regresar encontraron un niño resplandeciente de luz. Según 
la tradición, Zaratustra llegó riendo al mundo. Apenas nacido sufrió 
el ataque de los dev ( = daeva) ,  pero él los puso en fuga pronuncian
do la fórmula sagrada del mazdeísmo. Sale \7ictorioso de las cuatro 
pruebas, cuyo carácter iniciático resulta evidente (es arrojado a una 
hoguera, en una guarida de lobos, etc.).H 

Sería inútil proseguir por este camino. Las pruebas, las '17ictorias 
y los milagros de Zaratustra se atienen al argumento ejemplar del 
Sal\7ador en proceso de di'l7inización. Retengamos tan sólo la insis
tente reiteración de dos moti\7os característicos del mazdeísmo: la luz 
sobrenatural y el combate contra los demonios. La experiencia de la 
luz mística y de la «'17isión extática» están igualmente atestiguadas en 
la India antigua, donde conocerán un brillante futuro. En cuanto al 

5 ·  Véanse Widen!ilren, op. cit . . pá!ils. no y si!ils.; J. Duchesne-Guillemin. op. 
cit. . pá!ilS. �l3 8 y Si!ilS. 

6. Zatspram 5. trad. Molé, Cu!te. m;¡the e cosmogonie, pá!il. 284. Sobre el xvare
nah. véase n. 2) .  

7· Denkart. 7.2. 48 y si!ils .. trad. Molé. op. cit . . pá!ils. 285-286. 
8 .  Textos citados por Molé, op. cit .. pá!ils. 298 y si!ils .. 301 y si!ils. Véase tam

bién Widen!ilren, op. cit . . pá!ilS· 1 22  y si!ils. 



196 H IS1 O P I A  DE LAS C R E E NC I A S  Y D E  LA S I D E AS R E L I G IOSAS 1 

combate contra los demonios, es decir, contra las fuerzas del mal, 
constituye, como veremos más adelante, el deber esencial de todo 
mazdeísta. 

102. ¿ÉXTASIS CHAMANICO? 

Volviendo al mensaje original de Zaratustra, una cuestión se nos 
plantea desde el primer momento; ¿habremos de buscarlo única
mente en los gathas o podemos recurrir a los escritos avésticos pos
teriores? No hay medio alguno de probar que los gathas, nos hayan 
transmitido la doctrina de Zaratustra en su totalidad. Por otra parte, 
numerosos textos posteriores, incluso tardíos, se refieren directa
mente a las concepciones recogidas en los gathas, aun en el caso de 
que supongan una ampliación de las mismas. Como es bien sabido, 
la elaboración de una idea religiosa, atestiguada por vez primera en 
textos tardíos, no implica necesariamente que se trate de una con
cepción nueva. 

Lo esencial será dilucidar cuál fue el tipo de experiencia religio
sa específica de Zaratustra. Nyberg cree poder relacionarla con el éx
tasis característico de los chamanes centroasiáticos. Esta hipótesis ha 
sido rechazada por la mayor parte de los investigadores, pero re
cientemente Widengren la ha formulado en términos más modera
dos y convincentes.� Se fija especialmente en las tradiciones según 
las cuales Vishtaspa utilizaba el cáñamo (bhang) para provocarse el 
éxtasis: mientras su cuerpo permanecía dormido. su alma viajaba al 
paraíso. También en la tradición avéstica se dice que Zaratustra «se 
entregaba al éxtasis)); habría tenido visiones y escuchado la palabra 
de Ahura Mazda en trance."' Por otra parte, es probable que el can
to desempeñara un papel importante en el culto, si aceptamos que 

9- Widengren. op. cit., págs. H8 y sigs. 
ro. Véanse las fuentes citadas por Widengren, pág. 9 1 .  El trance provocado 

con narcoticos era conocido también en la India antigua: véase Rigveda. X. 1 36.7, 
Y los comentarios en M. Eliade, Le chamanisme, 2" ed .. págs. 319 y sigs. 

1 
: 1 ' 
' 1  
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el nombre del paraíso, garo demana, signi!ica <<casa del cantoll. Sabi
do es que muchos chamanes entran en éxtasis cantando durante un 
largo rato, aunque hemos de añadir que no debe considerarse «eha
mánico)) cualquier sistema cultual que utilice el recurso de los cánti
cos. También se ha podido demostrar la presencia de elementos pa
rachamánicos en el argumento elaborado en torno al Puente Chinvat 
(véase infra, § rn) .  así como la estructura chamánica del viaje de 
Arda Virar al cielo y por los infiernos." Sin embargo, las raras alusio
nes a una iniciación específicamente chamánica -que implicaría el 
desmembramiento del cuerpo y la renovación de las vísceras- apa
rece tan sólo en textos tardíos en los que posiblemente se reflejan in
flujos extraños (centroasiáticos o derivados del sincretismo helenísti
co, concretamente de las religiones mistéricas)." 

Se puede admitir que Zaratustra conocía las técnicas chamánicas 
indoiranias (documentadas entre los escitas y los indios de la época vé
dica), y no hay motivo para juzgar sospechosa la tradición que explica 
el éxtasis de Vishtaspa por el uso del cáñamo. Pero los éxtasis y visio
nes atestiguados en los gathii.s y en otros pasajes avésticos no muestran 
una estructura chamánica. El pathos visionario de Zaratustra lo apro
xima más a otros tipos religiosos. Además, las relaciones del profeta 
con su Señor, así como el mensaje que proclama incesantemente, no 
delatan un estilo «chamánicoll. Independientemente del medio religio
so en que se formara Zaratustra y del papel que desempeñara el éxta
sis en su conversión y en la de sus primeros discípulos, el éxtasis cha
mánico no tiene importancia decisiva en el mazdeísmo. Como muy 
pronto veremos. la «experiencia mística)) mazdeísta es el resultado de 
una práctica ritual iluminada por la esperanza escatológica. 

r r .  Véanse las referencias a los trabajos de Nyberg y Widengren en Le cha
manisme, págs. 321 y sigs. 

r2 .  Así, por ejemplo, en el Zatspram se habla de la iniciación de Zaraustra 
por los Amahraspand (avéstico Amesha Spenta): entre otras pruebas, «se vertio 
metal fundido sobre su pecho, y allí se enfrió", y «fue cortado su cuerpo con cu
chillos: apareció el interior de su vientre. corrió la sangre, pero luego él pasó la 
mano y fue curado" (Zatspram. 22, 1 2-1 :¡, trad. Molé, op. cit. , pág. 334). Se trata de 
t1picas pruebas chamánicas. 
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!03. LA REVELACIÓN DE AHURA MAzDA: EL HOMBRE ES LIBRE PARA 
ELEGIR EL BIEN O EL MAL 

Zaratustra recibe la revelación de la nueva reli�ión directamen
te de Ahura Mazda. Al aceptarla, imita el acto primordial del Señor: 
eli�e el bien (véase Yasna 32,2). No otra cosa es lo que exi�e lue�o 
de sus fieles. Lo esencial de la reforma zoroastrista consiste en una 
imitatio dei. Se exi�e al hombre que si�a el ejemplo de Ahura Maz
da, pero en su elección permanece libre. No se siente esclavo o ser
vidor de Dios (como lo hacen, por ejemplo, los fieles de Varuna, de 
Yahvé o de Alá). 

Ahura Mazda ocupa el primer lu�ar en los g-athas. Es bueno y 
santo (spenta). Creó el mundo mediante el pensamiento ( Y  asna 31 ,  y
u) ,  lo que equivale a una creatio ex nihi!o. Zaratustra declara haber 
«reconocido» a Ahura Mazda «por el pensamientO» ,  «como el prime
ro y el último)) ( Yasna 3 1,8) ,  es decir, como principio y fin. El Señor 
está acompañado de una escolta de seres divinos Oos amesha spen
ta): Asha (Justicia), Vohu Manah (Buen Pensamiento),  Armaiti (De
voción), Xshathra (Reino, potencia) ,  HauNatat y Ameretat (Inte�ri
dad [salud] e Inmortalidad).1 1 Zaratustra exalta e imoca a estos seres 
junto con Ahura Mazda. como en este g-atha: <<Señor Sabio, el más 
poderoso, Devoción, Justicia que hacéis prosperar a los vivos, Buen 
Pensamiento, Reino, escuchadme: tened piedad de mí cuando IIe
�ue la retribución de cada cuah ( Yasna 33 ,u;  véanse también las es
trofas si�uientes). 

Ahura Mazda es padre de numerosas entidades (Asha, Vohu, 
Manah, Armaiti) y de uno de los dos Espíritus �emelos, Spenta Main
yu (Espíritu bienhechor). Pero esto implica que también ha en�en
drado al otro �emelo, An�ra Mainyu (Espíritu destructor) . En el ori
�en, se afirma en un g-atha célebre ( Y  asna 30), estos dos espíritus 
eli�ieron uno el bien y la vida, otro el mal y la muerte. Spenta Main
yu declara al Espíritu destructor al «Comienzo de la existencial): <<Ni 

r 3- Las entidades -- o «arcángeles», como también se les ha llamado- se ha
llan en relación con determinados elementos cósmicos (fuego, metal. tierra. etc.). 

', 1 
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nuestros pensamientos ni  nuestras doctrinas ni nuestras fuerzas men
tales; ni nuestras palabras ni nuestras elecciones ni nuestros actos; ni 
nuestras conciencias ni nuestras almas están de acuerdo)) ( Y  asna 
45.Ú Ello demuestra que los dos espíritus son diferentes -el uno 
santo, el otro malvado-. más por elección que por naturaleza. 

La teolo�ía de Zaratustra no es <<dualista)) en el sentido estricto 
del término, ya que Ahura Mazda no se opone a un <<antidióSll; la 
oposición se declara entre los dos Espíritus en los orí�enes. Por otra 
parte, muchas veces se sobrentiende la unidad entre Ahura Mazda y 
el Espíritu Santo (véase Yasna 43.3; etc.) .  En resumen, el bien Y el 
maL el santo y el demonio destructor proceden de Ahura Mazda. 
pero como An�ra Mainyu eli�ió libremente su modo de ser y su vo
cación maléfica. el Señor Sabio no puede ser considerado responsa
ble de la aparición del mal. Por otra parte, Ahura Mazda. en su om
nisciencia. sabía desde el principio cuál sería la elección del espíritu 
destructor, pero no la impidió. Esto puede si�nificar que Dios tras
ciende toda ciase de contradicciones o que la existencia del mal 
constituye la condición previa de la libertad humana. 

Sabemos ya dónde ha de buscarse la prehistoria de esta teolo�ía: 
en los diferentes sistemas mítico-rituales de bipolaridades, alternan
cias y dualidades, de díadas antitéticas y de coincidentia oppositorum, 
sistemas que explicaban a la vez los ritmos cósmicos ne�ativos de la 
realidad, y ante todo la existencia del mal. Pero Zaratustra confiere 
una nueva si�nificación reli�iosa y moral a este problema inmemo
rial. En unos pocos versos de los g-athas se encuentran ya las semillas 
de innumerables elaboraciones posteriores que han dado a la espiri
tualidad irania sus ras�os distintivos. 

La separación primordial entre el bien y el mal es consecuencia 
de una elección iniciada por Ahura Mazda y repetida por los dos Es
píritus �emelos, que eli�ieron respectivamente a Asha (la Justicia) Y 
a Dru� (la Mentira). Los daevas, dioses de la reli�ión tradicional ira
nía, eli�ieron la Mentira; Zaratustra pedirá por ello a sus seguidores 
que no les rindan culto y. sobre todo, que ya no les sacrifiquen sus 
bovinos. El respeto al toro es un elemento importante de la religión 
mazdeísta. En ello se ha querido ver un reflejo del conflicto que opo-
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nía a los as¡1ricultores sedentarios y a los nómadas. Pero la antinomia 
proclamada por Zaratustra sobrepasa, al mismo tiempo que ens¡1lo
ba, el plano social. Lo que se rechaza es en realidad una parte de la 
tradición relis¡1iosa nacional. aria. Zaratustra enumera entre los peca
dores a Yima. el hijo de Vivahvant. «que para halas¡1ar a nuestro pue
blo le hizo comer bocados de toro» ( Yasna 3 2,8) . También, como 
acabamos de ver, pres¡1unta el profeta a Ahura Mazda cuándo des
truirá a los que practican el sacrificio del haoma ( Yasna 48,ro). 

Sin embars¡1o. las investis¡1aciones más recientes han demostrado 
que el ritual del haoma, lo mismo que el culto de Mitra, no fueron 
totalmente rechazados por el mazdeísmo. ni siquiera en los gathas. ' 1  
Además, los sacrificios de animales se han venido practicando inin
terrumpidamente, al menos a petición de los laicos. ' '  Parece, por 
consis¡1uíente. que Zaratustra se opuso ante todo a los excesos de los 
ritos ors¡1iásticos, que llevaban consis¡1o innumerables sacrificios cruen
tos y el consumo inmoderado del haoma. En cuanto al calificativo 
de «boyero» aplicado a Zaratustra, no se refiere. como als¡1una vez se 
ha dicho, al deber impuesto a todo mazdeísta de defender y cuidar 
del s¡1anado. Las expresiones metafóricas «pastores» y «rebaños», ates
tis¡1uadas en todos los ámbitos del Cercano Oriente antis¡1uo y de la 
India, se refieren a los jefes y a sus súbditos. El «s¡1anado» del que Za
ratustra es llamado «boyero» desis¡1na al hombre que acepta la Bue
na Relis¡1ión.'(' 

Estas correcciones y retoques permiten comprender mejor la 
aportación del mazdeísmo a la historia relis¡1iosa del Irán. En efecto, 
sabido es que, a pesar de su «reforma», Zaratustra había aceptado 
cierto número de creencias e ideas relis¡1iosas tradicionales, al mismo 
tiempo que les confería un nuevo valor. Así reaviva la tradición in
doirania del viaje de los muertos, insistiendo al mismo tiempo en la 

14. Veanse los trabaJOS de Mole. Zaehner, M. Boyce ( «Haoma. pnest of the 
sacnhcen, etc.), Gnoh (entre otros, «Ltcht-symbohl< m Alt-Iram). 

1 5. Veanse M. Boyce, ,Ji.tas-zohr and Ab-zohn; Gnoh. «Questtom sull'mter
pretazlüne della dottnna gathtcan, pag 3 50. 

r6 Veanse G. G. Cameron, «Zoroaster, the Herdsman», passzm. Gnoh. «Ques 
ttom>>, pags. 351 y stgs. 
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importancia del juicio. Cada cual será juzs¡1ado conforme a la eiec
cion que haya hecho en la tlerra. Los justos serán admitidos en el 
paraíso, en la «Casa del Canto». En cuanto a los pecadores, perma
necerán como siempre en su condición de «huéspedes de la Casa 
del Mal» ( Yasna 46,u) .  El camino hacia el más allá pasa por el 
Puente Chinvat. donde tiene lugar la separación de buenos y malos. 
Zaratustra anuncia que el mismo conducirá en el trance fat1dico a 
los adoradores de Ahura Mazda: «Junto con todos ellos. yo atravesa
re el Puente del Discriminador» ( Yasna 46.ro) . 

I04- LA ((TRANSFIGURACION» DEL MUNDO 

El profeta no duda de que los daevas serán aniquilados y que los 
justos triunfarán sobre los malvados. Pero ¿cuando tendrá lugar es
ta victoria del bien que renovará radicalmente el mundo? Zaratustra 
suplica a Ahura Mazda: ((Enseñame eso que tú sabes, Señor: antes 
incluso de que lleguen los castis¡1os que tú tienes pensados. oh Sabio, 
¿vencerá el justo al malvado? Pues en esto consistía. como es sabi
do, la reforma de la existencia» ( Y  asna 48.Ú Lo que Zaratustra es
pera es la transformación de la existencia: «Dadme este signo: la to
tal transformación de esta existencia. A fin de que. adorándoos y 
alabándoos alcance yo un gran gozo» ( Y  asna 34,6). ((Haz conocer al 
patrono que sanara la existencia», exclama ( Yasna 44.16) . E insiste: 
((De la retribucion que destinas tú a los dos partidos, oh Sabio. por tu 
fuego briiiante y por tu metal derretido. otors¡1a un sis¡1no a las almas 
para causar daño al malvado y provecho al justo» ( Yasna 51 .9) . 

Es probable que Zaratustra esperase la ((transfiguración» (jraso
kereti) inminente del mundo. «iPudiéramos ser nosotros los que han 
de renovar esta existencia!» ( Yasna 30,9) , exclama.'- Muchas veces se 
atribuye a sí mismo el título de saoS;¡ant, ((salvador» ( Yasna 48,8; 46.3; 

r7 Manan Mole y Gheraldo Gnoh han puesto oportunamente de reheve la 

renovacton mmedtata del mundo como fruto de los sacnftctos (yasna) oftoados 

por los sacerdotes 
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53.2; etc.) ,  idea que más adelante dio ori15en a una mitolo15ía fabulo
sa. La ordalía escatoló15ica por el fue15o y el metal derretido que 
anuncia (veanse también 'lasna 30,7; 327) tenía por objeto, además 
del casti15o de los malvados, la re15eneración de la existencia. Como 
tantas veces ha ocurrido en la historia, la esperanza del juicio y de la 
renovación del mundo se fue proyectando pro15resivamente hacia un 
futuro cada vez más lejano, escatoló15ico. susceptible de ser diversa
mente calculado. Pero lo que ahora más nos importa es subrayar la 
interpretación nueva que Zaratustra da a la idea de la renovacion. 
Como ya hemos visto (véase § 2 r )  y más adelante recalcaremos (vé
ase § w6) ,  en el Cercano Oriente, entre los indoiranios y otros pue
blos se conocían diversos complejos mítico-rituales encaminados a 
la renovación del mundo. Estos ritos para la reiteración de la cos
mo15onía se celebraban con ocasión del Año Nuevo. Pero Zaratustra 
rechaza este complejo arcaico que trataba de re15enerar año tras año 
el mundo y anuncia una «transfi15uraciom radical y definitiva, que se 
realizaría de una vez para siempre. Esta renovación no se obtendría 
ya mediante la celebración de un rito cosmo15ónico, sino por volun
tad de Ahura Mazda. Esta renovacion implica el juicio de todos los 
seres, con el consi15uiente casti15o para los malvados y la recompen
sa para los justos (véase § r i 2). Si los giithiis son obra de Zaratustra 
-y tal es la opinion unánime de los investi15adores- puede sacar
se la conclusión de que el profeta se esforzó por suprimir la ideolo
\5Ía arcaica del ciclo cósmico periódicamente re15enerado y proclamó 
el ésjaton inminente e irrevocable, decidido y realizado por Ahura 
Mazda. 

En resumen, el punto de partida de la predicación de Zaratustra 
es la revelación de la omnipotencia, de la santidad y de la bondad de 
Ahura Mazda. El profeta la recibe directamente del Señor, pero esta 
revelación no siroe de base a un monoteísmo. Lo que Zaratustra pro
clama y presenta a sus adeptos como un modelo es la elección de 
Dios y de las entidades divinas. AI ele15ir a Ahura Mazda, el mazdeísta 
eli15e el bien frente al mal, la verdadera reli15ión contra la de los daevas. 
En consecuencia, todo mazdeísta debe luchar contra el mal. No es 
posible nin15un tipo de tolerancia frente a las fuerzas demoníacas en-
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carnadas en los daevas. Esta tensión no tardará en cristalizar en un 
dualismo. El mundo quedará dividido en buenos y malos, hasta con
vertirse en una proyeccion, a todos los niveles, cósmicos y antropoló-
15icos, de la oposición entre las virtudes y sus contrarios. Hay otra opo
sición que apenas se insinúa, pero que tendrá un 15ran poroenir en la 
especulación irania: la que se establecerá entre lo material y lo espiri
tual, entre el pensamiento y el «mundo óseo>> (véase 'lasna, 28,2). 

No deja de llamarnos la atención el carácter espiritual. en cier
to modo «filosófico», de la reli15ión de Zaratustra.'8 La transmutación 
de las más importantes divinidades arias en Amesha Spenta (los 
Santos Bienaventurados), que forman la escolta de Ahura Mazda, y 
el hecho de que cada una de estas entidades represente un valor 
abstracto (Orden, Poder, Devoción, etc.) que al mismo tiempo ri15e 
un elemento cósmico (el fue15o. el metal. la tierra, etc. ), denota a la 
vez ima15inación creadora y capacidad de reflexión ri15urosa. Al aso
ciarle los Amesha Spenta, Zaratustra Ile15a a precisar la forma en que 
Ahura Mazda interoiene en el mundo e ilustra al mismo tiempo có
mo el Señor, a través de sus «arcán15eles», puede ayudar y sostener a 
sus fieles. El hecho de que el profeta llame «sabio» a su dios, que 
exalte la importancia de la «verdad», que evoque constantemente el 
«buen pensamiento», son otros tantos ras15os que revelan la novedad 
de su mensaje. que pone de relieve la función y el valor reli15ioso de 
la «sabiduría», es decir, de la «ciencia», del conocimiento ri15uroso y 
útil. No se trata, ciertamente, de una ciencia abstracta en el sentido 
moderno del término, sino del pensamiento «creador» que descubre 
a la vez que construye las estructuras del mundo y el universo de los 
valores que es su correlato. Desde este punto de vista podemos com
parar el esfuerzo especulativo de Zaratustra con las meditaciones y 
los descubrimientos de los sabios evocados en las Upanishads, que 
transformaron radicalmente las concepciones védicas del mundo y 
de la existencia humana (véase § 8o). 

18 .  Ello corresponde a la Imagen que los antiguos gnegos se formaron de Za 
ratustra: filosofo (segun Anstoxeno, Pltagoras fue disopulo suyo), mago. maestro 
de la m!ciaC!on, autor de tratados hermetlcos y alqu¡m¡cos. 
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Pero este parentesco con los nshzs de las Upamshads resalta aun 
mas s1 atendemos al caracter m1uat1co y escatolo�Ico de la «sab1du 
na)) mazde1sta Tratandose de una reh�1on pnvada (como el ved1smo 
y el brahmamsmo) . el mazde1smo perm1t1a desarrollar una d1men 
s1on esotenca que, sm estarles proh1b1da. no era accesible a todos los 
f1eles en �eneral El Yasna 48.3 menCiona unas «doctnnas secretas)) 
El caracter m1Clatlco y escatolo�ICo es notono en el culto que pro 
pone Zardtustra para sust1tmr los ntos cruentos y frenet1cos tradi
cionales El culto se espmtuahza hasta el punto de que el m1smo ter 
mmo «sacnfiClO)) (yasna) equivale en los giithas a «pensamiento)) 
Cuando Ahura Mazda se le acerco «en cahdad de Buen Pensamien
tO» y le pre�unto «0A qmen qu1eres dm�1r tu culto?)), le respond10 
Zaratustra « lA tu fue�ol)) ,  y anade «Al hacerle la ofrenda de venera 
oon, qu1ero pensar con todas m1s fuerzas en la JUStiCia)) ( Y  asna 43,9) 
El sacnf1oo es la ocas1on o, mas exactamente, el «soporte)) de una 
medltaoon teolo�ICa Independientemente de las mterpretac1ones 
dadas mas tarde por los sacerdotes. es SI�mflcat1vo que el altar del 
fue�o se convirtiera en centro reh�1oso del mazde1smo. y que lue�o 
conservara s1empre este puesto central Por lo que se ref1ere al fue�o 
escatolo�ICo, tal como lo concebia Zaratustra. a pesar de su funoon 
JUd!ciana punf1ca y «espmtuahza)) el mundo 

Pero el culto tiene una funoon mas ampha Se�un una mterpre 
taoon reoente. el of1oante adqmere por med1o del nto (yasna) la 
condiCion de maga. es deor. que v1ve una expenencia extatlca que le 
proporoona la <nlummaoom (chzstz) Durante esta 1lummaoon. el sa
cerdote sacnf1cador v1ve una separaoon de su esenoa espmtual 
(menok) y de su naturaleza corporea (getzk). diCho de otro modo re 
cupera la cond1c1on de pureza y de mocencia que preced1o a la <<mez 
cla» de las dos esenoas Ahora bien. esta <<mezcla)) se produjo como 
consecuencia del ataque de Ahnman En consecuencia, el sacnf1ca 

19 Me!llet Jrozs conferenLes sur [es Gatha pag )6 Duchesne GUJIIemm Zo 
roastre pag 1 )  r 

20 Vease los trabajos de Gnoh sobre todo «Lo stato d1 maga y La gnos1s 
Jrdmca)) pags 287 y s1gs 
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dor contnbuye a restaurar la sltuaoon pnmordial. a <<transf¡�urar» el 
mundo Tal es la obra redentora !DlCiada por el sacerdote eJempldr, 
Zaratustra Podna deorse mcluso que el sacnflcador part1c1pa ya del 
mundo transfl�urado 

El estado de maga se obtiene sobre todo mediante el sacnhoo 
del haoma. <<hcor de mmortahdad)), que el sacerdote m�1ere en el 
curso de la ceremoma ' El haoma es neo en xvarenah flu1do sa�ra 
do. a la vez ¡�neo. lummoso. V1V1f1cante y espermatlco Ahura Mazda 
es ei poseedor por excelencia del xvarenah. pero esta <<llama)) d1vma 
brota 1�ualmente de la frente de Mitra ( Yasht X. 127) y de la frente 
de los soberanos. como una luz solar Pero todo ser humano posee 
tamb1en su xvarenah. y en el dia de la transf1�uraoon. es deor. de la 
renovaoon fmai. <da �ran luz que parece brotar del cuerpo bniiara 
todo el tiempo sobre esta t1erra)) " Al m�enr ntualmente el haoma. el 
sacnf1cador supera la condioon humana. se acerca a Ahura Mazda 
y antlopa zn concreto la renovaoon umversal 

Es difiCil precisar s1 esta concepoon escatolo�ICa del culto que 
do ya totalmente formulada en tiempos de Zaratustra Pero al me
nos es se�uro que se hallaba ya 1mpbota en la funoon as1�nada al 
sacnfloo entre los md01ramos Desde su pecuhar perspectiva. tam 
b1en los autores de los Briihmanas posemn una concepoon seme 
1ante el mundo era penodiCamente restaurado es deor. <<recreado» 
en v1rtud de la potenoa 1hm1tada del sacnf1c1o Pero la funoon es
catolo�ICa del mazde1smo reune. por as1 deorlo. la promooon del 
sacnfloo al ran�o supremo. tal como aparece en los Brahmanas. y 

2 1  Vease Gnoh «QuestJom sull mterpretaz¡one" pags 349 y s1gs Mas ade 
!ante analizaremos (vease el segundo volumen) la sJgmÍJCaC!on de menok y de getzk 

22 Veanse M Boyce <<Haoma pnest oÍ the sacnÍ1ce" Gnoh «Lo stato d1 
maga )) pags II4 T I 5  1d «Quest¡om" pag 366  

23 Vease Duchesne GUJIIemm «Le xvarenah" as1 como las referenCias b 1  
bhograÍJcas recog1das en nu<>stro estudio ópmt L1ght and Seed" pags 1 3  y s1gs 
Recuerdese la concepC!on mesopotamJCa del «esplendor rad1ante" me[ammu vea 
se § 20 (estado de las cuestiones) 

24 Zatspram trad Mole op czt pag 9R vease tamb1en 1b1d pag 47) Vean 
se otros ejemplos en Gnoh «QuestJOI11" pags 367 368 
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la gnosis iniciática y la «iluminación» visionaria de las Upanishads. 
En el Irán, igual que en la India brahmánica, la técnica sacrificial y la 
gnosis escatológica eran cultivadas por una minoría religiosa y cons
tituían una tradición esotérica. En la medida en que los escasos epi
sodios en que los seguidores de Zaratustra aparecen recurriendo al 
cáñamo puedan reflejar una situación real/5 se puede establecer una 
correlación con la India antigua, donde no faltan los extáticos que 
recurren al uso de estupefacientes junto a los ascetas, los visionarios, 
los yoguis y los contemplativos (véanse §§ 78 y sigs.) .  Pero los tran
ces y los éxtasis provocados por los estupefacientes han desempeña
do un papel muy modesto en las religiones indias. Paralelamente, el 
zoroastrismo más antiguo, tan imperfectamente reflejado en los 
gathas, parece otorgar la primacía a la «sabiduría», a la «iluminación» 
interior que se obtiene junto al fuego sacrificial. 

Según la tradición, Zaratustra fue muerto a la edad de setenta 
Y siete años por el turanio Bratvarxsh en un templo del fuego. Al
gunas fuentes tardías dicen que los asesinos se habían disfrazado de 
lobos.26 La leyenda expresa admirablemente el destino de Zaratus
tra, pues los «lobos» no son otros que los miembros de las «socieda
des de hombres» arias, a los que con tanto valor estigmatizara el 
profeta. 

El proceso de mitificación se prolongó al menos durante quince 
siglos. Anteriormente hemos recogido algunos ejemplos de la apo
teosis de Zaratustra en la tradición mazdeísta (véase § wr) .  En el 
mundo helenístico Zoroastro fue exaltado también como el mago 
ejemplar: como magus lo evocan asimismo los filósofos del Renaci
miento italiano. Finalmente, en el Fausto de Goethe encontramos 
reflejos de su más bello mito. 

2). Vease Widengren, pags. 88 y s1gs. 
26. La Rzvayat pahlevi, 47, 23, citada por Menasce, Anthropos, 3 5-36, pag. 452 (vease Duchesne-GUIIJemin, La relzgzon de [7ran anczen, pag. 341 ,  n. :¡). 
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105 .  LA RELIGION DE LOS AQUEMENIDAS 

Ya en la epoca indoirania se iba precisando la oposición entre 
Ahura Mazda y los daevas, puesto que la India védica oponía los de
vas a los asuras, con la diferencia de que en la India evolucionaron 
los valores religiosos de esos dos grupos en un sentido distint� que en 
el Irán: los daevas pasaron a ser los «dioses verdaderos», en v1rtud de 
su triunfo sobre las divinidades más arcaicas, los asuras, que en los 
textos védicos son considerados como figuras «demoníacas» (véase § 
65) .  En el Irán se produjo un proceso semejante, aunqu� orientado a 
la inversa: los antiguos dioses, los daevas, fueron demomzados. Pode
mos precisar el sentido en que se efectuó esta transmutación: fueron 
especialmente los dioses de la función gue�rer� -�ndra, Saurva, Va
yu- los que se convirtieron en daevas. Nmgu� d1os asura fue «de
monizado». La figura que en el Irán correspondm al gran asura pro
toindio, Varuna, se convirtió en Ahura Mazda. 

Es verosímil que el mismo Zaratustra desempeñara algún co
metido en este proceso. Pero la exaltación de Ahura Mazda a la po
sición que ocuparía en el mazdeísmo no fue obra s

.
uya. Considerado 

como Dios supremo o simplemente como Gran D1os, Ahura Mazda 
era venerado en los países iranios antes de la aparición de Zaratus
tra. Bajo este nombre lo encontramos en las inscripciones de los 
Aqueménidas. 

. 
Desde hace algunos años, una apasionada controversia opone 

a los investigadores a propósito del zoroastrismo de Darío Y de sus 
sucesores. Contra el zoroastrismo de los Grandes Reyes se oponen, 
entre otros, los siguientes argumentos: Zaratustra no es nombrado 
en ninguna inscripcion, de las que además están ausentes términos 
tan importantes como spenta. Angra Mainyu y los Amesa-

.
Spenta 

(excepto Arta) :  por otra parte, la religión de los persas en
. 
tiempos 

de los Aqueménidas, tal como la describe Herodoto, nada t1ene que 
la asemeje al zoroastrismo. En favor del zoroastrismo de los Aque
ménidas se cita el nombre del gran dios Ahura Mazda, que es exal
tado en las inscripciones, así como el hecho de que, cuando se in
trodujo el nuevo calendario bajo Artajerjes I (465-425) ,  en el que 
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fi�uraban las entidades zoroastristas, no se produjo nin�una reac
ción en contra. ,_ 

En cualquier caso, si los Aquemenidas no eran zoroastristas su 
teolo�ía se situaba al mismo nivel que la de los gathas, y aparece 
((sobrecar�ada de preocupaciones morales)).'x Además, como señala 
Marjan Molé, no cabe esperar de un rey que emplee los �estos y las 
fórmulas propios de los sacerdotes; no oficia una litur�ia, sino que 
realiza acciones concretas, pero todo esto es jrasa, término que ex
presa todo ((lo que es bueno, lo que constituye la felicidad del hombre, 
lo que permite al rey ejercer sus facultades)).29 En la primera inscrip
ción que Darío hace �rabar en Naqs-i-Rustam, cerca de Persépolis. 
Ahura Mazda es exaltado como ((un �ran dios que creó esta tierra, 
que creó el cielo, que creó al hombre, que creó la felicidad del hom
bre, que hizo a Darío rey, este hombre solo, rey sobre muchos, este 
hombre solo, dueño de muchos)).30 La inscripción insiste en la capa
cidad creadora de Ahura Mazda y, diríamos que como una conse
cuencia, en la responsabilidad reli�iosa del soberano. Daría ha sido 
hecho rey para mantener la creacion de Ahura Mazda y ase�urar «la 
felicidad del hombre>>. 

Esta situación relí�iosa privíle�iada se ase�ura en virtud del mi
to sobre la fundacion de la dinastía aqueménida. Se�ún Herodoto 
(l. 107-I 17), Astía�es, rey de los medos, tuvo dos sueños que los ma-

27. Vease Duchesne-Guillemm, op. czt . paíl. I (q. Pero recientemente, en Hzs
torza Refzgzonum l. Madnd, Cnstiandad. 1 973. paíl. 32r  y Siíl·· recuerda este autor 
que, como resultado de un articulo de Biderman, debe rechazarse el argumento 
de un supuesto «calendano zoroastnco». 

2R. G. Dumez¡J. Nazssance d'archanges. paíls. 62 y SiílS. Vease tamb1en Zeh 
ner, Dawn and Twzfzght, paíls. 1 57 y SiílS. 

29 .  Mole. Cufte, mythe et cosmo!ogze. paíl. 53· G. Gnoh, <<Consideraz¡om sulla 
rehíliOne deílli Achememdi»,  pags. 246 y SiílS., observa que, en las mscnpoones, 
frasa sigmfica «excelente» y carece de: valor rehíliOso; sm embarílo. en la «excelen
Cia» de todo acto reíliO va Imphcito el valor rehíliOSO 

:¡o R. G. Kent, Ofd Perszan, pag. r38 ;  vease W1denílren. Re! de flran, pag 
140. n 1 La formula podna ser de onílen medo (Nyberg. Dze Refzgzonen des a!ten 
Irans. paíl. J49). Widengren cree advertir en e!la mf!UJOS de las concepCiones se
mlticas sobre el Dios Creador (op. czt . .  paíl. 140). 
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�os interpretaron como malos presa�ios para su trono. En conse
cuencia. casó a su hija con un persa (es decir, un hombre de ran�o 
inferior) llamado Cambises. Nació un niño, Ciro. al que Astia�es 
mandó dar muerte. Pero el niño fue salvado y criado por la esposa 
de un boyero, Mitrídates. ' '  Ciro vivió hasta la adolescencia entre los 
jovenes pastores, pero su comportamiento principesco lo delató y fue 
descubierta su identidad. Al final. y después de innumerables aven
turas, triunfó sobre los medos, destronó a su abuelo y fundó el Im
perio de los Aqueménidas. 

El tema mítico del héroe expuesto y perse�uido aparece en 
otros muchos pueblos. Desde nuestro punto de vista interesa recor
dar estos motivos: a) las pruebas sufridas por Ciro, empezando por 
la de ser expuesto, equivalen a una iniciación de tipo �uerrero; b) 
simbólicamente, el futuro rey es --o se convierte en- el hijo de 
Mitra (su padre adoptivo se llama ((don de Mitra));  e) después de su 
victoria sobre el rey de los medos, Ciro funda un Imperio y una 
nueva dinastla; d) todo esto equivale a decir que creó un nuevo 
mundo e inau�uro una nueva era; en otros terminas: que llevo a 
cabo una microcosmo�onía; e) dado que la cosmo�onía se reitera
ba con ocasión del Año Nuevo, es de suponer que el ar�umento 
mítico-ritual de la fundación de la dinastía estaba inte�rado en las 
ceremonias de Nawroz. 

1 06. EL MONARCA IRANIO Y LA FIESTA DEL ANO NUEVO 

Daría concibió y edificó Persepolis como una capital sa�rada, 
reservada a la celebración del Año Nuevo, Nawroz. '  En efecto. Per
sépolis no era una capital política, carecía de toda importancia es-

11 Seílun Justmo (1. 4), el pastor hallo al mño expuesto a punto de ser ama 
mantado por una perra (rasílo caractenstico de los mitos de los heroes soberanos). 
Pero Herodoto narra que la esposa de M!tndates se !!amaba Spal<o. es deor. en 
lengua medica. <<perra », vease Widengren. «La legende royale», paíl. 226. 

32  R. GhlfShman. «A propos de Persepohs», paíls 265. 277; vease tambien A 
U. Pope. «Persepohs. a Ritual City>>. 
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tratégica y. a diferencia de Pasargada, Ecbatana, Susa y Babilonia, 
no es citada en ninguna fuente occidental u orientai.n El Nawroz, co
mo toda acción ritual relacionada con el Año Nuevo, renovaba el 
mundo mediante la reiteración simbólica de la cosmogonía. Esta 
idea era bien conocida de los indoiranios, pero es igualmente pro
bable que bajo los Aqueménidas este argumento ritual sufriera los 
influjos de Mesopotamia. '4 De todas formas, la fiesta del Año Nuevo 
se desarrollaba bajo la égida de Ahura Mazda, hieraticamente re
presentado en numerosas puertas de Persépolis. 

En una extensa área geográfica y a partir de un determinado 
momento histórico, la cosmogonía (como todas las restantes formas 
de «Creación» o de «fundación») implicaba el combate victorioso de 
un héroe mítico contra un monstruo marino o un dragón (véase, 
por ejemplo, Indra-Vrita, Baal-Yam, Zeus-Tifón, etc.). Se ha podido 
demostrar que entre los indios védicos y entre los iranios antiguos se 
conocía ya este argumento, ' 1  si bien en el segundo caso las fuentes 
son tardías y presentan el mito ya muy historizado. En efecto, el 
combate entre el héroe Thraetona y el dragón Azi Dahal<a al que 
alude el Avesta ( 'iasht 9 . 145; 5 .34; 19-92 y sigs.) es narrado por Firdusi 
como la lucha del rey Faridun ( < Freton < Thraetona) contra un 
usurpador extranjero, el dragón Azdahal<, que había hecho cautivas 
a las dos hijas del soberano legítimo, Jamsed ( < Yima Xsaeta), to
mándolas además por esposas. Faridun, al igual que Thraetona. sa
le victorioso, mata al dragón y libera (desposándolas a su vez) a las 
dos princesas cautivas. Pero resulta que las tradiciones tardías preci
san que fue precisamente en el día del Año Nuevo cuando el rey 

33· N1 s¡qu¡era Ktesms. que \71\710 vemticuatro años en la corte del Gran Rey, 
menCiona a Persepohs, lo que es md1oo de la cond1c1on esotenca de aquella cm
dad sagrada; vease K Erdmann, uPersepohs», pags. 46-47. En efecto, el mundo oc 
odental conoc1o la ex1stenoa de Persepohs cuando la oudad fue destru1da por 
AleJandro Magno 

34· Vease Gnoh, uPoht1ca rehg1osa e concez1one della regahta sotto 1 Sassa 
md]ll, pags. 23 y s1gs 

35·  Veanse W1Rander, Vayu. pags 128 y s1gs.; G. W1dengren. Stand u. Aufga
be, pags. 51 y s1gs., td., Les Re!zgzons de ['Jran, pags. 58 y s1gs. 
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venció a Azdahai<Y' De los reyes y héroes iranios se contaba que ha
bían matado dragones (véase, por ejemplo, la leyenda de Ardashir), 
motivo que, por lo demás, se halla muy difundido, y sobre el que 
volveremos más de una vez. Hemos de añadir que en el Irán, igual 
que en otros ambientes, el proceso de historización de los temas y de 
los personajes míticos está contrapesado por otro proceso inverso: 
los adversarios reales o imaginarios de la nación o del Imperio son 
representados como monstruos, especialmente dragones.1 

Lo que importa retener de todo esto es el hecho de que el mo
narca iranio era responsable de la conservación y de la regeneración 
del mundo; dicho de otro modo: en el plano que le era peculiar, 
combatía contra las fuerzas del mal y de la muerte y contribuía al 
triunfo de la vida, de la fecundidad y del bien. Zaratustra esperaba la 
renovación universal en virtud de la Buena Reli�ión. En resumidas 
cuentas, todo sacerdote zoroastrista creía anticipar, mediante el sa
crificio, la transfiguracion escatológica. Lo que los reyes realizaban al 
principio y cada año, también esperaban realizarlo anualmente los 
sacerdotes. El Saoshyant. por su parte, lo realizará de manera defi
nitiva cuando llegue la Renovación finaL Ignoramos si en tiempos de 
los Aqueménidas existía una tensión o un conflicto secreto entre las 
dos ideologías religiosas, la real y la sacerdotal. La amistad demos
trada por el rey Vishtaspa hacia el profeta podría constituir un mo
delo ejemplar. Pero más tarde se precisara el enfrentamiento, bajo 
los Sasánidas. El fenómeno es conocido en otros ambientes: el prín
cipe Siddharta se convirtio en Buda, y su espiritualidad desplazó la 
de los brahmanes. 

107. EL PROBLEMA DE LOS MAGOS. Los ESCITAS 

Al propagarse hacia Occidente, el zoroastnsmo entro en con
tacto con otros tipos de religión y experimentó su influencia. Tam-

36.  Vease Wtdengren, Re[ de l7mn. pag. 66.  
37· Vease M. Ehade, Le mythe de l'etemel retour, 1969. pags. 5 1  y stgs. 
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poco dejO de sufnr mutaCiones el mazdetsmo de los Aquememdas 
JerJes, el hiJO de Dano, prohtbto en todo su Impeno el culto de los 
daevas, con lo que se aproximo aun mas a la reh�ton de Zaratustra 
Pero mas adelante, y preCisamente a partir de las mscnpoones de 
ArtaJerJeS II (405 3 59) ,  JUnto a Ahura Mazda aparecen Mitra y 
Anahita Como veremos, tambten en el Avesta reoente se mamftes 
ta un smcrettsmo pareodo, JUnto a Ahura Mazd¿ y los Amesha 
Spenta se cttan ahora los mtsmos nombres dtvmos ,q 

Tambten es objeto de controversias el problema de los ma�os y 
sus relaoones con el zoroastnsmo Han stdo constderados, por eJem 
plo, una tnbu abongen de hechtceros y mgromantes, responsables 
de la degradacton del zoroastnsmo o, por el contrano. como los ver 
daderos dtsopulos de Zaratustra y sus mtstoneros en el Iran oco 
dental Durante la epoca del Impeno medo (stglo vu) parecen haber 
stdo una casta heredttana de sacerdotes medos comparables a los le 
vttas y los brahmanes BaJo los Aquememdas representan la clase 
sacerdotal por excelenCia Segun las notloas de Herodoto, mterpre 
taban los suenos (I, 107 y stgs ), profetizaban mediante el sacnftcto de 
caballos blancos (VII, I I 3 )  y durante los sacnftoos salmodiaban una 
«�enealogta de los dtoses» (I, 1 32) ,  lo que mdtca que eran los depos1 
tanos de una tradtcton poettca rehgiosa o En todo caso, los magos 
habtan adoptado Cierto numero de ntos y costumbres zoroastnstas y 
termmaron por ser constderados los dtsctpulos de Zaratustra, en 
efecto, ctertos autores gnegos tienen a este por un mas,so 

Debemos tambten a Herodoto las nottoas mas vahosas sobre los 
tramos del norte, y en pnmer lugar los esotas Entre ellos encontra 
mos al dtos del Cielo (Papmos), Mttra (Hehos Apolo), nAres», dtos de 
la guerra, la dtosa de la tierra y Afrodita Urama (IV, 59)  Herodoto 
recoge una leyenda naCional sobre el ongen de las tnbus esotas y la 
potestad regta (IV, 5 y sigs ) Este mito se exphca por la Ideologta tn 

)8 WideníJren Reúgwns pa-g 148 estima sm embar-go que Mltra era ob]e 
to en Persw de un culto no desdenable ya durante el remddo de Dano I 

19 Vease Zaehner Dawn pa-g r 6) 

40 W1den<gren op czt 1 19 tambten pa-gs 1 3 5  y s1<gs 
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partlta de los mdoeuropeo:,, y sobrevive en la epopeya popular de los 
osetas del Caucaso, descendientes de los escitas y los alanos 

El htstonador gnego aftrma (IV, 59 )  quE' los escitas no teman m 
templos m estatuas m altares Pero sacnftcaban todos los anos a 
Ares caballos y carneros. y uno de cada cien pnsioneros de guerra 
El dios estaba representaGo por una espada de hterro hmcada en un 
montiCulo arttftctal Los reyes bajaban a la tumba acampanados de 
una de sus concubmas y numerosos servtdores, sacnftcados con mo 
tivo de su entierro (IV, 71 y stgs ) Fmalmente, tmporta subrayar el 
caracter «ehamamcm de oerto nto los escitas arroJaban granos de 
canamo sobre piedras cahentes. Herodoto, que no entendto que se 
trataba de un acto rehgtoso, anade que el humo les hacia sentme 
utan fehces que aullaban de placer» (IV, 73 )  Se trataba, con toda 
probabthdad, de una expenenoa extattca de la que podemos en 
contrar pdralelos en la tradtcion ¿oroastnca (vease § 102) 

1 0 8  ASPECTOS NUFVOS DEL MAZDc!SMO EL CULTO De HAOMA 

El 'lasna de los szete capztulos, escnto en prosa y que comprende 
los giithiis 3 5 42. refleJa el comienzo de un proceso muy comphcado 
de adaptaoon e mtegraoon Se advierten ciertas mnovaoones sigm 
ftcattvas, ante todo en el vocabulano los Amesha Spenta son men 
ctonados por vez pnmera en s,srupo y aparece el termmo ;¡azata 
( «dioses» ), quE? adqumra Importancia en el mazdetsmo postenor Se 
advterte una cterta tendenCia a la resacrah¿aoon de las reahdades 
cosmiCas El fue�o es tdenttftcado con el Espmtu Santo, Spenta 
Mamyu ( 'lasna )6 , )) ,  JUnto con el sol. el fues,so es asoctado a Ahura 
Mazda 1 El sol es la forma visible del Senor, «el mas excelso de lo ex 
celso» ( 'lama ) 6,6)  Asha, la Verdad, aparece Igualmente asooada a 
la luz Por otra parte, se ha senalado la preemmencia de Asha en el 

41 En los fasna po'>tenures ( ¡  JI ) 1 )  7 13 )  el sol sera llamado «OJO de Ahu 
ra MaLdan lo que supone la reactuahzaCJon de una vte]a Idea md01rama pues yd 
er el R1!¡5veda (! 50 6) el sol es PI 010 de Varuna 
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Yasna de !os siete capitulas, pues es invocada junto a Ahura Mazda y 
se proclama la unión del Señor con la Verdad «para siempre» ( Yas
na 40.2; 41,6). Pero Asha si�nifica ahora al�o más que la Verdad, la 
Justicia o el Orden; es una personificación de estructura a la vez cós
mica y espiritual.4' y se dice que es «la más propicia, bienhechora, in
mortal. hecha de luz» ( Yasna 37,4). Vohu Manah, que inspiraba a 
Zaratustra en los fiithas, pasa a ocupar un puesto subordinado. 

Pero aún resulta más sorprendente que se hable de las ubuenas 
esposas» de Ahura Oas Ahuranis), que son las a�uas: «Veneramos a 
las Ahuranis, las a�uas» ( Yasna 38 ,3 ). 1 1  Iiaoma, por otra parte, pasa 
a ocupar un lu�ar importante en el culto: «Adoramos al �lorioso Iiao
ma áureo, adoramos al brillante Iiaoma que hace prosperar la vida, 
veneramos a Iiaoma, del que huye la muerte>> ( Yasna 42,5). Nume
rosos autores interpretan esta exaltación de Haoma como prueba de 
sincretismo, posterior a la muerte de Zaratustra, entre el mensaje del 
profeta y la reli�ión tradicional. Sin embar�o. si es cierto que Zara
tustra aceptaba el culto del haoma, esti�matizando únicamente sus 
excesos, no cabe hablar de sincretismo, sino de una promoción so
lemne de los valores de la vieja «reli�ión cósmica» indoirania. 

Los fiithiis de Zaratustra y el Gathii de !os siete capitulas forman 
parte de la litur�ia sacramental (yasna), cuya parte más voluminosa 
consiste en unas invocaciones monótonas a los seres divinos. Los 
Yashts son himnos diri�idos por separado a las distintas divinidades. 
Se trata de ciertos dioses que habían sido i�norados por Zaratustra, 
como Mitra, pero también de personajes divinos o personificacio
nes de al�unas realidades reli�iosas, como el haoma. El Hóm-yasht 
( Yasht w) justifica el culto del haoma mediante un audaz mito de 
ori�en: mientras Zaratustra santificaba el fue�o y recitaba los fiithas, 
el haoma se acercó a él y le incitó a cortarlo y exprimirlo. Zaratustra 

42. Zaehner, Dawn, pá�. 64. 
43· Como indica Zaehner, Dawn, pá�. 65 ,  en los textos ulteriores son olvida

das las a�uas; la esposa de Ahura Mazda será Armaiti, el Buen Pensamiento de 
los gathiis, identificada más tarde con la tierra. Se trata con se�uridad de una re
liquia de la reli�ión tradicional irania. 
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l e  interro�ó y de  esta forma supo que Vivahvant fue el primero en ex
primir el haoma, por lo que obtuvo un hijo como recompensa; aquel 
hijo fue el rey Yima, «el más reli�ioso de los humanos» ( Yasht 20,45). 

Volveremos sobre el si�nificado y la prehistoria de este comple
jo mítico-ritual: la pro�enitura obtenida como fruto y en virtud de la 
potencia de un sacrificio (véase el se�undo volumen). Señalemos 
que Yima y el rito del haoma son exaltados en el mazdeísmo junto 
con los sacrificios cruentos ( Yasht 11.4-7). Esta promoción de la he
rencia indoirania provocó, evidentemente, fuertes resistencias. En 
efecto, los sacrificios cruentos fueron posteriormente suprimidos por 
completo, y el haoma desapareció como bebida embria�ante, sien
do sustituido por una mezcla de ju�o de plantas, a�ua y leche.++ 

r o9. LA EXALTACIÓN DEL DIOS MITRA 

Más sorprendente aún, y más importante para la historia del 
mazdeísmo, es el Mihr Yasht ( Yasht ro), el extenso himno en honor 
de Mitra. «Cuando creé a Mitra, el de los dilatados pastos», declara 
Ahura Mazda, «lo hice tan di�no de veneración y reverencia como 
yo mismo» ( Yasht ro,r ) .  Dicho de otro modo: toda la �randeza. el po
der y la creatividad de Mitra se deben al Señor Sabio. Se advierte en 
este prólo�o el esfuerzo de la teolo�ía mazdeísta por reafirmar la om
nipotencia de un dios supremo. De hecho, el Mihr Yasht relata y jus
tifica la promoción de Mitra al puesto eminente que poseía antes de 
la reforma de Zaratustra. Cuando al final del himno aparecen reu
nidos los dos dioses, el autor utiliza la fórmula Mitra-Ahura ( Yasht 
ro, r45 ), réplica del conocido binomio védico Mitra-Varuna.4' 

Sin embar�o. el dios exaltado en el Mihr Yasht no fue reinte�ra
do al mazdeísmo sin antes haber experimentado ciertas transforma-

44· Widen�ren, op. cit., pá�. IJI; véase Duchesne-Guillemin, op. cit. , pá�s. 96 
y si�s. 

4 5·  G. Dumézil ha demostrado que, en los gathiis, el Iu�ar de Mitra ha sido 
ocupado por Vohu Manah; véase, en el mismo sentido, Widen�ren, op. cit .. pá�. 3 1 .  
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ciones. En el mismo himno es posible descifrar los distintos momen
tos de una discreta teo�onía: una serie de gestos y acciones de Ahu
ra Mazda encaminados precisamente a la glorificación y la promo
ción de Mitra. Senalemos ante todo su equivalencia: Mitra es, 
ciertamente, el dios de los contrastes; al hacer promesa de adorarle 
(Yasht 10.4-6) ,  su devoto se compromete a no romper los contratos. 
Pero al mismo tiempo es un dios guerrero que se muestra violento y 
cruel (abate furiosamente a los daevas y a los impíos son su maza. 
vazra. rasgo que lo asemeja a Indra); es también un dios solar, aso
ciado a la luz (w, 1 42); tiene mil oídos y diez mil ojos (IO,I4I), es de
cir, que lo ve y lo sabe todo. como todo dios soberano. pero al mis
mo tiempo es el proveedor universal que asegura la fertilidad de los 
campos y de los ganados ( w.6 r  y sigs.). Se trata de un fenómeno 
muy repetido en la historia de las religiones: una divinidad es sobre
cargada de atributos múltiples y a veces contradictorios con vistas a 
obtener una ((totalidad» necesaria para su promoción, momentánea 
o permanente, al rango de los grandes dioses. 

Ahura Mazda y los Amesha Spenta le construyen una morada 
encima del monte Hara. es decir, en el mundo espiritual que se ha
lla por encima de la bóveda celeste ( 1 0-49-52V' Pero Mitra se queja 
al Señor porque. si bien es el protector de todas las criaturas, no es 
adorado con plegarias como los restantes dioses ( 10,54). Parece que 
a partir de entonces ya se le tributa el culto que exige. pues en los 
versos siguientes del himno aparece Mitra sobre un carro tirado por 
caballos blancos (62  y sigs.) o. acompañado de Sraosha y Rashnu. 
recorriendo la tierra de noche y exterminando a los daevas (95-101)  
o persiguiendo a los que no respetan los contratos ( ro4- m). Más si�
nificativas aún son las etapas de Ia promoción de Mitra al rango de 
dios supremo. Primero Ahura Mazda consagra a Haoma como sa-

46. Es conocido el significado de este motivo mitico: la construccion de un 
templo en el cielo por los componentes del panteón exalta la victoria (casi siem
pre de tipo cosmogónico; véase Mardul<) de un dios. y consagra su promoción a 
un rango supremo (vease BaaiJ. Evidentemente, este episodio mitológico se tra
duce en la ereccion sobre la tierra de un santuario en honor del dios (véase � 50). 
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cerdote de Mitra. al que Haoma adora (88) .  es decir. le ofrece sacri
ficios. Luego Ahura Mazda prescribe el rito propio del culto de Mi
tra (u9-r22) y él mismo lo oficia en el paraíso, en la ((Casa del Can
tO» ( 124). Después de esta apoteosis. Mitra retorna a la tierra para 
seguir combatiendo a los daevas. mientras que Ahura Mazda per
manece en la «Casa del Canto». La reunión de Ahura Mazda y Mi
tra sella la suerte de los daevas. Mitra es adorado como la luz que 
ilumina a todo el mundo ( 142-144). El himno finaliza con estas pa
labras: ((Por la planta barsom adoramos a Mitra y Ahura. los glorio
sos [señores] de la Verdad. libres por siempre de la corrupción: [ado
ramos] las estrellas. la luna y el sol. Adoramos a Mitra. señor de 
todos los paísesn ( 145). 

Mitra fue promocionado en el mazdeísmo sobre todo en calidad 
de dios campeón en la lucha contra los daevas y los impíos. El hecho 
de que Ahura Mazda deje totalmente en sus manos esta función in
dica una cierta tendencia a la otiositas del segundo. Pero. teniendo en 
cuenta que la lucha contra las fuerzas del mal es obligación principal 
de todo mazdeísta, el himno puede interpretarse como una «conver
sión» de Mitra y. por consiguiente, como una victoria del Señor. 

1 10. AHURA MAZDA Y EL SACRIFICIO ESCATOLOGICO 

El proceso de sincretización entre la vieja religiosidad étnica y el 
mensaje de Zaratustra se aprecia también en otros himnos. Así. por 
ejemplo, en el Yasht VIII. dedicado al yazata Tistrya (personificación 
de la estrella Sirio). Tistrya se lamenta de que no ha logrado derro
tar al demonio Apaosa. que retenía las aguas y amenazaba con 
arruinar toda la creación. porque los hombres lo han ignorado en 
sus ritos. Entonces Ahura Mazda venera a Tistrya. ofreciéndole un 
sacrificio (;¡asna); como resultado, éste sale victorioso del combate 
contra el daeva y asegura la fertilidad del suelo. También Ahura 
Mazda hace un sacrificio a Anahita y le ruega «que le conceda este 
favor: que logre yo inducir al piadoso Zaratustra a pensar. a hablar y 
a actuar según la Buena Religión» ( Yasht 5 .I7-19) .  Por otra parte, el 



HISTORIA DE LAS C R E E N CIAS Y DE LAS I D EAS R E L I G I OSAS I 

Señor Sabio sacrifica a Vayu y le rue�a «que le conceda este favor», 
que pueda abatir a las criaturas de An�ra Mainyu ( 'lasht 1 5,3) . I�ual
mente inesperada resulta la declaración de Ahura Mazda de que, sin 
la ayuda recibida de las Fravashis, que son las almas preexistentes 
de los hombres, la humanidad y los animales hubieran desapareci
do y el mundo material habría caído bajo el dominio de la Mentira 
( 'lasht 13 , 12) .  

Zaehnerr entiende que estos textos están en contradicción con 
la doctrina de Zaratustra, pues implican la autohumiilación de Ahu
ra Mazda, que no sólo venera a las entidades subordinadas, sino que 
les pide ayuda. En efecto, la importancia atribuida a la ayuda de las 
Fravashis nos recuerda un cierto tipo de deus otiosus, cuando el crea
dor parece sufrir una cierta «fati�a mental» que le obli�a a recurrir a 
ciertos animales e incluso a su adversario. ¡x Pero el hecho de que 
Ahura Mazda venere (yaz-) a un dios o a otro y le dedique sacrificios 
(>?asna) no implica necesariamente que se coloque en una posición 
subordinada. Los 'lashts subrayan la potencia creadora de los ritos y 
de la litur�ia, y presentan a Ahura Mazda en su función sacerdotal. ¡y 

Ofreciéndole un sacrificio, Ahura Mazda decuplica la fuerza má�ico
religiosa del destinatario. De los himnos se deduce ante todo la im
portancia excepcional del sacrificio, concepción ciertamente in
doirania desarrollada principalmente en los Briihmanas y que en el 
mazdeísmo irá ocupando un puesto cada vez más decisivo. 

El cometido capital corresponde, al i�ual que entre los restantes 
pueblos indoeuropeos, al fue�o ritual. 'lasna «es esencialmente un 
sacrificio de haoma practicado ante el fue�o» (Duchesne-Guiilemin, 
pá�. 71) .  El mantenimiento, la purificación y la instauración de los 
fuegos sa�rados adquirieron en el mazdeísmo unas proporciones 
desconocidas en otros ambientes. Para todo soberano mazdeísta. el 

47· Dawn and Jwi!ight. pág. 8 1 .  
48. E n  este caso se trata de u n  motivo cosmogónico «dualista», bien conoci

do en los folclores de la Europa oriental. del Asia central y de Siberia. pero atesti
guado igualmente en el zurvanismo; véase M. Eliade, «Le Diable et le Bon Dieu>>, 
en De Zalmoxis á Gengis Khan, págs. 84 y sigs. 

49· Vease G. Gnoli. «Note su Yasht Vllh, págs. 9 5  y sigs. 
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acto reli�ioso por excelencia consistía en fundar un fue�o. es decir, 
en eri�ir un templo. dotarlo de rentas y asi�narle sacerdotes.'" Si bien 
es cierto que Zaratustra condenó ciertos sacrificios cruentos, no es 
verdad que los rechace en su totalidad. De todos modos, en el Aves
ta se conocen al�unos sacrificios de animales ( 'lasna u,4; 'lasht 
8 ,58) .  Por otra parte. están abundantemente atesti�uados entre los 
Aqueménidas, en la época parta y bajo los Sasánidas.'' 

Ya hemos visto (véase § 104) en qué sentido Zaratustra -que 
se desi�na a sí mismo como Saoshyant, y escribe: «Que nos sea da
do contarnos entre los que renovarán esta existencia» ( 'lasna 30,9)
revalorizó el anti�uo complejo mítico-ritual que ase�uraba la reno
vación del mundo mediante la reiteración ritual de la cosmo�onía. 
En el zoroastrismo se vi�oriza cada vez más la intencionalidad esca
toló�ica del sacrificio, sin que por ello se borre del todo su valor cós
mico. En el yahvismo puede señalarse un avance semejante hacia la 
«historizacióm de los ritmos y los fenómenos cósmicos (véase § 57 ). 
El combate contra los monstruos y otros temas heroicos tradiciona
les son reinterpretados como otros tantos momentos del drama es
catoló�ico mazdeísta, a saber: la lucha contra los daevas, la espera y 
la preparación de la renovación universal (jraso-kereti). Como el 
mundo era recreado simbólicamente y el tiempo se renovaba me
diante el rito del Año Nuevo, se terminó por situar la renovación es
catoló�ica en el marco del mismo argumento. El sacriHcio oficiado 
por el sacerdote zoroastrista anticipa el sacrificio final mediante el 
que Saoshyant llevará a cabo la renovación. En consecuencia, el ofi
ciante se identifica con Saoshyant e implícitamente con Zaratustra.'2 

Más tarde, las dos finalidades del sacrificio -escatoló�ica y cos
mo�ónica- lle�aron a conjuntarse. Las tradiciones conservadas en 
los textos pahlevis reco�en una serie de sacrificios mediante los cua-

50. Duchesne-Guillemin, La Religion, pág. 84. n. i (bibliografía). 
51 .  Ibíd., págs. 100 y sigs. Véase supra. § 103. 
5 2. Molé, Culte, mythe et cosmolog-1e, pág. T34· El Saoshyant es el Salvador fi

nal. identificado con Zaratustra. descendiente, según ciertas tradiciones tardías. de 
la semilla del profeta milagrosamente conservada en el lago Kasaoya. 
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les Ahura Mazda creó el cosmos, el hombre primordial y a Zaratus
tra. 5 l  La renovación escatoló�ica se producirá durante la fiesta del 
Año Nuevo; entonces resucitarán los muertos, serán juz�ados y. en 
definitiva, «inmortalizados». Señalemos que la renovación universal. 
lo mismo que la creación universal, será fruto de un sacrificio. Los 
textos pahlevis evocan con lujo de pormenores el sacrificio final que 
será oficiado por Saoshyant y sus acólitos, y en el que participarán 
Ohrmazd y los Amesha Spenta, y a continuación del cual resucita
rán los hombres para entrar en la inmortalidad, y el universo entero 
será radicalmente re�enerado.H 

Podemos advertir en qué sentido ha utilizado el zoroastrismo los 
valores arcaicos del sacrificio: Zaratustra había proclamado una 
«�uerra santa» contra las fuerzas del mal; cada uno de los fieles, al 
ele�ir la Buena Reli�ión, era llamado a combatir contra los daevas, 
a purificar de demonios el mundo. En otros términos: colaboraba en 
la obra de saneamiento universal emprendida por Ahura Mazda y 
sus arcán�eles. La función redentora de la Buena Reli�ión fue pro
�resivamente reforzada por la �!orificación de la potencia creadora 
del rito. Dado que el objetivo final era la re�eneración universal, se 
revalorizó la función fundamental. cosmo�ónica, del sacrificio; en 
efecto, la renovación escatoló�ica no sólo «salva» a la humanidad, si
no que la crea de nuevo al producir la resurrección de los cuerpos. 
Esto implica una nueva creación que será indestructible e incorrup
tible. Como proclama el Yasht 19,90: «El mundo material no se ex
tin�uirá ... la Mentira perecerá». 

I I I .  EL VIAJE DEL ALMA DESPUES DE LA MUERTE 

Los ritos funerarios, las mitolo�ías de la muerte, las concepciones 
relacionadas con la existencia ulterior del alma cambian lentamente, 

53· La Rivayat pahlevi r 6  B. Íra�mento traducido por Molé. op. cit .. pá�s. 126 
y si�s. 

54· Véanse los textos traducidos por Molé, pá�s. S7 y si�s., 90. 126 y si�s., etc. 
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a pesar de las reformas y las conversiones. Esto si�nifica que nume
rosas noticias aportadas por los textos avésticos y pahlevis son tam
bién válidas para la época anterior a Zaratustra. El rito atesti�uado en 
el Irán occidental, concretamente la incineración de los cadáveres y 
la sepultura de las cenizas en una urna, se difundió junto con el zo
roastrismo por otras re�iones. Aún más arcaica era otra costumbre 
peculiar de las estepas de Asia central: la exposición de los cuerpos 
en un lu�ar determinado para que fueran devorados por los buitres y 
los perros.55 Los iranios orientales practicaban las lamentaciones ri
tuales y se infli�ían �alpes, lle�ando incluso hasta el suicidio. Pero el 
zoroastrismo prohíbe tajantemente los «llantos y las lamentaciones», 
declarando que son una invención de An�ra MainyuY' 

En cuanto a las experiencias del alma más allá de la muerte, en
contramos ciertos motivos ya conocidos: la travesía de un puente, la 
ascensión celeste, el juicio. pero también el encuentro con el propio 
yo. Un poema que formaba parte del Hadoxt Nask ( Yasht XXI-XXII) 
relata que el alma (urvan) del justo permanece junto a su cuerpo 
durante tres días. Hacia el término de la tercera noche, se levanta un 
viento perfumado del sur. y la daena del muerto aparece «bajo la for
ma de una hermosa joven radiante, de brazos blancos, vi�orosa, de 
hermosa apariencia, de cuerpo er�uido, �rancie, de senos altos ... co
mo de quince años» (Hadoxt Nask, 9). Después de revelarle su iden
tidad, añade la joven: «Si amable era yo, más amable me has hecho 
tú por tus buenos pensamientos, tus buenas palabras, tus buenas ac
ciones, tu buena reli�ión; si era bella, más bella me has hecho tú; si 
deseable, aún más deseable ... » (ibíd. , r4). Después, da cuatro lar�os 
pasos, atraviesa el alma las tres esferas celesteS57 y Ile�a hasta «las lu
ces sin principio» (ibíd , 1 5 ), es decir, el paraíso. Un difunto se preo
cupa porque quiere saber de qué modo ha pasado «de la existencia 

55 ·  Nyber�. Die Religionen d aften Jrans, pá�. 3 10; Widen�ren, Les Religions 
de Uran. pá�. 53· 

56 .  Nyber�. op. cit . .  pá�s. 316 y si�s. 
'>7· Son las esferas de las estrellas, de la luna y del sol, desi�nadas en el tex

to como «Bien pensado>>, ((Bien dicho,, ((Bien hecho,; véase Widen�ren, pá�. 1 25. 
que se remite a Bousset, ((Die Himmelsreise der Seele,, pá�s. 25 y si�s. 
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corporal a la existencia espiritual. de la existencia llena de peligros a 
la existencia sin peligro» (ibíd. , r6), pero interviene Ahura Mazda: 
«No le interro�ues, pues le recuerdas el camino horrible, peli�roso, 
li�ado a la separación, por el que ha pasado y que consiste en una 
separación del cuerpo y de la conciencia» (ibíd., 17) ,  alusión a las 
pruebas dramáticas del V'iajeY Ahura Mazda ordena que le den 
«manteca de primaV'era>> ,59 que es para el justo su «alimento después 
de la muerte» (ibíd. , r 8 ) . Por el contrario, el alma del malV'ado en
cuentra en el V'iento norte una horrible furia y penetra en el ámbito 
de las tinieblas sin principio, donde Angra Mainyu ordena que le 
den a beber V'eneno (ibíd., 20-3 5) .  

Fijémonos en los elementos característicos: a) el alma encuentra 
a su diienii, es decir, a su propio yd" preexistente ( «si amable era 
yo ... » ) ,  pero que al mismo tiempo es el resultado de su actiV'idad re
ligiosa en la tierra ( «más amable me has hecho tú ... » ) ;  b) la daenii se 
presenta bajo una forma femenina arquetipizada, sin por ello dejar 
de ofrecer una apariencia concreta; e) se trata ciertamente de una 
concepción indoirania, ya que se encuentra también en la Kaushi
taki Upanishad I. 3 .6: el alma de quien emprende el <<camino de los 
dioses» (deva;¡iina) es aco�ida, entre otras diV'inidades, por Manasi (el 
«Inteli�ente») y Cha.Rshushi (la «ClariV'idencia»), atraV'iesa a continua
ción un lago y después un río, penetra en una ciudad y llega a la 
presencia de Brahman, que le pregunta: «¿Quién eres tú?».61 

58 Estamos meJor mformados acerca de estas pruebas por los textos tard1os. 
como Menok 1 Xrat, II, I l5- I I7 y 1 51-153; veanse tamb1en Soderblom, La v1e future 
d'apres le mazde1sme, pags 9 1  y s1gs . Pa'ilr'J. Doctnne, pags 19.  6 2  y s1gs. 

59· Sobre la s1gmhcaCJon rehg10sa de la «manteca de la pnmavera», vease 
W1dengren, pag I26 

6o.  Sobre la daena, vease Gnoh, «Questlom sull'mterpretaz1one», pags. 361  y s1gs. 
6r. Vease W1kander, Vayu, pags. 47 y s1gs W1dengren, op c1t, pags 57 y s1gs , 

recuerda que el Dat1stan 1 Demk, XXIV. 5. llama a la muchacha <<tesorera de las 
buenas obras>>, del m1smo modo que, segun el texto bud1sta Dhammapada, 219 y 
s1gs , los VIrtuosos «son rec1b1dos por sus buenas obras como SI fuesen sus padres 
quendos». El VIaJe celeste del muerto es en todo semeJante a la ascens10n extatlca 
del alma a traves de las esferas estelar, lunar y solar antes de llegar al para1so 
(gar6dman), ascens1on relatada en la obra tard1a Arda1 Vzraz Namak 
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No hay nin�una alusión al Puente ChinV'at en el Hiidoxt Nask. Sin 
embargo, Zaratustra habla de él a menudo (V'éase § 103). Se trata de 
una concepción indoirania, conocida en otros pueblos indoeuropeos 
y atesti�uada en otros muchos ámbitos por la historia de las reli�iones. 
La descripción clásica6' relata cómo la diienii Ile�a con sus perros y 
guía al alma del justo en el Puente ChinV'at, sobre el Hara Berezaiti, la 
montaña cósmica (en realidad, el puente, que se halla en el «centro 
del mundo», enlaza el cielo con la tierra). Recibidas por Vohu Manah, 
las almas Ile�an a la presencia de Ahura Mazda y los Amesha Spenta. 
La separación de los buenos y los malos tiene lugar ante el puente o 
a su entrada. En cuanto al juicio del alma, del que hablan los textos 
pahleV'is, en el que los jueces son Mitra asistido de Sraosha y Rashnu 
(proV'isto de una balanza), es desconocido en los gathiis. Por otra par
te, resulta superfluo en este argumento: la traV'esm del puente, com
parable con una prueba iniciática, constituye en s1 misma un juicio, 
pues, según una concepción muy generalizada, el puente se ensancha 
bajo los pies del justo, mientras que se estrecha hasta conV'ertirse en el 
filo de una naV'aja de afeitar cuando se acerca un imp1o. 

I I 2. LA RESURRECCION DEL CUERPO 

Aún resulta más superficial la zoroastrización de los mitos y las 
creencias escatoló�icas cristalizadas en torno a Yima. Mientras que 
en la India Yama inspiró sobre todo la mitología del «primer muer
to», en el Irán Yima se conV'irtió en el primer rey y en el modelo del 
soberano perfecto. Desde la perspecti\7a de este capítulo sólo intere
sa recordar que la tradicion irania asocia el paraíso original al rei
nado de Yima: ni la muerte ni el dolor existieron durante mil años, 
y los hombres se mantenían siempre jó\7enes.61 Pera cuando Yima 

62 Vzdevdat, 19 ,  28-32. Soderblom, op c1t . pags 89-90 Segun el Vzdevdat, 
13 ,  19 ,  los perros guardan el puente; vease los perros de Yama 

63 Yasna, 9-4 y s1gs , veanse otras referenCias en Soderblom, op czt . pags. 
1 7 5  y s1gs , A Chnstensen. Les Jypes du prem1er homme ll, pags 1 6  y s1gs 
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comenzo a profenr mentiras, su xvarenah lo abandono y al fmal 
tambien el perdio la mmortahdad 14  

La teolo�Ia zoroastnsta mte�ro en la mltolo�m de Yima otro tema 
escatolo�Ico que on�malmente era mdependiente. Ahura Mazda pre
VIene a Yima de que un mvierno de tres años amqUilara toda vida so
bre la tlerra, y le pide que construya un recmto (vara) para que se sal
ven los meJores de entre los hombres y los �ermenes de todas las 
especies de ammales Este recmto se Ima�ma como una morada sub
terranea, pues no Ile�a a el la luz del sol, la luna o las estreiias.( 5  Se tra
ta de una escatolo�m arcaica qUiza mdoeuropea (vease el mvierno 
fimbul de las tradiciones �ermamcas) ,  pero que no corresponde en 
modo al�uno con la VISion zoroastnca. Pero se comprenden los moti
vos de que se mtroduzca a Yima en este ar�umento mltolo�Ico del fm 
del mundo era el rey fabuloso de la Edad de Oro, y en el vara ha
bnan de conservarse o, meJor dicho, ccsalvarse» los �ermenes de una 
humamdad futura destmada a conocer, una vez pasada la catastrofe 
escatolo�Ka, la existenoa paradismca de los cccomienzos». 

Lue�o se anadira una nueva Idea escatolo�Ka, la de la resu
rrecoon de los cuerpos. Esta creencm parece muy anti�ua, pero se 
proclama expresamente en el 'lasht 19 , I I-89 (vease tambien 1 3 , 1 29), 
que habla de la nesurrecoon de los muertos» en relaoon con la ve
mda del c<VIviente», es deor, del Saoshyant anunoado por Zaratus
tra. La resurrecoon se enmarca, por tanto, en la renovaoon fmal, 
que Imphca ademas el JUICIO umversal Numerosas Ideas, al@unas de 
ellas muy anti�uas, se articulan ahora en una �randiosa VISion esca
tolo�Ica· el mundo radical y completamente renovado representa, de 
hecho, una nueva creaoon que Jamas sera vKmda por el asalto de 
los demomos; la resurrecoon de los cuerpos, que en reahdad es una 
recreaoon de los cuerpos, eqUivale a una cosmo�oma en virtud del 

64 Veanse Chnstensen, op czt passzm G Dumez1! Mythe et Epopee Il, pags 
282 y s1gs 

65 Vzdevdat II 20 32 vease Soderblom, op czt pags 172 y s1gs Veanse 
tambJen Bundahzsn, XXXIX, 14. Menok z Xmt LXII. r 5  Dumez1l. op czt II pags 
247 y s1gs 
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paralelismo microcosmos-macrocosmos, concepoon arc8lca comun 
a numerosos pueblos mdoeuropeos, pero que en la Indm y el Iran 
tuvo un desarrollo considerable 

Como ya hemos visto (vease § 104), la renovaoon fmal. preh@u
rada ya en la hturgia celebrada por Zaratustra, es anticipada en los 
ntos del Año Nuevo (Nawroz) La tradicion termmo por �ltuar en tor
no al Año Nuevo los aconteCimientos decisivos del drama cosmico 
y humano. la creaoon, la revelaoon de la ccreh@Iom y la renovaoon 
escatolo�Ica.u Pero, temendo en cuenta que el año confi�ura la to
tahdad del tiempo cosm1Co, los diez ultimos dias de cada año anti
cipan en oerto modo el drama escatolo@Ico. Este es el mtervalo fa
buloso en que las almas retornan a la tierra, y un 'lasht ( 13.49-52) 
mvoca a las fravashis1 que va�an hbremente durante los diez ulti
mos dms del año. Esta creenoa esta umversalmente difundida, pero 
los zoroastnstas, al I�ual que han hecho otras teologias antes y des
pues que ellos. la enmarcan en un sistema mas ampho: se�un la tra
d1Cion pahlevi, Ohrmazd llevo a cabo la creaoon del hombre du
rante esos dieZ ultlmos dias del año; en consecuenoa, las Fravashis 
vuelven a la tierra en el momento de la creaoon del hombre, y re
tornaran al fmal de los tiempos, cuando se produzca la resurrecoon 
de los cuerpos.1x 

Los textos tardios desarrollan el paralelismo entre las Ílestas del 
Año Nuevo y la renovaoon escatologKa, cuando tendra lu@ar la re
surrecoon. Con motivo del Año Nuevo se estrenaban vestidos, y al 
fmal del tiempo clara Ohrmazd unas vestiduras glonosas a los resu
cltados.1 )  Como ya hemos visto (vease § 104), la renovaoon umver
sal y la resurrecoon de los cuerpos se produoran a contmuaoon del 

66 Vease Mole Culte mythe et cosmologze, pag 120 
67 Las fmvashzs son las almas de los JUStos y a la vez sus arquetipos celes 

tes En tanto que «angeles guardianes» de los Í1eles. las fmvashzs luchan contra las 
encarnaoones del mal. las fuentes tardws las descnben como JmetE's armadas que 
protegen el c1elo vease W1dengren. Re! de [ !ran, pag )9 La hgura complep de 
las fmvashzs parece ser el resultado de un largo proceso de smcret1smo rehg1oso 

68 Veanse los textos CJtados por Mole. op czt pag 109 
69 Saddar Bundehes. pags 32 37 traduCido por Mole. pag 1 1 1  
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sacrificio oficiado por Saoshyant, asistido o no por Ahura Mazda. Es
te sacrificio escatológico reitera en cierto modo el sacrificio cosmo
gónico; de ahí que sea también ((creador». La resurrección, y su co
rolario, la indestructibilidad de los cuerpos, desarrolla audazmente el 
pensamiento de Zaratustra; se trata, en definitiv-a, de una nuev-a con
cepción de la inmortalidadJo 

70. Las dos creaciones -«espiritual» (meni5k) y «materiab> (getik)- y tam
bién la mitolo�ía del ((hombre primordial» (Gayomart) serán objeto de estudio en 
el se�undo volumen. 

! 1  
1 Capítulo XIV 

La reliSJión de Israel en la época 
de los reyes y de los profetas 

I IJ. LA MONARQUÍA: APOGEO DEL SINCRETISMO 

((Cuando Samuel llegó a v-iejo, nombró a sus hijos jueces en 
Israel.» Pero los hijos no siguieron el ejemplo del padre; los ancianos 
fueron entonces a v-erle y le dijeron: C<Nómbranos un rey que nos go
bierne, como se hace en todas las naciones» (I Sm 8,r-5). La monar
quía, por tanto, era una institución extranjera. Algunos disconformes 
no le ahorraron críticas, pues a sus ojos Yahv-é era el único rey de Is
raeL Sin embargo, la monarquía fue considerada desde el primer mo
mento como agradable a Yahv-é. Después de ser ungido por Samuel. 
Saúl recibió el ((espíritu de Yahv-é» (r Sm ro,6) .  El rey. en efecto, era el 
((ungido>> (masía!;) de Dios ( r  Sm 24,7-rr ;  26,9-n.r6-23; etc.); era adop
tado por Yahv-é y en cierto sentido se conv-ertía en hijo suyo: ((Yo se
ré para él un padre y él será para mí un hijo» ( 2  Sm 7.14). Pero el rey 
no ha sido engendrado por Yahv-é, únicamente es conocido, «<egiti
mado» por una declaración especiaL¡ Yahv-é le otorga el dominio uni
v-ersal (Sal 72,8) y el rey se sienta en su trono al lado de Dios 
(Sal no,r-5;  r Cr 28,5; 29,23; etc.). El soberano representa a Yahv-é; en 
consecuencia, pertenece a la esfera div-ina. Pero la posición única de 

1 .  Véase Fohrer, History of Israe!ite Refigion, pá�. I 47· El pueblo de Israel era 
también «hijo» de Yahvé; véase Fohrer. op. cit .. pá�s. r85  y si�s. 
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Yahve hace 1mpos1ble la diVlmZaClon del rey, que es el ((s1ervo» por 
excelencia de Yahve (el termmo se aphca sesenta veces a Dav1d). 

La ceremoma de la coronaClon mcluye, ademas de otros ntos la 
unClon, la proclamaClon de la realeza y la entromzae1on. 1 Como re
presentante de Yahve, el rey de Israel. al 116ual que otros soberanos del 
antiguo Or1ente, debe asegurar el orden cosm1Co (Sal 2,IO-I2), Impo
ner la ¡ustiCla, defender a los deblles (Sal 72,1 y s1gs.), asegurar la fertl
hdad de la t1erra. ((iQue ba¡e como Iluv1a sobre el cesped que abun
den las m1eses del campo y ondeen en lo alto de los montes!» (Sal 
72,6-16) Reconocemos en estas frases las 1mal6enes tradiCionales de 
un remo ((parad1s1aco», que los profetas mesmmcos repetiran con bn
IIantes expresiones (tengase en cuenta ademas que la ec;peranza del 
rey 1deal. el Mesms, esta mtimamente relaCionada con la 1deologm re
gia) La monarqUia se mterpreto como una nueva ahanza entre Yah
ve y la dmastm de Dav1d, prolonl6aClon de la ahanza del Sma1 La on
gmahdad de la 1deolo16m monarqUica 1sraehta cons1ste precisamente 
en esta reva!onzaczon de una mstztuczon extran¡era como nuevo acto de 
!a hzstona sagrada 1 

Saloman construyo el templo de Jerusalen JUnto al palac1o real. 
y de este modo asocio el culto del santuano a la monarqUla heredl
tana. El templo se conv1rtio en res1dene1a de Yahve en med1o de los 
1sraehtas. El arca de la ahanza, que hasta entonces habm acompa
ñado a los e¡erCltos, quedo depositada en la oscundad del Santo de 
los Santos (debzr). Pero la santidad de Yahve madm desde su san
tuano y sobre toda la tierra desde su templo (Sal 1 5, 1 ;  24,3, 46,5 ;  Is 
3 1 .4; 48,2; etc.). El monte S1on, sobre el que fue en161do el templo, es 
un ((centro del mundo» ' El templo de Jerusalen se conv1rtio en el 

2 Incluso en unos textos tan mtlmamente hilados a la realeza como los sal 
mos. el puesto central esta ocupado por Yahve no por el rey, vease Fohrer. op 
czt pa\l 1 50 

3 Veanse los textos cttados y comentados por Rmílílren, La Refzgwn d Jsrae[, 
pa\lS 2 36  y S1\lS , Fohrer op czt pa\lS 142 y S1\lS 

4 Von Rad. Ofd Jestament Jheofogy I. pa\ls 319 y s1gs Rmggren, pag 2 ) 2  
) Sobre la 1mportanoa d e  este s1mbohsmo para la especulaoon postenor 

vease M Ehade, Le mzzhe de [ eteme[ retour, cap I 
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santuano naCional, y el culto real se 1dentiflco con la reh161on del Es
tado La hturi6Ia cons1ste en ntos exp1atonos y de punflcaClon para 
la colectividad, pero mduye tamblen pleganas pubhcas por el rey, 
por su glona y por el eJerCICIO de su JUStiCia, que asegura «la paz del 
pueblo» y la prospendad umversal (Sal 20; 72).  En deflmtlva. !a ac 
czon !zturgzca renueva !as estructuras de! mundo. 

Del m1smo modo que el templo fue ed1f1eado conforme a un 
modelo extranJero, el culto aprovecho tamb1en los formulanos cana
neos El smcret1smo alcanzo proporCiones desconoCidas hasta enton
ces, pues la monarqUla fomento la fusion de las 1deas y las practicas 
rehg1osas compartidas por las dos capas de la poblae1on, los 1sraehtas 
y los cananeos Por otra parte, Saloman acepto los cultos de sus es
posas extranJeras y perm1t1o constrUir santuanos consagrados a sus 
d1oses (T Re I I,6-7) Los reyes se consideraban ¡efes de la rehg10n del 
Estado En cambio, estamos poco mformados acerca de su fune1on 
sacerdotal. Cuando el arca fue trasladada a Jerusalen, Dav1d actuo 
como un sacerdote· danzo delante del arca, ofreClo ((holocaustos y sa
cnflClos de comumon a Yahve ... y bendiJO al pueblo en el nombre de 
Yahve Sebaoth» (2 Sm 6.r 6-r8) Tamblen Saloman bend1¡o a la asam
blea con motivo de la dedicaClon del templo ( r  Re 8.14), m1entras que 
el salmo no,4 proclama al rey ((sacerdote eterno segun el nto de Me! 
qUisedeo Pero en otras ocas1ones los reyes fueron cntlcados por ofi
Ciar ntos que estaban reservados a los sacerdotes. Es muy probable 
que el rey desempeñara un papel destacado en las ceremomas ex
pmtonas del Año Nuevo Por otra parte, algunos salmos parecen re
laCionados con un nto de muerte y resurrecClon s1mbohcas del rey. 
Podemos suponer. en consecuenCia, que ex1st1a all6una relac1on entre 
la fiesta del Año Nuevo, que 1mphcana una reactuahzae1on Slmboh
ca de la creaClon, y el nto de la ((muerte y resurrecc1on» del rey.r 

A la muerte de Saloman, el remo se div1d1o en dos, el Remo del 
Norte, o Israel, y el Remo del Sur, o Juda. Como el arca se quedo en 

6 Veanse G Allstrom Psafm 89 Ezne Lzturgze aus dem Rztue[ des fezdenden 
Konzgs. pags 143 y s1gs W1dengren. Sakrafes Konzgstum pags 1 5  y s1gs , Rmggren 
op czt pags 24 9 y s1gs Fohn>r, pags 142  y s1gs 
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Jerusalén y las tribus del Norte ya no tenían acceso al santuario co
mún, Jeroboán. el primer rey de Israel. estableció dos santuarios, 
uno en Betel y otro en Dan, en los que se adoraba a Yahvé bajo la 
forma de un becerro de oro (I Re 1 2,28-29). Es posible que las esta
tuas tauromorfas sirvieran de pedestal al Dios invisible. En todo ca
so se trata de una influencia cananea que violaba la prohibición de 
las imágenes, y esta innovación, que rozaba con la apostasía, agravó 
los motivos de malentendimiento entre los dos reinos.-

I I{. YAHVÉ Y LA CRIATURA 

Todo un grupo de salmos, los llamados «de entronización», exal
tan a Yahvé como rey. Es un «rey grande, soberano de todos los dio
ses» (95,3); «Yahvé reina, tiemblan las naciones ... Reinas con poder y 
amas la justicia, tú has establecido la rectitud; tú administras la justi
cia Y el derecho» (Sal 99,1-4). Pero la idea de la realeza divina no de
pende de la institución de la monarquía: Dios es señor del mundo 
porque lo ha creado. Yahvé derrotó al monstruo primordial (Ráhab, 
Leviatán, el dragón Tannín), símbolo del caos. En su condición de 
Cosmocrátor, Dios reside en el cielo y manifiesta su presencia o su vo
luntad en los fenómenos meteorológicos: relámpagos, truenos, lluvia. 
Ya hemos señalado sus atributos contradictorios béase § 59),  fórmu
la bien conocida para expresar la «totalidad». Yahvé dispensa el bien y 
el mal, da la muerte y hace vivir, abate y ensalza (I Sm 2,6 y sigs.). Su 
«cólera» es temible, pero al mismo tiempo se muestra compasivo. Yah
vé es «santo» (qados) por excelencia, lo que significa que es al mismo 
tiempo inaccesible y peligroso, pero que otorga la salvación.8 

Creador y rey del mundo, Yahvé es también juez de su creación. 
«Cuando elija la ocasión, yo juzgaré rectamente» (Sal 75 ,3 ) .  Yahvé 

7· Es importante tener en cuenta que en el Sur se mantuvo la monarquía 
hereditaria de la dinastía davídica. mientras que en el Norte se estableció una mo
narquía más o menos carismática; véase Ringgren, págs. 76 y sigs. 

8. Ringgren, pág. 8 6. 

,, , 1 
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juzga con rectitud (Sal 9 6,10). Su  «justicia», a la vez moral. cósmica 
y social. constituye la norma fundamental del universo.'' Yahvé es el 
«Dios vivo», lo que significa que es distinto de los ídolos, «espantapá
jaros de melonar, que no hablan; hay que transportarlos, porque no 
andam Or 10,5) ,  y también de los hombres, cuyos días «duran lo que 
la hierba» (Sal 1 03 , 1 5 ) .  El hombre es también un ser vivo (nefes). 
puesto que Dios le infundió el «aliento» o <<espíritu» (ruaf;.). pero su 
existencia dura poco. Además, Dios es espíritu, pero el hombre es 
carne (basar). Esta oposición no implica la desvalorización religiosa 
del cuerpo, sino que viene a subrayar la precariedad y el carácter efí
mero de la existencia humana, en contraste con la omnipotencia y 
la eternidad de Dios. La distancia inconmensurable que hay entre 
estos dos modos de ser se explica por el hecho de que el hombre es 
una criatura de Dios. Pero al mismo tiempo se diferencia de los res
tantes seres creados, pues fue hecho a imagen de Dios y reina sobre 
la naturaleza. 

La condición mortal del hombre es consecuencia del pecado 
original. concretamente del deseo de Adán de ser igual a Dios (véa
se § 59) .  Los textos bíblicos insisten en la futilidad de la condición 
humana. El hombre fue tomado del polvo de la tierra y volverá al 
polvo (Gn p9).  Una larga vida es su mayor bien. Como en tantas 
otras culturas tradicionales, la muerte es degradante y reduce al 
hombre a una existencia ulterior de carácter larvario en la tumba o 
en el sheo[ En consecuencia, el muerto queda privado de toda rela
ción con Dios, cosa que para el creyente constituye la más terrible 
de las pruebas. Pero Yahvé es más fuerte que la muerte; si quisiera, 
podría arrancar al hombre de su tumba. Algunos salmos aluden a 
este prodigio: «Sacaste mi vida del abismo, me hiciste revivir cuando 
bajaba a la fosa» (Sal 30-4). «No he de morir, viviré para contar las 
hazañas de Yahvé. Me escarmentó, me escarmentó Yahvé. pero no 
me entregó a la muerte» (Sal n 8, 17  y sig.). Éstas son las únicas alu
siones a la resurrección de los muertos anteriores a la cautividad de 

9· La •justicia'' es aquí una idea próxima del másaru babilónico y la ma'at 
egipcia; véase Ringgren, Word and Wisdom, págs. 49 y sigs .. 58 .  



H I ST O R I A  DE LAS C R E: F NCIAS Y DF LAS I D E A S  R E L  ! G l O S A S  1 

Babilonia (587-538), cuando una parte de la población se vería some
tida al influjo de la escatolo�ía irania (véase el se�undo volumen)." 

Como «esclavo)) o «s1ervo)) de Yahvé, el hombre debe vivir en el 
temor a su Dios. La obediencia es el acto reli�ioso perfecto. Por el con
trario, el pecado es la desobediencia, la violación de los manda
mientos. Sin embar�o. la conciencia de la precariedad no excluye la 
confianza en Yahvé ni el �ozo en�endrado por la bendición divina. 
Pero las relaciones entre Dios y el hombre no pasan de ahí; para la 
teolo�ía del Anti�uo Testamento resulta inima�inable la unía mystí
ca del alma con su creador. Al reconocer a Dios como creador y so
berano absoluto, el hombre Ile�a a conocer al menos al�unos de sus 
predicados. La Ley (torah) proclama con exactitud la voluntad divi
na; lo importante, en consecuencia, es observar los mandamientos, 
es decir, comportarse conforme al derecho o la justicia (sedhek) El 
ideal reli�ioso del hombre es ser «jmto)), conocer y respetar la Ley, el 
orden divino. Como dice el profeta Miqueas (6,8) :  «Hombre, ya te ha 
explicado lo que está bien, lo que Yahvé desea de ti: que defiendas 
el derecho y ames la lealtad, y que seas humilde con tu Dios)). El pe
cado hace perder la bendición (berakhah). Pero como el pecado for
ma parte de la condición humana, y como Yahvé, a pesar de su ri
�or, es misericordioso, el casti�o nunca será definitivo. 

II5. JOB, EL JUSTO PUESTO A PRUEBA 

Estimaba un exe�eta que «el encuentro del poder y de la bon
dad resume el modo en que el Anti�uo Testamento entiende a 
Dios))." Hay motivos para dudar que todos los lectores del Libro de 
Job estén dispuestos a suscribir este juicio. La historia resulta de una 

ro La 1dea de la resurrecc1on. sm embar�o. vema s1endo preparada por la 
teolo�Ja Oa ommpotenCJa de Yahve) y por Ciertos ntos y creencms cananeos. vean
se H. R1esenfeld. Jhe resurrectwn zn Ez. XXXVII. pa�s 5 y s1�s . W1den�ren. Sakra 
fes Konzgstum. pa�. 46: Rm��ren. La Refzgwn d1sraef. pa�. 261  

1 1. A We1ser. Dze Psafmen. 1 9 50.  pa�. )08 .  citado por Rm��ren. pa�. 1 17 
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trá�ica simplicidad:" se trata de la afliccion de un justo, del que Yah
ve se sentía muy satisfecho. «¿Te has fijado en mi siervo Job? -dice 
Dios a Satanás, el "acusador" celeste-. En la tierra no hay otro co
mo él: es un hombre justo y honrado, reli�ioso y apartado del mal» 
( I ,8 ) .  Pero Satanás replica que la piedad de Job se explica por su 
prosperidad, es decir, por la bendición divina. Yahvé permite enton
ces al «acusadon que pon�a a prueba al más fiel de sus servidores. 
Job pierde sus hijos y su fortuna; abrumado por unas « lla�as mali�
nas desde la planta del pie a la coronilla)), se tendió entre las basu
ras. Job se lamenta y maldice el día en que nació, pero no se re
vuelve contra Dios. Se le acercan tres ami�os y, en unos extensos 
discursos, tratan de convencerle de que el hecho mismo de sus su
frimientos -que tienen el valor de un castzgo- prueba que es cul
pable. En consecuencia, debe «reconocen y confesar sus «pecados)). 
Pero Job rechaza la explicacion de sus males por la doctrina de la 
retribución. Sabe que el hombre «no lleva razón contra Dios)) (9 ,2) , 
que Yahvé «acaba con inocentes y culpables)) por i�ual (9,22), pero, 
diri�iéndose a Dios, se atreve a decirle: «Sabes que no soy culpable y 
que nadie me librará de tus manos)) (w,7). No se explica como pue
de Dios maltratar de modo semejante a su criatura ( w,8-22), pues 
en nin�ún momento ha dudado Job del carácter irrisorio de toda 
existencia humana: «¿Por qué asustas a una hoja que vuela y persi
�ues la paja seca?)) ( 13,25) .  Pero no lo�ra identificar la naturaleza de 
su crimen: «¿Cuántos son mis pecados y mis culpas? Demuéstrame 
mis delitos y mis pecados)) Ü3.23) . ' l  

Uno de los ami�os condena este len�uaje, pues la criatura es pe
cadora por definición: «¿Cómo puede el hombre ser puro o inocen
te, el nacido de mujer? Ni aun a sus án�eles los encuentra fieles ni 

12. La fecha de redacCJon es mse�ura. S1 b1en el texto, tal como nosotros lo 
conocemos, parece postex1hco, el contemdo es mas ant1�uo 

1 ). La 1mposJbJhdad de comprender su culpab1hdad constituye el tema central 
de las lamentaCiones de Job. «¿No llore con el opnm1do, no tuve compasion del po
bre?" ( )0,25) ((¿He cammado con los embusteros, han corndo m1s p1es tras la men
tira?" (3 1 , 5) . «SI ne�ue al padre lo que deseaba o deje consum!fse en llanto a la VIU
da, s1 c.om1 el pan yo solo sm repartirlo con el huerfano ... " (3I. 1 6-17) ;  vease 3I,r9-34· 
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el cielo es puro a sus ojos» (rp4-1 5 ) .  Pero Job repite que en su caso 
no se trata de una decisión personal de Yahvé. cuyo desi�nio no 
puede entender ( 19,6-7). Cuando otro ami�o le habla del casti�o de 
los pecadores, Job le recuerda que los malvados. que no sirven a 
Dios. «si�uen vivos» y prosperan (21 .  7-16) .  Si Job supiera cómo Ile�ar 
hasta él. entablaría una querella ante Dios, le hablaría de las malda
des que quedan sin casti�o. Pero Yahvé está lejos. ausente, y es invi
sible (caps. 23 y 24). Pero Job no abandona su fe y su confianza en 
Dios. y precisamente por ello afirma que «hasta el último aliento 
mantendré mi honradez. me aferraré a mi inocencia sin ceder; la 
conciencia no me reprocha ni uno de mis días» (27,5-6) .  Pero Job 
�rita y Dios no le responde: «Te pido auxilio y no me haces caso; es
pero en ti y me clavas la mirada ... » (3o.2o-2Ü. 

Un cuarto ami�o. Elihú, «un joven», interviene enér�icamente. Se 
siente indi�nado de que Job se haya atrevido a decir: «Yo soy puro, 
no ten�o delito; soy inocente. no ten�o culpa» (33 .9). Pues. proclama 
Elihú. «Dios no obra el mal. el Todopoderoso no tuerce el derechm 
(34,12) ;  no rechaza al hombre de corazón sincero (36,5) .  Después del 
lar�o discurso de Elihú,14 la respuesta de Yahvé decepciona por su to
no impersonal. Dios habla «desde el seno de la tormenta>> (38 .Ü.  en 
una verdadera teofanía. pero i�nora las pre�untas de Job. Yahvé se 
contenta con recordarle su omnipotencia, su obra cósmica. la com
plejidad del universo, la variedad infinita de las manifestaciones de la 
vida. Después de evocar las �rancies estructuras cósmicas y las leyes 
que ri�en los cielos y la tierra. Yahvé le habla de los leones. de los re
becos y de otras criaturas cuya vida Dios se encar�a de ase�urar. así 
como de su proliferación. después de haberlas creado. cada una con 
su complexión particular y su comportamiento específico. Para con
cluir, le apostrofa: «¿Quiere el censor discutir con el Todopoderoso?» 
(4o.ú En vano intenta refu�iarse Job en su silencio: «Me taparé la 
boca con la mano; he hablado una vez y no insistiré» (40.4-5) .  

En un se�undo discurso le explica Yahvé extensamente cómo 
son la bestia Behemot y el monstruo Leviatán. En su respuesta de-

14. Este discurso parece ser una interpolación. 
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muestra Job que ha entendido el si�nificado secreto de la lección de 
Yahvé: la existencia misma del universo es un mila�ro. el modo de ser 
del creador desafía toda capacidad de comprensión, la intención de 
sus actos permanece inescrutable. «Reconozco que lo puedes todo y 
nin�ún plan es irrealizable para ti -yo. el que empañó tus desi�nios 
con palabras sin sentido-; hablé de �randezas que no entendía. de 
maravillas que superaban mi comprensión. Te conocía sólo de oí
das. ahora te han visto mis ojos; por eso me retracto y me arrepien
to echándome polvo y ceniza» (42, I , 6). En resumidas cuentas. Job 
se reconoce culpable ante Dios. Inmediatamente le restituye Dios la 
salud y le aumenta al doble todos sus bienes. Job vivió hasta la edad 
de ciento cuarenta años (42.7-17). 

Después de tres mil años. este libro febril. eni�mático e inquie
tante nos si�ue apasionando. El hecho de que Dios se haya dejado 
tentar por Satanás turba aún más a las almas in�enuamente reli�io
sas. Pero Job entendió bien la lección: si todo depende de Dios y si 
Dios es impenetrable. es imposible juz�ar sus actos. También será 
imposible juz�ar su actitud para con Satanás. La lección secreta de 
Yahvé va más aiiá del «casO» de Job. Se diri�e a todos aquellos que 
no lle�an a comprender la presencia -y el triunfo- del mal en el 
mundo. En definitiva. el Libro de Job es para el creyente una expli
cación del mal y de la injusticia. de la imperfección y del terror. Si 
todo está re�ido y si todo es querido por Dios. todo cuanto aconte
ce al creyente está car�ado de si�nificación reli�iosa. Pero sería vano 
-y al mismo tiempo impío- creer que. sin la ayuda de Dios. el 
hombre es capaz de desentrañar el «misterio de la iniquidad». 

n 6. EL TIEMPO DE LOS PROFETAS 

«Antes se llamaba "vidente" al que hoy llamamos "profeta" (nabí)» 
( r Sam 9-9). De hecho. la institución del «vidente» (ro 'eh) del período 
nómada fue modificada. después de la conquista. bajo el influjo de los 
nebí'ím que los israelitas encontraron en Palestina. Hacia el año 1000 
a.C.. los «videntes» yahvistas (como Natán) y los nabfím aún coexistí-
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an (r Sm ro,5). Gradualmente se fusionaron las dos instituciones, y el 
resultado final fue el profetismo clásico veterotestamentario. Al i�ual 
que los niibfim, los profetas estaban relacionados con los santuarios y 
el culto, y se caracterizaban por sus experiencias extáticas. 

Elías y Eliseo ilustran el período de transición, pero sus vocacio
nes Y actividades reli�iosas anuncian ya el profetismo clásico. Elías 
aparece en el Reino del Norte, bajo los reyes Ajab y Ocozías ( 874-
850). Se subleva contra la política de Ajab, que pretendía inte�rar a 
los israelitas y a los cananeos concediéndoles i�ualdad de derechos 
Y fomentando el sincretismo reli�ioso con el culto de Baal y Melqart, 
que �ozaba de la protección de la reina Jezabel, oriunda de Tiro. 
Elías proclama a Yahvé soberano único de Israel. Yahvé, no Baal, es 
el que dispensa la lluvia y ase�ura la fertilidad de la tierra. En el famo
so episodio del monte Carmelo, cuando entabla un duelo con los 
profetas de Baal sobre quién será capaz de poner fin a la sequía que 
dura ya tres años, Elías demuestra la impotencia del dios cananeo 
para prender fue�o en el altar del sacrificio y. en consecuencia, para 
producir la lluvia.1 '  Además, Elías fulmina contra el rey Ajab, que ha
bm dado muerte a uno de sus súbditos para apoderarse de su viña, 
la predicción de una muerte violenta ( r  Re 2r) .  La fama postuma de 
Ehas lo aproximó a Moisés. La leyenda supone que fue arrebatado 
por Yahvé al cielo en un carro de fue�o (2 Re 2,2 y si�s.) .  La bio�ra
fía de Eliseo, discípulo y sucesor de Ehas, abunda en episodios ma
ravillosos (véase § Re 2, 1 9 y si�s., 4. r y si�s.; etc.). A diferencia de 
Elías, Eliseo reúne en torno a sí a un �rupo de profetas. Pero a se
mejanza de Elías, participa activamente en la vida política, comuni
ca oráculos al rey y hasta le acompaña en la �uerra (2 Re 3 , u) .  

Aparte de los adivinos y los visionarios ambulantes, se distin
�uen dos clases de profetas. El primer �rupo está inte�rado por los 
profetas cultuales, que permanecen cerca del templo y participan en 

1 5  El duelo forma parte de una guerra religiosa, del mismo modo que Jeza
bel habla dado orden de matar a los profetas de Yahve, Ehas, despues de su VIC 
tona, pide al pueblo que capture a los cuatrocientos cmcuenta profetas de Baal 
«Los hizo descender cerca del torrente QUison y alh los degollo» ( ¡  Re 18 o4o) 
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los ritos al lado de los sacerdoteS.16 Son los profetas de la corte, aso
ciados a los santuarios del rey. Muchas veces predicen al monarca la 
victoria deseada (véase, por ejemplo, r Re 2 2) . Esta clase de profetas 
profesionales, de considerables proporciones, comprende también a 
los que en el Anti�uo Testamento son considerados falsos profetas. 

Mayor importancia tiene en la historia reli�iosa de Israel el se
�undo �rupo. formado por los �randes profetas escritores, de Amós al 
«Se�undo Isaías». Estos últimos no proclaman su mensaje como 
miembros de una profesión. sino en virtud de una vocación especial. 
No representan a unos clanes o a determinados santuarios ni a los 
reyes, sino que se proclaman mensajeros de Dios.�- La vocación vie
ne impuesta por una llamada directa de Yahvé. Como refiere Jere
mías, «la palabra de Yahvé me fue diri�ida en estos términos: Antes 
de formarte en el vientre te esco�í. antes de salir del seno materno te 
consa�ré y te nombré profeta de los pa�anos» Or r ,4 y si�s.). Isaías, 
por su parte, vio un día en el templo «al Señor Yahvé sentado sobre 
un trono alto y excelso)), rodeado de serafines, y oyó su voz que de
cía: «¿A quién mandaré? ¿Quién irá por mí?». Isaías respondió: «Aquí 
estoy, mándame)). Y Dios le dictó lo que habría de decir al pueblo (Is 
6,r-ro). La llamada es escuchada a pesar de la oposición de los oyen
tes (véanse Os 9.7; Ez 1 2 , 2 1  y si�s.) ,  pero ocurre a veces que la pre
dicción es interrumpida por la fuerza (Am 7,ro y si�s.) o por el mis
mo profeta cuando estima que ha fracasado en su misión Os 8,r6-r8) .  

Todos los �randes profetas están sincera y apasionadamente 
convencidos de la autenticidad de su vocación y de la ur�encia de 
su mensaje. No dudan de que están proclamando la palabra misma 
de Dios, pues han sentido cómo sobre ellos se posaba la mano de 
Yahvé o su espíritu (ruaf;)/' La posesión divina se manifiesta a me-

r6 .  Hay restos de sus discursos en algunos salmos (Sal 2 ,2r :  8 1 ;  rro: 132 )  y en 
los hbros de los profetas Nahun y Habacuc 

1 7  Veanse G. Fohrer, Hzstory of Israelzte Re!zgzon, pags. 237 y sigs., y las bi
bhograhas recogidas en las pags. 23 5  y 238.  n. 2. 

1 8 .  Veanse S Mowmckel. «The "Spmt" and the "Word" m the preexihc refor
mmg prophets»; A Haldar, Assoczatzons of Cu!t Prophets zn the Anczent Near East. 
pags. rr  5 y sigs. 
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nudo en forma de éxtasis. si bien no parece que sean indispensables 
la exaltación o el trance extático. '9 Algunos profetas llegaron incluso 
a ser acusados de «locos», como Oseas (9,7): «El profeta es un loco, 
el hombre inspirado deS\7aría», pero no cabe hablar de una verdade
ra afección psicopatológica. Se trata de sacudidas afectivas provo
cadas por la presencia terrorífica de Dios y por la gravedad de la 
misión que el profeta acaba de asumir. Este fenómeno nos es per
fectamente conocido a través de las «enfermedades iniciáticas» de los 
chamanes o las «locuras» de los grandes místicos de todas las reli
giones. Por otra parte, al igual que los «especialistas de lo sagrado>> 
de las sociedades arcaicas y tradicionales. los profetas están dotados 
de facultades adivinatorias20 y dan muestras de poseer poderes ma
ravillosos de carácter mágico: resucitan muertos, sacian a las multi
tudes con cantidades mínimas de alimentos, hacen enfermar a di
versas personas, etC.21 Muchos de los gestos que realizan los profetas 
tienen un valor simbólico: Elías echa su manto sobre Elíseo ( r  Re 
I 9,19-2r) ;  por orden de Yahvé rompe Jeremías un cuenco de barro 
para ilustrar la ruina inminente de Israel Or r9 . ro y sigs.), se echa al 
cuello un yugo para convencer al pueblo de que se somete al rey de 
Babilonia (cap. 27).22 

Pero independientemente de la fuente de su inspiración (sueño, 
visión, audición, conocimiento milagroso, etc.), lo que en todo caso 
llegaba a los profetas era la palabra de Yahvé. Estas re\i'elaciones di
rectas. personales, eran interpretadas e'ii'identemente a la luz de su fe 
profunda y luego eran transmitidas conforme a ciertos modelos tra
dicionales. Los profetas preexílicos tienen en común el rasgo de que 

19 .  Véanse las bibliografías registradas por Ringgren. La religion d1srael, pág. 
268 ,  n. 1 ;  Fohrer. op. cit., págs. 234. n. 1 7. El éxtasis era más frecuente entre los 
ndbfim; véase Fohrer, pág. 234. 

20. Elías prevé la muerte inmediata del rey Ocozías (2  Re r.2 y sigs.); Eliseo 
sabe dónde encontrar agua en el desierto (2 Re p6-r7) y que los reyes han dado 
órdenes de matarle (2 Re 6,32); conoce también las palabras pronunciadas por el 
rey de Damasco en su dormitorio (2 Re 6.32). 

21. Véanse los ejemplos citados por Fohrer. pág. 233. 
22. Véase G. Fohrer. Die symbolische Handlungen der Propheten. 
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anuncian el juicio de Dios contra Israel: Yahvé enviará a unos inva
sores inmisericordes para aniquilarlo. El Señor se ser'i7irá de los gra�
des imperios militares como instrumento de castigo contra su pr_op1o 
pueblo. que le había traicionado. ¿Es posible entre\i'er al m1sm? 
tiempo una promesa de esperanza en este juicio terri

_
ble? Se �a crel

do ver en el profetismo veterotestamentario una vanante 
_
mas de la 

alternancia. tan conocida en el Cercano Oriente, entre «tlempos de 
desdicha» y «tiempos de felicidad», pero no parece que est

_
e esquema 

sea aplicable en todos los ejemplos aducidos.23 Como mas adelante 
veremos (véase § r r8) ,  la única esperanza está en el «resto» del pue
blo elegido que sobre'ii'ivirá a la catástrofe. Con ese «resto» precisa
mente se dispone Yahvé a concluir una alianza. 

n7. AN\ÓS EL PASTOR; OSEAS EL DESDEÑADO 

Amós ejerció su ministerio durante el reinado de Jeroboán Il 
(aproximadamente. entre los años 780-82 Y 753-46 a.C.). No era u� 
nabí profesional: «Yo soy ganadero y cultivo higueras. Pero Yahve 
me arrancó de mi ganado y me mandó ir a profetizar a su pueblo. 
Israel» (7,14-1 5). Anuncia que Dios se dispone a juzgar a los pueblos 
vecinos -Damasco. Gaza y Filistea. Tiro y Fenicia- que han peca
do contra la moral. Esto implica que todas las naciones caen dentro 
de la jurisdicción de Yahvé. Pero Amós fulmina sus oráculos

_
sobre 

todo contra Israel. el Reino del Norte contra sus injusticias soe1ales Y 
su infidelidad religiosa. Los ricos «Venden al inocente por dinero ... 
tuercen el proceso del indigente» (2, 6-7). Pero sus riquezas serán re
ducidas a polvo (4,7-u). En vano multiplican sus sacrificios estos pe
cadores confiados. Amós escucha las palabras de Yahvé Y no se cansa 
de repetirlas: «Detesto y rehúso \i'Uestras fiestas ... P�r �u:ho: holo
caustos y ofrendas que me traigáis, no los aceptare m m1rare v�es
tras víctimas cebadas» ( 5,21 y sigs.). Lo que Dios espera de sus f1eles 
es el derecho y la justicia (5,24-25). 

23. Véase Ringgren. op. cit . . pág. 271 .  
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Por otra parte, el culto ha sido pervertido por la introducción de 
elementos or�iásticos cananeos ( 5,26;  8 ,14). Es inútil la 'Veneración 
puramente externa de los lu�ares santos: «Marchad a Betel a pecar, 
en Guil�al pecad de firme» (4,4). Sólo podrá sabarlos un retorno a 
la fe: «Buscad el bien, no el mal, y \7i\7iréis y estará realmente con \70-
sotros, como decís, Yah\7é, Dios de los ejércitos ... A \7er si se apiada 
Yah\7é, el Dios de los ejércitos, del resto de José» ( 5, 14-1 5) . '4 

I�ual que Amós, Oseas, contemporáneo al�o más jo\7en del pri
mero, predicó en el Reino del Norte. Su 'Vocación y el sentido de su 
mensaje parecen ir li�ados a las 'Vicisitudes de su matrimonio. Pero la 
interpretación de al�unas alusiones que aparecen en el texto de sus dis
cursos es muy contro\7ertida. Se�ún su primer relato (¡,2-9), Yah\7é le 
ordenó casarse con «una mujer prostituta», que en�endró unos hijos a 
los que él puso nombres simbólicos -«<ncompadecida» y «No-pueblo
mío»- para proclamar públicamente que Yah\7é ya no amaba a Israel 
y que éste ya no era su pueblo. Se�ún el se�undo relato (3 , 1-5), Yah\7é 
le ordenó casarse de nue\?o, esta \7eZ con una «mujer amante de otro y 
adúltera, como ama Yah\7é a los israelitas, a pesar de que si�uen a dio
ses ajenos». Es probable que la primera esposa fuese una mujer que 
había participado en los ritos cananeos de la fecundidad. En cuanto a 
la se�unda, ele�ida a pesar de su pasado detestable, debía indicar la ac
titud bene\?olente de Yah\7é, que está dispuesto a perdonar a IsraeL 

En todo caso, la predicación de Oseas está dominada por la 
amar�ura de Dios ante la traición de su pueblo. Israel era la esposa 
de Yah\7é, pero le fue infiel y se «prostituyó», es decir. que se entre�ó 
a los dioses cananeos de la fecundidad. Israel i�nora que la fecundi
dad es un don de Yah\7é: ccElla se decía: Me \70y con mis amantes, 
que me dan mi pan y mi a�ua, mi lana y mi lino, mi 'Vino y mi acei
te. Ella no comprendía que era yo quien le daba el tri�o y el 'Vino y el 
aceite, y oro y plata en abundancia, con los que ellos se hicieron sus 

24. Los oráculos de restauración y de fecundidad paradisíaca con que fina
liza el texto (9,II- 1 5 )  contrastan tan netamente con la condenación. repetida mu
chas veces, que se puede dudar de su autenticidad; véase Ringgren, pág. 2Ro. Von 
Rad, sin embargo, los considera autenticos, Old Testament Theology Il. pág. r 38 .  
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Baale9> (2,7-10). Sur�e de nue\?o, exacerbado, el conflicto irreductible 
entre Baal y Yah\7é, entre una reli�ión de estructura cósmica y la fi
delidad a un Dios único, creador del mundo y dueño de la historia. 

Oseas ataca infati�ablemente el sincretismo Baal-Yah\7é. <<Fornican 
abandonando a su Dios. Sacrifican en la cumbre de los montes y que
man ofrendas en las colinas, debajo de encinas y álamos y terebintos 
de a�radable sombra» (4, 12-13). Israel ha ol'Vidado su propia historia: 
ccCuando Israel era niño, lo amé, y desde E�ipto llamé a mi hijo. Cuan
to más los llamaba, más se alejaban de mí» (n,r-2}. Estalla la cólera pro
\7ocada por la incorre�ible in�ratitud. El casti�o será terrible: óeré para 
ellos como leopardo, los acecharé como pantera en el camino, los asal
taré como una osa a quien roban las crías y les des�arraré el pecho; allí 
los de\?oraré como un león, las fieras los descuartizarán» ( r3.7-9). 

De nada sirve el culto puramente externo, <<porque quiero leal
tad, no sacrificios; conocimiento de Dios, no holocaustos» (6,6). Los 
lu�ares altos, en los que se celebran las ceremonias sincretistas, se
rán destruidos (w,S). No queda otro medio de sabación que un re
torno sincero a Yah\7é. ccCorwiértete, Israel, a Yah\7é, tu Dios, que 
tropezaste en tu culpa. Decidle: Perdona del todo nuestra culpa» 
( 14,2-3). Oseas sabe muy bien que su apostasía es tal que ya no les 
permite con\7ertirse ( 5,4). Pero el amor de Yah'Vé es más fuerte que 
su ira. ceNo cederé al ardor de mi cólera ... , que soy Dios y no hom
bre, el Santo en medio de ti y no enemi�o de\?astador» (n-9). Yah\7é 
quiere conducir a Israel ccal desierto y hablar a su corazón ... Allí me 
responderá como en su ju\7entud, como cuando salió de E�ipto. 
Aquel día me llamará Esposo mío ... Me casaré conti�o para siem
pre. me casaré conti�o a precio de justicia y de derecho, de afecto y 
de cariño» (2 , r6-2T). Será un retorno a los comienzos del matrimonio 
místico de Yah'Vé con IsraeL Este amor conyuS6al anuncia ya la fe en 
la redención: la Gracia de Dios no espera la con\7ersión del hombre, 
sino que la antecede."1 Añadamos que el simbolismo conyuS6al será 
utilizado por todos los S6randes profetas que seS6uirán a Oseas. 

25. Vease Fohrer, op. cit . . pág. 250 y n. 1 7 (bibliografía). Paradójicamente. las 
tmágenes matrimoniales utilizadas por Oseas son tributarias de los cultos cana-
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u8. ISAIAS: RETORNARA UN «RESTO DE ISRAEL» 

No obstante la semejanza de sus respectivas vocaciones, cada 
uno de los grandes profetas escritores se diferencia por el tono de su 
vida, por la forma en que asume su destino. Isaías vivió y escuchó la 
voz de Dios en el templo de Jerusalén, en el año 7 4 6  o el 7 40. Tam
bién su mujer era profetisa y el mismo tuvo discípulos, igual que los 
nabfzm profesionales.26 Pronunció su último discurso en el año 701.  
Al principio critica Isa1as sobre todo la situación social y moral de 
los reinos de Judá e IsraeL No duda en dirigir sus ataques contra el 
mismo rey y los altos dignatarios (véase p2-1 5). Anuncia que el jui
cio de Dios no perdonara a nadie (2,12-17). Al igual que sus prede
cesores, declara que el culto no es suficiente: «¿Qué me importa el 
número de vuestros sacrificios -dice el Señor-. Estoy harto de ho
locaustos de cameros, de grasa de ceboneSl> ( 1 ,n) .  No sirve rezar, 
«porque vuestras manos están llenas de sangre» (¡ , 15) .  La única de
vocion verdadera consiste en practicar la justicia y hacer el bien: 
«Aprended a obrar bien, buscad el derecho, enderezad al oprimido; 
defended al huérfano, proteged a la viuda» (1 ,17) .  

El ataque asirio contra Siria y Palestina introdujo un nuevo ele
mento en la predicacion de Isaías. El profeta vio en estos graves 
acontecimientos militares y políticos una intervención de Yahvé en 

neos de la fecund1dad. a los que combate el profeta; vease Rmggren, pag. 283 
\7ease, sm embargo, Andre Neher, L 'essence du prophetzsme, pags 247 y s1gs., so
bre la s1gmflcaCJon «ex1stencwl» del s1mbohsmo conyugal en el pensamiento reh
giOso hebreo La traducCJon de la expenenCJa m1st1ca en termmos de umon con
yugal sera resum1da en las mterpretaCJones judws y cnstwnas del Cantar de los 
Cantares y sobre todo en la teologw m1st1ca de la Contrarreforma Por el contra
no, en la rmstlca vas1hnava, la umon m1st1ca entre el alma y D1os es 1lustrada por 
el amor adultero entre Radha y Knshna 

26 Es Importante señalar que solo los tremta y nueve pnmeros cap1tulos del 
hbro que lleva su nombre le pertenecen realmente El resto esta const1tu1do por 
d1versos oraculos que no son antenores al s1glo VI; los mas Importantes son el 
Deutero-Isaws (caps 40-55 )  y el Tnto-Isaras (caps 56-66) Aun mas tarde se mtro
dujo en el L1bro de Isaras c1erto numero de fragmentos (por eJemplo, el apocahp
SIS de los caps 24-27) 
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la historia: Asiria no es más que su instrumento. Para Isaías se trata 
de la venganza de Yahve, que va a castigar la infidelidad religiosa 
unida a la injusticia social y al hundimiento de los valores morales. 
Ésta es la razón de que se oponga a la política extranjera del rey. Las 
coaliciones y las maniobras políticas son inútiles. Sólo queda una es
peranza: la fe y la confianza en Yahve. <Ói no creéis, no subsistiréis» 
(7,9b). No es Egipto, sino la fe de Yahvé, la que puede servir de ayu
da ( 3 1,1-3) .  Para animar al rey, Isaías anuncia un «signo de Yahvé»: 
«La joven está encinta y dará a luz un hijo y le pondrá por nombre 
Emmanuel» (7, 14). «Antes que aprenda el niño a rechazar el mal y 
escoger el bien», Yahvé obrará muchos prodigios (7 ,16 y sigs.) . Este 
oráculo ha dado lugar a numerosas interpretaciones.27 La especula
ción teológica cristiana vio en el nombre de «Emmanuel» («Dios con 
nosotros») el anuncio del nacimiento de Cristo. De todos modos, el 
sentido mesiánico es evidente: Yahvé suscitará en la descendencia 
de David un rey justo que saldrá victorioso y cuyos descendientes 
reinarán para siempre. 

Cuando el rey de Asur invade Palestina, Isaías afirma que ya no 
es el instrumento de Yahvé, sino un simple tirano insaciable en su sed 
de poder ( 10,5-15). También éL por consiguiente, será aniquilado 
(14,24-25). El profeta habla una y otra vez, incansablemente, del poder 
y la soberanía de Dios, y anuncia el «día de Yahvé», en que el Señor 
juzgará al mundo (2,12-17). Por eso condena no sólo la arrogancia del 
rey de Asur, sino también los pecados políticos y sociales de Judá -
la opresión de los pobres (3,12-15), el lujo (3,1 6-24) y el desenfreno (5,II
I3 ), la injusticia (5,1-7.23), el expolio de las tierras (5,8-w)-, pecados 
que considera como otros tantos actos de rebelión contra Yahvé (1,2-
3). Condena igualmente a los malos gobernantes (28,14-22) y a los sa
cerdotes y profetas cultuales que se burlan de él (28,7-13). 

Isaías cree en la invulnerabilidad de Sión. La montaña santa ha 
sido y seguirá siendo protegida por Yahvé contra los asaltos de todos 
sus enemigos ( 14,24-32; 17,2-14; 29.1-8; etc. ). Conserva también la es-

27 \7ease la b1bhografra esenc1al en Rmggren, pag 286. n I Tamb1en A Ne
her, op czt . pags 228 y s1gs 
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peranza en «un resto de Israel» que «vohlerá al Dios guerrero» ( I0,2o-
2l).2R Pero la esencia de su mensaje no fue aceptada, y el profeta no 
oculta su decepción. Su último discurso predice la ruina «de las 
campiñas rientes. de las viñas fértiles>>; en «las casas alegres y la ciu
dad divertida» crecerán zarzas y cardos, «porque el palacio está va
cío, la ciudad populosa desierta» (32-9-14). 

I I9 .  LA PROMESA HECHA A JEREMÍAS 

Nacido en el seno de una familia sacerdotal, Jeremías recibió su 
vocación en el año 626 y la ejerció, con algunas interrupciones, du
rante cuatro decenios. En un célebre pasaje relata las circunstancias 
de su elección ( r , r  y sigs.). Vacilante ante su tarea, invoca su corta 
edad: <<Mira que no sé hablar, que soy un muchacho» ( I ,6). Pero el 
Señor le tocó la boca y le dio fuerzas ( r -9 y sigs.). Los primeros dis
cursos de Jeremías están dominados por un tema especialmente dra
mático: la catástrofe inminente causada por <<un pueblo venido del 
Norte». <<Armados de arcos y jabalinas, implacables e inexorables ... » 
( 6,22-23). Sería inútil buscar el modelo histórico de estos j inetes sal
vajes. <<El pueblo venido del Norte» es una de las imágenes mitológi
cas de la destrucción totaL Porque la invasión causará la ruina total 
del país. <<Miro a la tierra: icaos informe!; al cielo: está sin luz» (4,23). 
La reducción al caos será el castigo divino por la infidelidad religiosa, 
pero al mismo tiempo servirá de punto de partida para una nueva 
creación, la nueva alianza que Jeremías proclamará más adelante. 
Porque Yahvé es misericordioso, y el profeta comunica su llamada: 
<<Volved, hijos apóstatas, y os curaré de vuestra apostasía» (3,22; véa
se también 4.1 y sigs.). 

En el año 609 muere Josías y le sucede en el trono su hijo Joa
quín, que se revela como un déspota odioso al que Jeremías no duda 
en dirigir sus ataques. En la explanada del templo lanza sus recrimi
naciones contra todos aquellos -sacerdotes, profetas, pueblo- que 

28. lsaías da a su primer hijo el nombre de Shear-Yashub. «un resto volverá». 
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se dejan engañar por la seguridad ilusoria que les da su actividad reli
giosa (7,I-I 5; 26.1 y sigs.). <<No os hagáis ilusiones con palabras falsas, 
repitiendo: "El templo del Señor"» (7,4). En vano acuden al templo los 
que han robado, asesinado, cometido adulterio, ofrecido incienso a 
Baai. los perjuros, diciéndose: <<Aquí estamos seguros», pero dispuestos 
a seguir cometiendo estas abominaciones. Yahvé no está ciego (?.Y
u). El Señor les recuerda la suerte del santuario de Siló, destruido por 
los filisteos: <<Andad, id a mi templo de Siló, al que di mi nombre an
taño, y mirad lo que hice con él. por la maldad de Israel. mi pueblo» 
(7,12-13). Jeremías fue encarcelado, y es probable que sin la protección 
de algunos altos dignatarios hubiera sido condenado a muerte (26.10 
y sigs.). Durante mucho tiempo no tuvo ocasión de hablar en público.2" 

La última etapa de la predicación de Jeremías comenzó en el 
año 595.  cuando Nabucodonosor se apoderó de Jerusalén y deportó 
a una parte de los notables de Jerusalén. El nuevo rey Sedecías pre
paraba una sublevación con la ayuda de Egipto, pero Jeremías tra
taba de calmar al pueblo. Encarcelado como traidor, fue liberado 
más tarde por los babilonios. Poco más tarde marchó a Egipto con 
un grupo de compatriotas que se expatriaron (caps. 37-39). Dirigió su 
último discurso a <<todos los judíos instalados en el país de Egipto» 
(44,1) .  A través de su profeta les hacía recordar el Señor todas las ca
tástrofes recientes: <<Vosotros habéis visto todas las calamidades que 
envié sobre Jerusalén y sobre las ciudades de Judá: ahí las tenéis hoy. 
arruinadas y sin habitantes» (44,2). En vano envió Dios a sus <<siervos 
los profetas»; el pueblo se obstinó en su maldad (44.4 y sigs.). Para 
terminar, Yahvé anuncia una nueva destrucción: también el <<resto 
de Judá» que se ha instalado en Egipto será aniquilado (44,1 2 y sigs.). 

Una de las características del mensaje de Jeremías es su gran 
número de confesiones y alusiones a sus sentimientos personales. '" 

29. Por mandato de Yahvé consigna sus profecías de desgracias en un libro. 
Un día, su servidor Baruc quiso leer algunos fragmentos en el templo. pero fue de
tenido y llevado ante el rey. que quemó el rollo. Pero Jerem1as dictó un nuevo li
bro (cap. ) 6 ) . 

30. Véase especialmente r 1 , 1 H-23; 1 2.1-6; I 5 , r0-1 2 . 1 5-21 ;  17 , 12-1 H ;  1 8 , 1 8-23; 20,7-
18. Véanse Ringgren, pág. 295 y las bibliografías citadas en !as nn. 2 y ). 
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Se atre\7e a decir a Dios: «Te me has \7uelto arroyo engañoso, de 
agua inconstante» ( r 5 , r8 ) .  Igual que Job, pregunta: «¿Por qué prospe
ran los impíos y \7i\7en en paz los traidores?» ( 1 2, r ) .  Trata de com
prender los caminos del Señor. ll Sin embargo, a pesar de las catás
trofes que predice, y que se \7an cumpliendo, Jeremías no pierde la 
confianza en la redención, incluso en una nueva creación. Lo mis
mo que un alfarero, Yah\7é puede destruir su propia obra, pero tam
bién es capaz de repetirla y aun mejorarla ( r8 ,6 y sigs.) .  En efecto, a 
tra\7és de su profeta anuncia Dios una nue\7a alianza: «Mirad que lle
gan días en que haré una alianza nue\7a con Israel y con Judá ... Me
teré mi Ley en su pecho, la escribiré en su corazón, yo seré su Dios 
y ellos serán mi pueblo)) (} I .3 1-33) .  

Amós esperaba la redención en 'Virtud de un nuevo acto de 
amor de Dios, que haría posible el retorno de Israel «a los días de su 
ju\7entud)). Jeremías se atreve a esperar una regeneración radical del 
hombre. Porque «el hombre no es dueño de sus camino5l) ( ro,23) .  
Por eso promete el Señor la futura re�eneración de su pueblo: «Les 
daré un corazón entero y una conducta íntegra, para que me res
peten toda la 'Vida. para su bien y el de sus hijos que los sucedan. 
Haré con ellos una alianza eterna, y no cesaré de hacerles bien ... )) 
( 32.39-40). Esto equi\7ale a una nue\7a creación del hombre, idea que 
tendrá consecuencias importantes (entre otras, la concepción cris
tiana de una nueva alianza revelada en el Nuevo Testamento).12 

1 20. LA CAÍDA DE JERUSALÉN. MISIÓN DE EZEQUIEL 

«No creían los reyes del mundo ni los habitantes del orbe que el 
enemigo lograría entrar por las puertas de Jerusalém (Lam 4,12). Así 
grita el autor anónimo de las Lamentaciones. testigo de la caída de 
Jerusalén en el año 587. «Mira, Yah'Vé, fíjate: ¿a quién has tratado así? 

31 .  Véase G. von Rad. Ofd Jestament Jheofogy ll, pá15s. 203 y sigs. 
:p.  La espera de un rey ideal forma parte de la misma esperanza de una 

nueva alianza: «Yo le escucharé y él se acercará a mú> (30,21) .  
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¿Cuándo las mujeres se han comido a sus hijos, a sus hijos tier
nos? ¿Cuándo han asesinado en el templo de Yah'Vé a sacerdotes y 
profetas?)) ( 2,20). La catástrofe tu\7o consecuencias decisi\7as para la 
historia de Israel y para la evolución del yah\7ismo. La caída de la ca
pital religiosa y política significó la desaparición del Estado y el fin de 
la monarquía da'Vídica. El templo fue incendiado y reducido a un 
montón de escombros, con lo que cesaron los sacrificios. Una gran 
parte de la población fue deportada. Babilonia, por otra parte, era una 
tierra impura, donde no estaba permitido celebrar el culto. El templo 
fue sustituido por la escuela religiosa en que con el tiempo habría de 
con\7ertirse la sinagoga. La comunidad se reunía periódicamente para 
orar, entonar himnos y escuchar homilías. Pero la destrucción del 
templo había traído consigo el fin de la nación. De ahí que la plega
ria por la restauración de la independencia nacional fuera insepara
blemente unida a las peticiones por la reconstrucción del templo. n 

Fueron muchos los que en Jerusalén o en el exilio dudaron del 
poder de Yah'Vé y adoptaron los dioses de los 'Vencedores. Algunos 
llegaron a dudar incluso de la existencia de Yah\7é. Para otros, sin 
embargo, la catástrofe fue la prueba suprema de la cólera del Señor, 
incansablemente predicha por los profetas. Se produjo una reacción 
indignada contra los «profetas optimista5l), mientras que los profetas 
escritores se ganaron la estima y la admiración de que se 'Vieron pri
\7ados en 'Vida. Pero lo más importante fue que la minoría deporta
da a Babilonia habría de buscar por otros caminos de la tradición 
religiosa el apoyo necesario para presef\7ar a Israel ('Véase el segundo 
'Volumen). 

El último de los grandes profetas, EzequieL ejerció su ministerio 
en Babilonia, adonde había llegado con el primer grupo de deporta
dos en el año 597. hasta el 571 .  Era sacerdote, lo que explica la im
portancia que atribuye a la «pureza)) ritual. Para EzequieL los «peca
dos», y en primer término la idolatría, habían hecho <<Ímpurm a Israel. 

33· El salmo 51 suplica a Dios que purifique y libere a su pueblo, a la vez que 
pide la reconstrucción de «Jerusalén y sus muros". «Entonces te complacerás en 
sacrificios justos" (w-21). 
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Yahvé llevará a cabo la redención de su pueblo <<purificándolo» con 
<<un a�ua pura» ( 36.25) . '" Al principio, Ezequiel estimó que su tarea 
habría de consistir en un esfuerzo in�rato pero necesario de desmiti
ficación. Era preciso pulverizar las esperanzas de los primeros de
portados en la invulnerabilidad de Jerusalén y, a continuación, con
solarlos ante la destrucción de la ciudad santa." En esta primera 
etapa de su predicación anunciaba Ezequiel el fin inminente de Je
rusalén, consecuencia inevitable de la infidelidad de Israel. En una 
ale�oría compara (cap. 23) a Israel y Samaría (Judá) con dos her
manas que fueron amadas por Yahvé, pero que <<se prostituyeron en 
E�ipto desde su juventud» y aumentaron Iue�o sus infidelidades con 
los asirios y los babilonios. 

Ezequiel vuelve una y otra vez sobre el tema de la mujer infiel a 
la que, sin embar�o. Yahvé se resistía a abandonar por amor a su 
propio nombre (véase por ejemplo, cap. w). La situación privile�ia
da de Israel en nada se debe a sus propios méritos, sino que ha sido 
la eleccion de Yahvé la que lo ha sin�ularizado entre los restantes 
pueblos. Si es importante esta interpretación de la catástrofe históri
ca como una crisis en la unión conyu�al de Dios e Israel, más lo es 
la idea de la omnipresencia de Yahvé. La presencia de Dios no se 
circunscribe a un Iu�ar privile�iado. En consecuencia, poco importa 
que el creyente adore a Yahvé en su patria o en un país extranjero. 
Lo que importa es la vida interior del individuo y la conducta que 
observa para con sus semejantes. Ezequiel se diri�e más que nin�ún 
otro profeta al individuo. ' 6  

Después de la caída de Jerusalén :,e inicia una nueva etapa en la 
predicación de Ezequiel, caracterizada por la esperanza en la reden
ción de Israel. Nada es imposible para Dios. Ezequiel ve en extasis un 
<Nalle lleno de huesos»; tocados por el espíritu, aquellos huesos recu
peran la vida y se ponen en pie. Así hará el Señor con la casa de Is-

34 Von Rad, Old Jestament Iheology !!. pa�s. 224 y stgs , Rm��ren, pa�. )OO 

35 Veanse fohrer, Dze Hauptprob!eme des Buches Ezechze!. passzm; td , Hzs 
tory of !smelzte Relzgzon, pa�s 1 1 7  y st�s 

36 Vease fohrer, Hzstory, pa�. 3 19 ,  con la btbho�rafta reco�tda en tbtd., n. 4 
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rae! (3y,I-14). Dicho de otro modo: aunque Israel haya muerto, podrá 
resucitar �racias a un prodi�io divino. En otro oráculo (cap. 3 6) pro
mete Yahvé el retorno de los deportados, la reconstrucción y la proli
feración del pueblo. Pero sobre todo anuncia la redención de Israel: 
<<Üs rociaré con un a�ua pura que os purificara ... Os daré un cora
zón nuevo y os infundiré un espíritu nuevo ... Haré que caminéis se
�ún mis preceptos y que pon�áis por obra mis mandamientos. Habi
taréis en la tierra que di a vuestros padres; vosotros seréis mi pueblo 
y yo seré vuestro Dios>> (36 ,25-28). AI i�ual que para Jeremías, también 
para Ezequiel se trata de una nueva alianza que implica. de hecho, 
una nueva creación. Pero como la dispersión de Israel ponía en en
tredicho la omnipotencia y el honor del Señor, Ezequiel explica esta 
nueva creación por el deseo de Yahvé de santificar <<su santo nombre, 
profanado por la casa de Israel en las naciones adonde fue» (36,21) . 
David, pnncipe y pastor. <<siervo» ejemplar de Dios, reinará sobre el 
nuevo Israel (37,25 y si�s.; 34.23 y si�s.) .  En el último capítulo descri
be Ezequiel detalladamente el templo futuro,,- cuyo modelo contem
pla en éxtasis, y el culto que deberá celebrarse en el nuevo Israel. 

T2I .  VALORACION RELIGIOSA DEL <<TERROR DE LA HISTORIA» 

No desaparecieron los profetas en los últimos años del exilio ni 
en la época postexílica (véase el se�undo volumen). Pero su mensa
je desarrolla lo que podríamos llamar una <<teolo�ía de la salvación», 
ya esbozada en Jeremías. Ello nos autoriza a enjuiciar ya el cometi
do del profetismo en la historia reli�iosa de Israel. 

Lo que más nos llama la atención en los profetas es su crítica del 
culto y la violencia con que atacan el sincretismo, es decir, las in
fluencias cananeas, a las que califican de <<prostitución». Pero esta 
prostitución contra la que lanzan incesantemente sus invectivas re-

37· La VISJon extatJC..a de Ezequtel constituye el punto de part1da de la «teo
lo�Ja del templo», que conocera un esplend1do desarrollo en el ¡udmsmo y en el 
c.nstwmsmo. 
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presenta una de las formas más difundidas de la reli�i?sidad cósmi
ca. Esta reli�iosidad cósmica. característica de los a�ncultores. pro
lon�aba la más elemental dialéctica de lo sa�rado. concretamen:e la 
creencia en que lo divino se encarna, o se manifiesta, en los objetos 
y en los ritos cósmicos. Precisamente este tipo de reli�iosidad fue de
nunciado por los se�uidores de Yahvé como la idolatría por excelen
cia, y ello a partir del momento mismo de su penetración en Palesti
na. Nunca sufrió la reli�iosidad cósmica ataques tan violentos. Los 
profetas lo�raron finalmente vaciar la naturaleza de toda presencia 
divina. Sectores enteros del mundo natural -los «lu�ares altos», las 
piedras. las fuentes. los árboles, al�unas cosechas. al�unas flores- re
cibirán el calificativo de «impuros», ya que fueron manchados por el 
culto de las divinidades cananeas de la fecundidad.3x La re�ión «pu
ra» y santa por excelencia será únicamente el desierto, �a que

. 
�Ilí se 

mantuvo Israel en una fidelidad perfecta a su Dios. La dtmenston sa
�rada de la ve�etación y. en �eneral. las epifanía: ex�berantes 

.
de la 

naturaleza serán redescubiertas muy tarde. en el JUdatsmo medteval. 
El culto, y en primer lu�ar los sacrificios cruentos, también fue

ron objeto de crítica. El culto estaba no sólo adulterado po� ciertos 
elementos cananeos. sino que el pueblo y los sacerdotes estlmaban 
que la actividad ritual era la forma perfecta de adoración. Los �ro
fetas, por el contrario, proclamarán la vanidad de buscar a Yahve en 
los santuarios; Dios desprecia los sacrificios. las fiestas y las ceremo
nias (véanse. entre otros, Am 5.4-6.I4-15.2I-23) ,  y exi�e el derecho Y 
la justicia (5 ,24). Los profetas preexílicos nunca precisaron cuál de
bía ser la actividad cultual del creyente. El problema ni siquiera se 
plantearía hasta que el pueblo retornara a Yahvé. Los P:?fetas no 
perse�uían una mejora del culto. sino una trans�ormaoon de lo: 
hombres. '� Hasta después de la caída de Jerusalen no propondra 
Ezequiel un oficio divino renovado. 

38 .  Por la misma razón, los misioneros cristianos en la I
_
ndia

_ 
sólo

_ 
aceptaban 

en las i�lesias las flores que no era utilizadas en las ceremomas hmdwstas, es de

cir, las menos bellas. 
39· Véase Fohrer, pá�. 278. 
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La desacralización de la naturaleza. la desvalorización de la ac
tividad cultual; en una palabra: el rechazo violento y total de la reli
�iosidad cósmica y más aún la importancia decisiva atribuida a la 
re�eneración espiritual del individuo mediante el retorno definitivo a 
Yahvé eran las respuestas de los profetas a las crisis históricas que 
amenazaban la existencia misma de los dos reinos judíos. El peli�ro 
era notable e inmediato. El «�ozo de vivir», estrechamente unido a 
toda reli�ión cósmica, constituía no sólo una apostasía, sino que era 
ilusorio y estaba condenado a desaparecer en la inminente catástro
fe nacional. Las formas tradicionales de la reli�ión cósmica. es decir, 
el misterio de la fecundidad, la solidaridad dialéctica entre la vida y 
la muerte no ofrecían ya más que una falsa se�uridad. En efecto, la 
reli�ión cósmica fomentaba la ilusión de que la vida jamás se inte
rrumpe. lo que si�nificaría que la nación y el Estado pueden sobre
vivir por encima de la �ravedad de las crisis históricas. Dicho de otro 
modo: el pueblo y los altos di�natarios, pero también los sacerdotes 
y los profetas optimistas, se inclinaban a asimilar las adversidades de 
orden histórico a las catástrofes naturales (sequías, inundaciones, 
epidemias. movimientos sísmicos, etc.). Lo cierto es, sin embar�o. 
que tales catástrofes nunca son totales o definitivas Pero los profetas 
preexílicos anunciaban no sólo la ruina del país y la desaparición del 
Estado, sino que proclamaban también el peli�ro de aniquilación to
tal del pueblo. 

Los profetas reaccionaban contra el optimismo político oficial y 
atacaban a la monarquía davídica por haber fomentado el sincretis
mo en lu�ar de instaurar el yahvismo como reli�ión del Estado. El 
«futuro» que predecían era en realidad al�o inminente. Los profetas 
no cesaban de predicar con vistas a modificar el presente mediante 
una transformación interior de los fieles. Su interés apasionado por 
la política contemporánea era de orden reli�ioso. En efecto, la mar
cha de los acontecimientos parecía capaz de producir la conversión 
sincera de la nación, y. en consecuencia, su «salvación», única posi
bilidad de supervivencia en la historia que le quedaba a Israel. El 
cumplimiento de las predicciones formuladas por los profetas con
firmaba su mensaje y reivindicaba la verdad de que los aconteci-
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mientas históricos eran obra de Yahvé. Dicho de otro modo: los 
acontecimientos históricos adquirían de este modo una si!gnificación 
reli!giosa, se transformaban en «teofanías ne!gativas», en «cólera» de 
Yahvé. De este modo revelaban su coherencia íntima, por convertir
se en expresión concreta de una misma y única voluntad divina. 

De este modo, por vez primera. los profetas valoran fa historia. 
Los acontecimientos históricos tendrán en adelante valor por sí mis
mos, en la medida en que vienen determinados por la voluntad de 
Dios. Los hechos históricos se convierten en «situacione5ll del hom
bre ante Dios, y como tales adquieren un valor reli!gioso que nada 
hasta entonces había podido conferirles. Podemos decir con toda 
justicia que los hebreos fueron los primeros en descubrir la significa
ción de la historia como epifanía de Dios, y esta concepción. como 
era de esperar, fue asumida y ampliada por el cristianismo. 40 Pero 
hemos de precisar que el descubrimiento de la historia como teofa
nía no iba a ser inmediata y totalmente aceptado por el pueblo ju
dío, y que las antiguas concepciones sobrevi'Virían aún por mucho 
tiempo. 

40. Véase M. Eliade, Le m;¡the de !"éteme[ retour, pá�s. 1 22 y si�s. Sobre la 
«salvación» del tiempo, su «valoración» en el marco de la historia sa�rada israeli
ta, véase ibíd., pá�s. 124 y sigs. 

Capítulo XV 

Dioniso o la felicidad recuperada 

1 22. EPIFANÍAS Y OCULTAMIENTOS DE UN DIOS «NACIDO DOS VECES11 

Después de un siglo lar!go de investigaciones. Dioniso es todavía 
una figura enigmática. Por su ori!gen, por su peculiar modo de ser, 
por el tipo de experiencia religiosa que instaura, se aparta de los res
tantes !grandes dioses grie!gos. Según el mito, es hijo de Zeus y de una 
princesa, Semele. hija de Cadmos, rey de T ebas. Hera, llena de celos, 
le tiende una trampa, y Semele pide a Zeus que le permita contem
plarle en su 'Verdadera forma de dios celeste. La imprudente es fui
minada y da a luz antes de tiempo. Pero Zeus injerta a la criatura en 
su muslo y pasados algunos meses nace Dioniso, que puede llamar
se con propiedad un dios macido dos veces». Son numerosos los mi
tos de origen que hacen a los fundadores de familias regias descen
dientes de la unión entre dioses y mujeres mortales. Pero Dioniso 
nace por se!gunda 'VeZ de Zeus. De ahí que sólo él sea divino.' 

P. Kretschmer ha tratado de explicar el nombre de Semele por 
el término traco-fri!gio Semeio, que designa a la diosa Tierra; esta eti
mología ha sido aceptada por notables investigadores, como Nilsson 
y Wilamowitz. Sea o no correcta, esta etimolo!gía no nos ayuda para 

r. Píndaro, fra�. 85 ;  Herodoto, 11. 146; Eurípides, Bacantes. págs. 94 y si�s.; 
Apolodoro, Bibl. III, 4,); etc. 
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comprender el mito. En primer término, cuesta trabajo admitir un 
hieros gamos entre el dios celeste y la madre tierra que finalice con 
la combustión de ésta. Por otra parte, y ello es esencial. las más an
til6uas tradiciones mitolól6icas insisten en un hecho: siendo mortal.¿ 
Semele enl6endró un dios. Fue precisamente esta dualidad paradóji
ca el rasl6o de Dioniso que más atrajo el interés de los 16riel6os, pues 
era a la vez el único que podía explicar su modo también paradóji-
co de ser. 

Como nacido de una mujer mortal. Dioniso no pertenece por 
derecho al panteón de los olímpicos. pero lol6ró ser aceptado y al fi
nal consil6uió introducir también a su madre. Semele, entre ellos. 
Homero le conocía, como prueban numerosas alusiones; pero ni el 
rapsoda ni sus oyentes se interesaban por aquel dios «extranjero», tan 
distinto de los olímpicos. A pesar de ello. ha sido Homero el que nos 
ha transmitido el testimonio más anti\6UO en relación con Dioniso. 
En la Jlíada (VI, n8-r4o) se menciona un célebre episodio: el héroe 
tracio Licurl6o persil6ue a las nodrizas de Dioniso, «y todas, con el 
mismo 16esto, arrojaron por tierra los instrumentos de su culto», 
mientras que el dios. «presa de espanto. se arrojó a las olas del mar, 
y Tetis lo recibió en su seno todo tembloroso: un terrible escalofrío 
le hizo estremecerse cuando aulló el \6Uerrero». Pero Licurl6o «atrajo 
sobre sí la cólera de los dioses» y Zeus «lo ce\6Ó». No pudo vivir ya 
mucho tiempo «pues se había enemistado con todos los dioses in-
mortales>>. 

En este episodio, en el que se narran una persecución por un 
«hombre-lobo» y el 16esto de arrojarse al mar, podemos descifrar el 
recuerdo de un anti\6UO conjunto iniciático. '  Pero en la época en 
que Homero lo reco\6e. el sil6nificado y el alcance del mito ya han 
cambiado por completo. Se nos dice que uno de los ras\60S específi
cos del destino de Dioniso es ser persel6uido por personajes antal6ó-

2. !liada. XIV. 123. la llama «una mujer de Tebas)), y Hesíodo. Jeogonia. pá�s. 
940 y si�s .. una «mujer mortah. 

3· Véase H. Jeanmaire. Dionysos. pá¡¡. 76; sobre Licur�o y las iniciaciones de 
pubertad. véase. íd .. Courof et Courétes. pá�s. 463 y si�s. 
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nicos. Pero el  mito prueba al mismo tiempo que Dioniso es recono
cido como un miembro de la familia divina, pues no sólo Zeus, su 
padre, sino todos los demás dioses se sintieron al6raviados por el 16es
to de Licur\60. 

La «persecución» expresa de manera dramática la resistencia 
contra el modo de ser y el mensaje relil6ioso del dios. Perseo se alzó 
con sus hombres contra Dioniso y las «mujeres marinas» que lo 
acompañaban; sel6ún una tradición, arrojó al dios al fondo del Ia16o 
Lema (Plutarco, De !side, 35) .  Volveremos a encontrar el tema de la 
persecución al analizar las Bacantes de Eurípides. Se ha tratado de 
interpretar estos episodios como otros tantos recuerdos mitificados 
de la oposición con que tropezó el culto de Dioniso. La teoría sub
yacente da por supuesto que el dios llel6ó muy tardíamente a Grecia, 
que se trata implícitamente de un dios «extranjero». A partir de Er
win Rohde casi todos los investil6adores consideran a Dioniso como 
un dios tracio, introducido en Grecia directamente de Tracia o bien 
a través de Fril6ia. Pero Walter Otto ha insistido en el carácter arcai
co y panhelénico de Dioniso; el hecho de que su nombre -di-wo
nu-so-jo- aparezca en una inscripción micénica4 parece darle la 
razón. Por otra parte, también es cierto que Herodoto (II, 49) con
sideraba a Dioniso como «introducido tardíamente», y que en las 
Bacantes (219)  Penteo habla de «este dios tardíamente venido, sea 
quien fuere». 

Independientemente de la historia de la penetración en Grecia 
del culto dionisíaco, los mitos y los fral6mentos mitolól6icos que alu
den a la oposición con que chocó tienen un sil6nificado más profun
do: nos ilustran a la vez sobre la experiencia relil6iosa dionisíaca y so
bre la estructura específica del dios. Dioniso tenía que provocar 
resistencia y persecución, pues la experiencia relil6iosa que suscitaba 
constituía una amenaza para todo un estilo de vida y un universo de 
valores. Se trataba, en definitiva, de una amenaza a la supremacía 
de la relil6iosidad olímpica y sus instituciones. Pero aquella oposición 
delataba al mismo tiempo un drama íntimo ampliamente atestil6ua-

4· Se trata de un fra�mento de Pilos (X a O 6) en Lineal B. 
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do en la historia de las reli�iones: la resistencia contra toda expe
riencia reli�iosa absoluta, que sólo es posible a condición de ne�ar el 
resto (sea cual fuere el nombre con que se desi�ne: equilibrio, perso
nalidad, conciencia, razón, etc.). 

Walter Otto ha captado a�udamente la estrecha relación que 
existe entre el tema de la «persecución» de Dioniso y la tipolo�ía de 
sus múltiples epifanías. Dioniso es un Dios que se manifiesta repen
tinamente y lue�o desaparece de modo misterioso. Durante las fies
tas de Queronea, IIamadas A�rionias, las mujeres lo buscaban en va
no y retornaban con la noticia de que el dios se había ido con las 
Musas, que lo ocultaban (Otto, Dionysos, pá�. 79). Desaparecía hun
diéndose en el fondo del Lema o en el mar y reaparecía --como en 
la fiesta de las Antesterias- en una barca sobre las olas. Las alusio
nes a su «despertar» en la cuna (ibíd., pá�s. 8 2  y si�s.) indican el mis
mo tema mítico. Estas epifanías y ocultamientos periódicos sitúan a 
Dioniso entre los dioses de la ve�etación.5 En efecto, se advierte en él 
una cierta relación con la vida de las plantas; la hiedra, el pino IIe
�aron casi a convertirse en atributos suyos, y las fiestas más popula
res en su honor se inscriben en el calendario a�rícola. Pero Dioniso 
se mantiene en relación con la totalidad de la vida, como demues
tran sus conexiones con el a�ua y los �érmenes, la san�re o la es
perma, i�ual que sus excesos de vitalidad ilustrados por sus epifaní
as animales (toro, león, macho cabrío).0 Sus manifestaciones y 
desapariciones inesperadas reflejan de al�ún modo la aparición y el 
ocultamiento de la vida, es decir, la alternancia de la vida y de la 
muerte y. en resumidas cuentas, su unidad. Pero no se trata de una 
obsef\?ación «objetiva» de este fenómeno cósmico, cuya trivialidad 
no podía suscitar nin�una idea reli�iosa ni dar ori�en a nin�ún mi
to. Mediante sus epifanías y sus ocultamientos, Dioniso revela el mis-

5· Se ha intentado ver en Dioniso un dios del árbol. del ((grano" o de la vid. 
y se ha interpretado el mito de su desmembramiento como una ilustración de la 
((pasióm de los cereales o de la preparación del vino; así. ya los mitógrafos citados 
por Diodoro, III. 62. 

6. Véanse los textos y las referencias discutidos por W. Otto, págs. r62-164. 
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terio y también la sacralidad de la conju�ación de la vida y la muer
te. Revelación de naturaleza reli�iosa, puesto que es llevada a cabo 
por un dios con su presencia. Pues lo cierto es que las manifestacio
nes y ocultamientos de Dioniso no siempre se relacionan con las es
taciones. Dioniso aparece durante el invierno y desaparece durante 
la �ran fiesta de primavera, en la que tiene lu�ar su más triunfal epi
fanía. 

«Desaparición», «ocultamiento» son expresiones mitoló�icas del 
descenso a los infiernos, es decir, de la muerte. Efectivamente. en 
Delfos se enseñaba la tumba de Dioniso, y también en Ar�os se ha
blaba de su muerte. Por otra parte, en el rito que celebraban los ar
�ianos, se invocaba a Dioniso para que sur�iera del fondo de las 
a�uas (Plutarco, De Iside, 3 5) ,  es decir, del país de los muertos. Se�ún 
un himno órfico (n. LIII), cuando Dioniso está ausente se supone 
que se halla junto a Perséfone. Finalmente, el mito de Za�reo-Dioni
so, del que nos ocuparemos más adelante, narra la muerte violenta 
del dios, que es muerto, despedazado y devorado por los Titanes. 

Tocios estos aspectos, múltiples y a la vez complementarios, de 
Dioniso pueden percibirse aún en sus ritos públicos. a pesar de las 
inevitables «depuraciones>> y reinterpretaciones que han sufrido. 

1 23 .  EL ARCAISMO DE ALGUNAS FIESTAS PÚBLICAS 

A partir de Pisístrato se celebraban en Atenas cuatro fiestas en 
honor de Dioniso.l Las «Dionisíacas de los campos» ,  que tenían lu
�ar en diciembre, eran fiestas de aldeanos. Un cortejo paseaba en 
procesión un enorme falo con acompañamiento de canciones. Ce
remonia arcaica por excelencia y ampliamente difundida por todo el 
mundo, la faloforia precedió con se�uridad al culto de Dioniso. Ha
bía además otros festejos rituales que incluían concursos y desafíos, 

7· El hecho de que dos de estas fiestas lleven el nombre del mes al que co
rresponden -Lenaion y Anthesterion--- prueba su arcaísmo y su carácter pan
helénico. 
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pero sobre todo mascaradas y desfiles de personajes disfrazados de 
animales. También en este caso precedieron los ritos a Dioniso, pe
ro no cuesta trabajo alguno comprender que el dios del vino termi
nara por ponerse al frente del cortejo de máscaras. 

Estamos peor informados acerca de las Leneas, fiestas que se ce
lebraban a mediados del invierno. Una cita de Heráclito precisa que 
el término Lenai y el verbo [enaizo se utilizaban como sinónimos de 
«bacantes» y «hacer de bacantes». Se invocaba al dios con el concur
so del daduchos. Según una glosa de un verso de Aristófanes, el sa
cerdote eleusino, «con una antorcha en la mano, pronuncia: iLla
mad al Jios!, y los oyentes gritaban: iHijo de Semele, lacchos,x dador 
de riqueza!». 

En febrero-marzo. aproximadamente, se celebraban las Anteste
rias, y en marzo-abril. las «Grandes Dionisíacas», de institución más 
reciente. Tucídides OI. 15 ,4) estimaba que las Antesterias eran las fies
tas más antiguas de Dioniso. Eran además las más importantes El pri
mer día se llamaba pithoigia, apertura de las tinajas (pithoi) en las 
que se conservaba el vino de la ultima cosecha, que se había realiza
do en otoño. Se llevaban las tinajas al santuario de «Dioniso en las la
gunas» para ofrecer libaciones al dios, y a continuación se probaba el 
vino nuevo. El segundo día (choes, «Cuencos») se celebraba un con
curso de bebedores, que se presentaban provistos de un cuenco que 
se llenaba de vino; a la señal convenida tenían que beberlo lo más rá
pidamente que pudieran. Lo mismo que algunos concursos de las 
«Dionisíacas de los campos» (por ejemplo, el askoliasmos, en el que 
algunos jóvenes trataban de mantenerse sobre un odre previamente 
untado de aceite). también esta competición encaja en el bien cono
oda ritual de los concursos y desafíos de todo tipo (deportivos, ora
torios, etc.) encaminados a asegurar la renovación de la vida.� Pero la 

8. Fue as1m!lado a D1omso el talante de las procesiones de los M1stenos eleu
smos; las fuentes son d1scut1das por W. Otto. o p. czt , pag. 8o; vease Jeanmmre, op 
czt . . pag. 47· 

9 Recordemos que se trata de un compleJO extremadamente arcaiCo y um
versalmente difundido. uno de los mas Importantes legados de la preh1stona que 
ocupa todavw un puesto de honor en toda forma de sooedad. 
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euforia y la embriaguez anticipan en cierto modo una vida en el más 
allá que en nada se parece al triste mundo homérico de las sombras. 

El mismo día de los choes se formaba un cortejo que representa
ba la llegada del dios a la ciudad. Como se suponía que llegaba pro
cedente del mar, la procesión incluía una carroza en forma de barca 
sobre la que iban Dioniso con una vid y dos sátiros que tocaban la 
flauta. La procesión, en la que tomaban parte diversos figurantes, 
probablemente enmascarados, y un toro sacrificial precedido de un 
tañedor de flauta y de portadores de guirnaldas, se dirigía hacia el 
único santuario que aquel día se hallaba abierto, el viejo Lzmnazon. 
Allí se celebraban diversas ceremonias en las que tomaban parte la 
basilinna, la «reina», es decir, la mujer del arconte rey. y cuatro da
mas de honor. A partir de aquel momento, la basilznna, heredera de 
las antiguas reinas de la ciudad, era considerada esposa de Dioniso. 
Montaba junto al dios en la carroza, y se formaba un nuevo cortejo. 
ahora de carácter nupcial, que se dirigía hacia el Boukoleion, la anti
gua residencia real. Aristóteles precisa que en el Boukoleion (literal
mente <<establo de bueyes») se consumaba la hierogamia entre el dios 
y la reina (Ath. Po!.. III, 5) . La elección del Boukoleion indica que la 
epifanía táurica de Dioniso era aún cosa familiar. 

Se ha tratado de interpretar esta unión en un sentido simbólico 
o suponiendo que el dios era representado por el arconte. Pero W. 
Otto insiste, y con razón, en la importancia del testimonio de Aris
tóteles. ' o  La basilinna recibe al dios en la casa de su esposo, herede
ro de los reyes. Y Dioniso se manifiesta como rey. Es probable que 
esta unión simbolizara el matrimonio del dios con la ciudad en con
junto, con las faustas consecuencias que cabe imaginar. Pero es tam
bién una manifestación típica de Dioniso, divinidad de las epifanías 
brutales. que exige un público reconocimiento de su supremacía. No 

1 0. Se trata de una umon muy d1stmta de, por eJemplo. la de Be! en Bab!lo
ma Oa compañw de una h1erodula cuando el d1os se encontraba en el templo), o 
la de una sacerdotisa que debla dorm1r en el templo de Apolo en Patara, a fm de 
reob1r directamente del d10s la sab1duna que debw revelar a traves del oraculo; 
vease Otto, pag. 84. 
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se conoce ningún otro culto griego en el que se suponga que un 
dios se une a una reina. 

Pero los tres días de las Antesterias, y sobre todo el segundo en 
que se celebra el triunfo de Dioniso, son días nefastos, puesto que en 
elios retornan las almas de los muertos, y con ellas las keres, porta
doras de influjos maléficos del mundo infernal. Les estaba consagra
do el último día de las Antesterias. Se rezaba por los muertos, se pre
paraba una panspermia (hervido de cereales diversos) que debía 
consumirse antes de llegar la noche. Cuando IIegaba la oscuridad, se 
gritaba: «iFuera las keres; se acabaron las Antesterias!». Este rito es 
bien conocido, y se halla atestiguado aquí y aiiá en todas las civili
zaciones agrícolas. Los muertos y las potencias del otro mundo rigen 
la fertilidad y la riqueza de que son distribuidores. «Son los muertos 
-se dice en un tratado hipocrático- los que nos proporcionan los 
alimentos el incremento y las semillas.» En todas las ceremonias que 
le están consagradas se manifiesta Dioniso dios de la fecundidad y 
de la muerte a la vez. Heráclito (frag. 15 )  decía ya que «Hades y Dio
niso ... son uno y el mismo». 

Ya nos hemos referido a las relaciones entre Dioniso y las aguas, 
la humedad. la savia vegetal. También tenemos que señalar los «mi
lagros» que acompañan a sus epifanías o las anuncian: el agua que 
brota de la roca, los arroyos que se llenan de leche y miel. En Teos, 
durante su fiesta, una fuente mana chorros de vino hasta desbordar 
(Diodoro de Sicilia. III. 66,2). En Elis. tres cazuelas vacías que se de
jan durante la noche en una cámara sellada aparecen a la mañana 
siguiente llenas de vino (Pausanias, VI. 2.6.r-ú En otros lucgares se 
habla de «milagros» parecidos. Entre los más famosos se cuentan «las 
vides de un día» que florecían y daban racimos en unas pocas horas; 
este «milagrO» ocurría en lugares diversos, pues son varios los auto
res que hablan de él." 

1 r. Soíocles. Tzestes (írag. 234) y otras fuentes otadas por Otto. pags. 98-99. 
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1 24- EURIPIDES Y LA ORGIA DIONISIACA 

Miiacgros de este tipo son característicos del culto frenético y ex
tático de Dioniso, que refleja el elemento mas original y verosímil
mente también el mas arcaico de este dios. En las Bacantes de Eurípi
des tenemos un testimonio valiosísimo de lo que podíamos considerar 
como el encuentro del genio griego con la orgía dionisiaca. El mismo 
Dioniso es el protagonista de las Bacantes, hecho sin precedentes en 
el antiguo teatro griego. Ofendido porque su culto es ignorado toda
vía en Grecia, Dioniso parte de Asia con un cortejo de ménades y lle
ga a Tebas. lugar de nacimiento de su madre. Las tres hijas del rey 
Cadmo negaban que su hermana Semele hubiera sido amada por 
Zeus y que hubiera engendrado a un dios. Dioniso las hace «enlo
quecen>; sus tías, junto con las demás mujeres de Tebas, se lanzan ha
cia las montañas y allí celebran los ritos orgiásticos. Penteo, que ha
bía sucedido en el trono a su abuelo Cadmo, había prohibido el culto 
y. a pesar de los consejos que recibe en contra, se obstina en su in
transigencia. Disfrazado de oficiante de su propio culto, Dioniso es 
capturado y llevado a prisión por Penteo, pero se evade milagrosa
mente y logra persuadir a Penteo de que vaya a espiar a las mujeres 
durante sus ceremonias orgiásticas. Descubierto por las ménades, 
Penteo es despedazado; su propia madre, Acgavé, muestra triunfante 
la cabeza de Penteo, creyendo que era la de un león.11 

Sea cual fuere la intención de Eurípides al escribir, ya al final de su 
vida, las Bacantes. esta obra maestra de la tragedia griega constituye al 
mismo tiempo el documento más importante sobre el culto dionisiaco. 
El tema «resistencia, persecución y triunfo» tiene aquí su más brillante 
ilustración. 1 3  Penteo se opone a Dioniso porque éste es un «extranjero, 

1 2. Se conocen otros casos de <docura)) provocada por D1omso cuando no 
era reconoodo como d1os; por eJemplo. las muJeres de Argos (Apolodoro, II. 2,2; 
Ill .  5.Ú las hiJaS de Mmyas en Orcomenos. que despedazaron y devoraron a uno 
de sus hiJOS (Plutarco. Quaest gr. XXXVIII. 299 e). 

13 En el s1glo v. Tebas se hab1a convertido en el centro del culto. ya que alh 
habm s1do engrendrado D1omso y tamb1en se localizaba la tumba de SemeJe. Pe
ro no se habm olv1dado la. res1stencm de los pnmeros tiempos. y esta es preosa-
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un predicador, un encantador ... con bellos bucles rubios y perfumados, 
las mejilias sonrosadas y la $Jracia de Afrodita en los ojos. Con el pre
texto de enseñar las dulces y amables prácticas del evohé corrompe a 
las doncellas>> (233 y si$Js.). Se incita a las mujeres a abandonar sus ca
sas y recorrer de noche las montañas. danzando al son de tímpanos y 
flautas. Penteo teme sobre todo a! influjo del vino, pues «eon las muje
res. desde el momento en que el licor de la uva fi$Jura en el banquete, 
todo es malicia en sus devociones» (260-262). 

Pero no es el vino lo que provoca el éxtasis de las bacantes. Un 
servidor de Penteo, que las había sorprendido sobre el Cíterón a la 
hora del alba. las describe vestidas de pieles de ciervo, coronadas de 
hiedra. ceñidas de serpientes, portando en sus brazos y amamantan
do cervatillos o lobeznos (695  y si�s.) .  Abundan los ((mila�ros» espe
cíficamente dionisíacos: las bacantes �olpean las rocas con sus tirsos 
y brota a�ua o vino; arañan la tierra y saltan chorros de leche. mien
tras de los tirsos coronados de hiedra caen �otas de miel (703 y si�s.) .  
((Cierto -prosi�ue el servidor- que si hubiera estado allí. este dios 
al que desprecias. te hubieras convertido a él. diri�iéndole ple�arias. 
después de semejante espectáculo» (712-714). 

Sorprendido por A�avé, el servidor y sus camaradas están a 
punto de ser despedazados. Las bacantes se arrojan entonces sobre 
los animales que pastan en la pradera y. <<sin nin�ún hierro en las 
manos», los despedazan. <<Por efecto de mil manos de muchachas», 
los toros amenazadores son des�arrados en un abrir y cerrar de ojos. 
Las ménades se abaten lue�o sobre la llanura. <<Arrebatan a los ni
ños de las casas. Todo cuanto car�an a sus espaldas. sin sujeción al
�una, se mantiene allí. sin caer en el barro, también el bronce o el 
hierro. Sobre sus cabelleras se a�ita el fue�o. pero sin quemarse. Los 
despojados por las ménades echan mano, enfurecidos, a las armas. 
Y sucede entonces el prodi$Jio que aún quedaba por ver, Señor: los 
�olpes que les asestaban no hacían correr la san$Jre. mientras que 
ellas. blandiendo el tirso, los hirieron ... » (754-763) . 

mente la lección de las Bacantes: no se ha de rechazar a un dios por el hecho de 
que sea «nuevo». 

D I O N I S O  O LA F E L I C I D A D  R E C U P E R A D A  

No hace falta señalar la diferencia que hay entre estos ritos noc
turnos, frenéticos y salvajes, y Ias fiestas dionisíacas públicas de las 
que antes hemos hablado (véase § 123) .  Eurípides nos presenta un 
culto secreto, característico de los Misterios. <<Estos Misterios, se�ún 
tú, ¿qué son?», pre�unta Penteo. Y Dioniso responde: «Su secreto 
prohíbe comunicarlo a quienes no son bacantes». -<<¿Qué utilidad 
reportan a quienes los celebran?». - <<No te está permitido saberlo. 
pero son cosas di�nas de conocerse» (470-474). 

El Misterio consistía en la participación de las bacantes en la epi
fanía total de Dioniso. Los ritos se celebran de noche, lejos de las ciu
dades, en la cumbre de las montañas y en los bosques. Mediante el 
sacrificio de las víctimas por descuartizamiento (sparagmos) y la co
mida de su carne cruda (omophagya) se realiza la comunión con el 
dios, pues los animales despedazados cuyas carnes son devoradas 
crudas son epifanías o encarnaciones de Dioniso. Todas las demás 
experiencias -la fuerza física excepcional. la invulnerabilidad al fue
�o y a las armas. los <<prodi�ios» (el a�ua, el vino, la leche que brotan 
del suelo), la <<familiaridad» con las serpientes y las bestezuelas salva
jes- se hacen posibles por el entusiasmo, por la identificación con ei 
dios. El éxtasis dionisíaco representa ante todo la superación de la 
condición humana. el descubrimiento de la liberación total. la ob
tención de una libertad y de una espontaneidad inaccesibles a los 
hombres. Que entre estas libertades fi�ura también la liberación con 
respecto a las prohibiciones, las re�ulaciones y los convencionalismos 
de orden ético y social. parece cierto, y ello explicaría en parte la ad
hesión masiva de las mujeres.14 Pero la experiencia dionisíaca lle�aba 
a unos niveles más profundos. Las bacantes que devoraban carne 
cruda recuperaban un comportamiento que había sido rechazado 
desde decenas de millares de años antes. Unos �estos frenéticos co
mo aquellos sólo pueden interpretarse como una forma de comu
nión con las fuerzas vitales y cósmicas justificada por una posesión 

r4- Tiresias, sin embarílo, defiende al dios: «Dioniso no obliíla a las mujeres 
a ser castas. La castidad depende del carácter, y la que es casta por naturaleza 
participará en las orílías sin corromperse» (Bacantes, 3I4 y siíls.). 
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diV'ina. Que se confundiera la posesión con la «locura>>, la manía, no 
es de extrañar. También Dioniso había experimentado la ({locura», y 
el bacante no hacía otra cosa que participar en las pruebas y en la 
pasión del dios. En última instancia, ésta era una de las formas más 
seguras de entrar en comunión con éL 

Los griegos conocieron otros tipos de mama proV'ocada por los 
dioses. En la tragedia Herakles de Eurípides, la locura del héroe es 
debida a Hera; en el Ayax de Sófocles, es Atenea la que produce la 
pérdida de la razón. El ({coribantismo»,  que ya los antiguos compa
raban con la pasión orgiástica dionisíaca. era una mama proV'ocada 
por la posesión de los coribantes, que finalizaba con una 'Verdadera 
iniciación. Pero Dioniso y su culto tienen el rasgo distintiV'o de que 
aquellas situaciones no se consideraban como crisis psicopáticas, si
no el hecho de que se valoraban como auténtzcas experiencias religio
sas, unas 'Veces con el sentido de un castigo y otras como un faV'or 
concedido por el dios.1' En última instancia. el interés de las compa
raciones con otros ritos o moV'imientos aparentemente similares 
-por ejemplo, ciertas danzas conV'ulsiV'as de la Edad Media o la 
omofagia ritual de los aissaouas. cofradía mística del norte de Áfri
ca-IÓ está precisamente en el hecho de que ponen de manifiesto la 
originalidad de lo dionisíaco. 

Es raro que en época histórica surja un dios cargado de una he
rencia tan arcaica: ritos con participación de máscaras teriomorfas, 
faloforia, sparagmos. omofagia, antropofagia, manía, enthousiasmos. 

1 5  Recordemos que un chaman se d1ferencm de un ps1copata en que el pn
mero termma por curarse y mostrar una personalidad mas fuerte que el resto de 
la comumdad. 

1 6. Rodhe comparo la dJÍUsJon de la reh¡;1on extatJca de D1omso con las epi
demms de danzas convulsl\las de la Edad Medm. R. EJS!er llamo la atencion sobre 
los mssaouas üsawiya), que practican la omofa¡;1a ntual (llamada fnssa. del verbo 
famssa, <<des¡;arrar»). IdentJÍ!cados mJstJcamente con los ammales carmvoros, cu
yos nombres (chacales, panteras, leones, ¡;atos, perros) llevan, los adeptos des¡;a
rran, ev1sceran y devoran bov1dos. lobos, carneros, ove¡as y cabras. A la m¡;estJon 
de las carnes crudas si¡;ue una danza ÍrenetJCa de ¡ub1lo <<para ¡;ozar exaltada
mente del extas1s y entrar en comumon con la divJmdad>> (R. Brunel). 

D IO N IS O  O LA F E L I C I D A D  R E C U P E RA D A  

Lo más notable es el hecho de que, sin perder toda esta herencia, re
siduo de la prehistoria, el culto de Dioniso, una V'ez integrado en el 
uniV'erso espiritual de los griegos, siguió creando incesantemente 
nueV'os 'Valores religiosos. Es 'Verdad que el frenesí proV'ocado por la 
posesión diV'ina -la «locura»- intrigaba a muchos autores, que 
con frecuencia lo hicieron objeto de ironía y burlas. Herodoto (IV. 
y8-8o) relata la aV'entura de un rey escita, Scilas, que se hizo ({iniciar 
en los ritos de Dioniso Baccheios» en Olbia del Boristenes (Dnieper). 
Durante la ceremonia (telete), poseído por el dios, hacía ({el bacante 
y el loco». Se trataba muy V'eros1milmente de una procesión en la 
que los iniciados, ({bajo el imperio del dios», se dejaban arrebatar por 
un frenesí que tanto los asistentes como los mismos posesos inter
pretaban como una «locura» (manía). 

Herodoto se limitó a contar una historia que le había sido na
rrada en Olbia. Demóstenes, en un célebre pasaje (Sobre la corona, 
259), cuando trata de ridiculizar a su oponente Esquines, de hecho 
nos reV'ela ciertos ritos de las pequeñas Tiasas (baccheia) que cele
braban en Atenas durante el siglo IV los deV'otos de Sabazio, dios tra
cia homólogo de Dioniso Oos antiguos lo consideraban de hecho co
mo el Dioniso tracio con nombre indígena).�- Demóstenes se refiere 
a los ritos seguidos de la lectura de unos «libros» (probablemente un 
texto escrito que contenía los hieroi logoi); habla de mebrisan (alu
sión a la piel de ceNato, la nebrís; se trataba posiblemente de un sa
crificio en el que se consumía la carne cruda del animal), de «crate
rizan (aludiendo al recipiente en que se mezclaban el 'Vino y el agua, 
el «licor místico») ,  de «purificación» (katharmos), consistente en fro
tar al iniciado con arciiia y harina. Finalmente, el iniciado, que per
manecía prosternado o tendido en el suelo, se leV'antaba a una or
den del acólito, y repetía la fórmula: <<Me he librado del mal y he 
ha!Iado lo mejor», mientras la asamblea en pleno gritaba la ololyge. 
Al día siguiente se celebraba la procesión de los deV'otos, que mar
chaban coronados de hinojo y ramos de álamo blanco. A su cabeza 

1 7. Se¡;un las ¡;losas antl¡;uas, el termmo saboz (o sabazoz) era el eqwvalente 
en len¡;ua fn¡;Ja del bakchos; vease Jeanmmre, Dzonysos, pa¡;s 9 5-97. 



H I STORIA D E  LAS C R E E N CIAS Y DE LAS I D EAS R E LI G I O SA S  I 

marchaba Esquines, empuñando unas serpientes y clamando: « iEvo
hé, Misterios de Sabazio!», y danzando a los �ritos de «hyes, attes, at
tes, hyes». Menciona también Demóstenes una cesta en forma de cri
ba, el [iknon, la «eriba mística», la primitiva cuna de Dioniso niño. 

Bajo una u otra forma, siempre haiiamos en el centro del ritual 
dionisíaco la experiencia extática de un frenesí más o menos violen
to, la manía. Esta «locura» constituía de al�ún modo la prueba de la 
«divinización» (entheos) del adepto. Aqueiia experiencia era con se
�uridad inolvidable, pues suponía una participación en la esponta
neidad creadora, en la libertad embria�ante, en la fuerza sobrehu
mana y en la invulnerabilidad de Dioniso. La comunión con el dios 
rompía durante al�unas horas la condición humana, pero sin IIe�ar 
a transmutarla. En las Bacantes no hay alusión al�una a la inmorta
lidad, y lo mismo puede ase�urarse a propósito de una obra tan tar
día como las Dionisíacas de Nonno. EIIo basta para diferenciar a 
Dioniso de Zalmoxis, con el que se le compara, y a veces confunde, 
a partir de Rohde, pues este dios de los �etas «inmortalizaba» a los 
iniciados en sus Misterios. Lo cierto es, sin embar�o. que los �rie�os 
no se atrevían aún a colmar la distancia infinita que a sus ojos me
diaba entre la divinidad y la condición humana. 

1 25. CUANDO LOS GRIEGOS DESCUBRIERON LA PRESENCIA DEL DIOS 

Parece se�uro que las Tiasas privadas tenían carácter de inicia
ción y secreto (véase supra; Bacantes, 470-474), ' 8  aunque una parte 
de las ceremonias (por ejemplo, las procesiones) se celebraran en 
público. Es difícil precisar cuándo y en qué circunstancias asumieron 
los ritos secretos e iniciáticos dionisíacos la función específica de las 
reli�iones mistéricas. Investi�adores muy importantes (Nilsson, fes
tu�iere) ponen en duda la existencia de unos Misterios dionisíacos, 
por la razón de que faltan las referencias explícitas a una esperanza 

18 .  Recuérdese que durante la fiesta de las Antesterias se celebraban algunos 
ritos a cargo exclusivamente de las mujeres y en el más estricto secreto. 

D I O N I S O  O LA F E L I C I D A D  R EC U P E R A D A  

escatoló�ica. Pero lo cierto es que, sobre todo para la época anti�ua, 
conocemos muy mal los ritos secretos, y más aún lo referente a su 
si�nificado esotérico (que debió de existir, pues las si�nificaciones 
esotéricas de los ritos secretos e iniciáticos están atesti�uadas en to
do el mundo y a diferentes niveles culturales). 

Por otra parte, no hay por qué limitar la morfolo�ía de la espe
ranza escatoló�ica a las expresiones que nos son conocidas ya a tra
vés del orfismo o los Misterios de época helenística. El ocultamiento y 
la epifanía de Dioniso, sus descensos a los infiernos (comparables a 
una muerte se�uida de una resurrección) y sobre todo el culto de Dio
niso niño,'9 con los ritos que celebran su «despertar» -dejando ade
más a un lado el tema mítico-ritual de Dioniso-Za�reo, sobre el que 
volveremos ense�uida- indican el anhelo, y también la esperanza. de 
una renovación espirituaL La fi�ura del niño divino está car�ada, a lo 
lar�o y a lo ancho de todo el mundo. de un simbolismo iniciático en 
el que se manifiesta el misterio de un «renacen de orden místico. Des
de el punto de vista de la experiencia reli�iosa, poco importa que ese 
simbolismo sea o no «comprendido» intelectualmente. Recordemos 
que el culto de Sabazio, identificado con Dioniso. presenta ya la es
tructura de un Misterio (<< iMe he librado del mal!»). Es cierto que en las 
Bacantes no se habla para nada de inmortalidad; a pesar de eiio. la 
comunión, siquiera ocasional. con el dios no dejaba de tener conse
cuencias para la existencia ultraterrena del bakchos. La presencia de 
Dioniso en los Misterios de Eleusis nos hacen sospechar el si�nificado 
escatoló�ico de al menos ciertas experiencias or�iásticas. 

Pero el carácter <<mistérico» de este culto se precisa sobre todo a 
partir de Dioniso-Za�reo. El mito del desmembramiento del niño 
Dioniso-Za�reo nos es conocido especialmente a través de autores 
cristianos.w Como era de esperar, nos lo presentan evhemerizado, in-

1 9. El culto de Dioniso niilo era conocido en Beocia y en Creta, pero termi
nó por difundirse por toda Grecia. 

20. Fírmico Materno, De errare prof re!ig . .  VI; Clemente Alejandrino, Pro
trept .. II, 17 ,2 ;  1 8,2; Arnobio, Adv. Nat .. V. 19 ;  los textos se recogen en Kern, Orp
hica, fragmenta, págs. I I O-I I J .  
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completo y en una versión peyorativa. Pero precisamente porque se 
sentían libres de la prohibición de hablar públicamente de cosas que 
se consideraban en otros ambientes sas¡;radas y secretas, los autores 
cristianos nos han transmitido muchos detalles preciosos. Hera en
vía a los Titanes, que atraen al niño Dioniso-Zas¡;reo con unos ju
s¡;uetes (sonajeros, crepundia, un espejo, un jues¡;o de tabas, una pe
Iota, una peonza. un rombo), le dan muerte y lo despedazan. 
Cuecen Iues¡;o sus miembros en un caldero y. ses¡;ún als¡;unos, los co
men. Una diosa -Atenea, Rhea o Deméter- recibe o salva el cora
zón y lo coloca en un cofre. Informado del crimen, Zeus fulmina a 
los Titanes. Los autores cristianos no aluden a la resurrección de 
Dioniso, pero este episodio era conocido por los antis¡;uos. El epicú
reo Filodemo, contemporáneo de Cicerón. habla de tres nacimien
tos de Dioniso, «el primero de su madre, el ses¡;undo del muslo Y el 
tercero cuando, después de ser despedazado por los Titanes. ha
biendo juntado Rhea sus miembros, volvió a la vida)).2' Fírmico Ma
terno concluye añadiendo que en Creta (donde localiza su relato ve
hemerizado) se conmemoraba la muerte con unos ritos anuales que 
repetían lo que «el niño había hecho y padecido en el momento de 
su muerte)): «en el fondo de los bosques. mediante extraños s¡;ritos 
que lanzan, representan la locura de un alma furiosa)), dando a en
tender que el crimen fue cometido por locura, y «despedazan con 
sus dientes un toro vivo)) . 

El tema mítico-ritual de la pasión y resurrección del niño Dio
niso-Zas¡;reo ha dado Ius¡;ar a innumerables controversias, sobre to
do a causa de sus interpretaciones «órficaSl). Desde nuestro punto de 
vista es suficiente precisar que las noticias transmitidas por los auto
res cristianos están confirmadas por documentos más antis¡;uos. El 
nombre de Zas¡;reo es mencionado por vez primera en un poema 
épico del ciclo tebano, Alcmeón (sis¡;Io IV) :22 sis¡;nifica «s¡;ran cazadon, 

2!. De piet . . 44; Jeanmaire. pá\l. 382. 
22. Fra\l. 3 .  Kin:Rel 1. pa\l. 77; véase también Eurípides. hall. 472; para Calí

maco (ha\l. 17 1 ) ,  Za\lreo es un nombre especial de Dioniso; véase otros ejemplos 

en Otto. pá\lS. 1 9 1  y si\lS. 

1 
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lo que corresponde al carácter salvaje. ors¡;iástico, de Dioniso. En 
cuanto al crimen de los Titanes, Pausanias (VIII, 37 , 5 )  recos¡;e una 
noticia preciosa, a pesar del escepticismo de Wilamowitz y otros in
vestis¡;adores: Onomácrito, que vivía en Atenas en el siglo VI, en 
tiempos de Pisístrato, había escrito un poema sobre este tema: «To
mando de Homero el nombre de los Titanes, fundó unos orgía de 
Dioniso, presentando a los Titanes como autores de los dolores del 
dios)). Según el mito, los Titanes se acercaron al niño divino cubier
tos de yeso para no ser reconocidos. Pero resulta que en los Miste
rios de Sabazio que se celebraban en Atenas, uno de los ritos ini
ciáticos consistía en empolvar a los candidatos con yeso o con otra 
materia semejante.2 ' Ambos hechos fueron relacionados ya en la 
Antigüedad (véase Nonno. Dionis., XXVII, 228 y sis¡;s.). Se trata de un 
rito arcaico de iniciación muy conocido en las sociedades «primiti
vas)); los novicios se frotan el rostro con polvo o con ceniza para pa
recerse a los fantasmas; dicho de otro modo: experimentan una 
muerte ritual. En cuanto a los «jus¡;uetes místicoSl), también eran co
nocidos de antiguo: un papiro del siglo m a.C. aparecido en Fayum 
(Gurub), mutilado desgraciadamente, cita la peonía, el rombo, las 
tabas y el espejo (Orph. Fr. , 31) .  

El episodio más dramático del mito -concretamente el  hecho 
de que, una vez desmembrado el cuerpo del niño, los Titanes lo co
cieron en un caldero y luego lo asaron- era conocido, con todos 
sus detalles, en el siglo IV. Y lo que es más, estos detalles se relacio
naban con «la celebración de los Misterios)) . 24 Jeanmaire había indi
cado oportunamente que el ser cocido en un caldero o el paso por 
el fuego son ritos iniciáticos que confieren la inmortalidad (véase el 
episodio de Deméter y Demofón) o de rejuvenecimiento (las hijas 

23. Demóstenes. De cor., 259. Cuando participaban en las fiestas dionisíacas, 
los arllianos se cubrían el rostro de yeso. Se han subrayado las relaciones entre el 
yeso (titanos) y los Titanes. Pero este complejo mítico-ritual fue ocasionado por la 
confusión entre ambos términos; véase Farnell. Cufts V. pá\l. 172. 

24. Véase el «problema» atribuido a Aristóteles (Didot. Aristote IV, 3 3 r .  1 5 ) ,  
discutido. después de Salomon Reinach, por Moulinier. pá\l. 5 r .  En el silllo m, Eu
forión conocía una tradición análo\la; véase ibíd .. pá\l. 53· 
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de Peleas cuecen a su padre en un caldero después de despedazar
Io). 21 Añadamos que ambos ritos --desmembramiento y cocimien
to o paso por el fue!go- son característicos de las iniciaciones cha
mánicas. 

Podemos, por tanto, ver en el «Crimen de los Titanes» un anti
!guo conjunto iniciático cuya si!gnificación ori!ginai había caído en el 
olvido. Pues los Titanes se comportan como oficiantes de una ini
ciación, es decir, «matan>> al novicio para que «renazca» a un modo 
superior de existencia (en nuestro ejemplo podría decirse que con
fieren Ia divinidad y Ia inmortalidad al niño Dioniso). Pero en una 
reli!gión que proclamara Ia supremacía absoluta de Zeus, los Titanes 
no podían desempeñar un cometido demoníaco, y fueron fulmina
dos. Se!gún ciertas variantes, los hombres fueron creados de sus ce
nizas. Este mito desempeñó un importante papel en el orfismo. 

También en Delfos es posible adivinar el carácter iniciático de 
los ritos dionisíacos. AIIí las mujeres celebraban el renacimiento del 
dios. Lo cierto es que Ia criba délfica «Contenía un Dioniso desmem
brado y a punto de renacer, un Za!greó», como indica Plutarco (De 
lsíde, 3 5), y este Dioniso «que renacía como Za!greo era al mismo 
tiempo el Dioniso tebano, hijo de Zeus y Semeie».26 

Diodoro de Sicilia parece referirse a los Misterios dionisíacos 
cuando escribe que «ÜrÍeo transmitió en las ceremonias de los Mis
terios el desmembramiento de Dioniso>> (V. 75 ,4) . En otro pasaje 
Orfeo es presentado como un reformador de los Misterios dionisía
cos: «De ahí que las iniciaciones debidas a Dioniso son IIamadas ór
ficas» ( III, 6 5, 6). La tradición reco!gida por Diodoro es muy valiosa 
por confirmar la existencia de unos Misterios dionisíacos. Es posible, 
sin embar!go. que ya en el si!glo V estos Misterios hubieran asimilado 

25. Jeanmaire, Dionysos, pág. 387. Véanse otros ejemplos en Marie Delcourt. 
L'Orade de De[phes. págs. 1 5 3  y sigs. 

26. Delcourt. op. cit. , págs. 1 5 5. 200. Plutarco, después de hablar del des
cuartizamiento de Osiris y de su resurrección, se dirige a su amiga Clea. presi
denta de las ménades de Delfos: «Si Osiris es el mismo que Dioniso. quién podría 
saberlo mejor que tu, que diriges las Tíadas, que has sido iniciada por tu padre y 
por tu madre en los Misterios de Osiris». 
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al!gunos elementos «órficos». En efecto, por entonces se proclamó a 
Orfeo «profeta de Dioniso» y «fundador de todas las iniciaciones» (vé
ase cap. XIX del se!gundo volumen). 

Más que cualquiera de los restantes dioses !grie!gos, Dioniso nos 
asombra por la novedad de sus epifanías, por Ia variedad de sus 
transformaciones. Siempre está en movimiento. Penetra por todas 
partes, en todos los países, en todos los pueblos, en todos los am
bientes reli!giosos, dispuesto a asociarse con diversas divinidades a ve
ces anta!gónicas (por ejemplo, Deméter y Apolo) .  Es ciertamente el 
único dios !grie!go que, al manifestarse bajo diferentes aspectos, asom
bra y atrae tanto a los campesinos como a las minorías intelectuales, 
a los políticos y a los contemplativos, a los or!giásticos y a los ascetas. 
La embria!guez, el erotismo, Ia fecundidad universal. pero al mismo 
tiempo las experiencias inolvidables provocadas por la IIe!gada perió
dica de los muertos o por la manía, por la inmersión en la incons
ciencia animal o por el éxtasis del enthousíasmos: todos estos terrores 
y revelaciones brotan de una sola y misma fuente: [a presencia de! 
dios. Su modo de ser expresa la unidad paradójica de la vida y de la 
muerte. Todo esto hace que Dioniso se presente como un tipo radi
calmente distinto de los olímpicos. ¿Es un dios más cercano a los 
hombres que las demás divinidades? En todo caso, no era difícil acer
carse a él. y hasta cabía Ia posibilidad de convertirse en su encarna
ción; el éxtasis de la manía demostraba que era posible superar la 
condición humana. 

Estos ritos eran susceptibles de desarroiios inesperados. El diti
rambo, Ia tra!gedia, el drama satírico son, más o menos directamen
te, creaciones dionisíacas. Resulta una tarea apasionante se!guir la 
transformación de un rito colectivo, el dithyrambos, que implica el 
frenesí extático, en espectáculo y. finalmente, en género literario.27 Si, 

27. El ditirambo. «danza circular destinada. con ocasión del sacrificio de una 
víctima, a provocar el éxtasis colectivo con ayuda de movimientos rítmicos y de 
aclamaciones y gritos rituales, pudo -precisamente en la época (siglos VII-VI) en 
que se desarrolla en el mundo griego el gran lirismo coral- evolucionar hasta 
convertirse en un género literario, merced a la creciente importancia de las partes 
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por una parte, ciertas litur�ias públicas se convirtieron en espectácu
los, hasta hacer de Dioniso el dios del teatro, otros ritos, secretos e 
iniciáticos, se transformaron en Misterios. Al menos indirectamente. 
el orfísmo es deudor de las tradiciones dionisíacas. Más que cual
quier otra divinidad olímpica, este dios joven nunca cesará de �ratifi
car a sus devotos con nuevas epifanías, mensajes imprevistos y espe
ranzas escatoló�icas. 

cantadas por el exarchon. al intercalarse fra1;1mentos líricos en los temas más o 
menos adaptados a la circunstancia y a la persona de Dioniso» Oeanmaire, op. 
cit . .  pá1;1s. 248-249). 

Biblio�rafía crítica 

r .  Para una rápida orientación sobre la prehistoria universal, 
véase Grahame Clar:R, Wodd Prehistory. Cambrid�e. 1 962; Grahame 
Clar:R y Stuart Pi��ott, Prehistoric Societies, Londres, 1965 ,  con abun
dante biblio�rafía; H. Breuil y R. Lantier, Les hommes de la Pierre an
cienne: Pa!éolithique et Méso!ithique, nueva edición, París, 1959.  

Se hallará una documentación más completa en la obra de H. 
Müller-Karpe Handbuch der Vorgeschichte I . A!tsteinzeit, Munich, 
1 9 6 6  y en el primer volumen, publicado bajo Ia dirección de Karl J. 
Narr, del Handbuch der Urgeschichte, Berna-Munich, 1 9 67. Hay un 
excelente resumen de Karl Narr, completado con abundante biblio
�rafía, en Abriss der Vorgescbichte, Munich, 1 9 57. pá�s. 8-41. Véase 
también, íd., Urgescbichte der Ku!tur, Stutt�art, 1961 ;  F. Bordes, E! 
mundo de! hombre cuaternario, Madrid, 1 9 68; La Préhistoire. Prob!é
mes et tendances, París, 1 968 .  

Para el  análisis de las hipótesis recientes sobre los orí�enes del 
len�uaje y de la sociedad, véase Fran:R B. Livin�stone, «Genetics, 
Ecolo�y and the Ori�ins of Incest and Exo�amy», CA, w Ü969) ,  
pá�s. 45-61 (biblio�rafía en las pá�s. 60-61 ). Sobre el  ori�en del len
�uaje se�uimos a Morris Swadesh, Jhe Origín and Diversificatíon of 
Language, Chica�o. 1971 .  

En diversos de sus estudios, Karl Narr ha examinado las hipóte
sis elaboradas en torno a la «hominizacióm de los primates y ha tra-
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tado de presentar una imagen verosímil de los paleantrópidos; véa
se, entre otros. «Approaches to the Social Life of Earliest Mam, Anth
ropos, 57 ( 1962) ,  págs. 604-620; «Das Individuum im der Urges
chichte. Moglichl<eiten seiner Erfassung»: Saeculum, 23 ( 1972) ,  págs. 
252-26).  

Sobre los problemas planteados por el poblamiento de América, 
véase E. F. Greenman, «The Upper Paleolithic and the New World», 
CA, 4 ( r963) ,  págs. 41-91 ;  Allan Bryan, ((Early Man in America and 
the Late Pleistocene Chronology of Western Canada and Alasl<a», 
CA, ro ( 1969) ,  págs. 339-65 ;  Jesse D. Jennings y Edward Norbecl< 
(comps.), Prehistoric Man in the New World. Chicago, 1 964; Gordon 
R. Willey, An Introduction to American Archaeology I. Nueva Jersey, 
1966 ,  págs. 2-72 y passim. 

Véase también Fredericl< D. McCarthy. «Recent Development 
and Problems in the Prehistory of Australia», Paideuma, 14 ( 1968) ,  
págs. 1-q; Peter Bellwood. ((The Prehistory of Oceanía», CA. 1 6  
( 1975) ,  págs. 9-28. 

Durante decenas de milenios, la secuencia de las culturas paleo
líticas es idéntica en Europa, África y Asia. La misma secuencia tiene 
lugar en Australia y en América del Norte y del Sur, si bien el hori
zonte temporal es mucho más corto. Para el período comprendido 
entre el 2oooo a.C. y el roooo a.C. no es posible afirmar que una zo
na concreta haya alcanzado un avance tecnológico decisivo sobre las 
restantes. Hay, ciertamente, variaciones en la estructura de los uten
silios, pero estas variaciones reflejan verosímilmente adaptaciones lo
cales, no avances tecnológicos; véase Marvin Harris, Culture. Man 
and Nature, Nueva Yorl<, 1971,  pág. r 69. Esta unidad cultural de los 
paleolíticos constituye la fuente común de las tradiciones heredadas 
por las culturas ulteriores, y además permite la comparación con las 
sociedades de los cazadores contemporáneos. Véase un estupendo 
análisis de las ((supervivencias» paleolíticas en ciertos ritos y mitos 
griegos en Walter Burl<ert, Hamo Necans, Berlín, 1972. Sobre las cul
turas de cazadores, véase el coloquio publicado bajo la dirección de 
Richard B. Lee y Irven Devore, Man the Hunter, Chicago. 1968.  
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2. Para entender las dudas de los investigadores en cuanto a la 
posibilidad de admitir la existencia de unas actitudes religiosas com
plejas y coherentes entre los paleantrópidos, es preciso tener en 
cuenta que en la segunda mitad del siglo XIX el término <(religión» te
nía una aplicación limitada; los restantes fenómenos conexos se de
signaban con otros términos peyorativos: «magia>>, «superstición», 
«barbarie», etc. Se Ilegó a hablar de «hombres sin religión» por el he
cho de que en determinadas tribus no se había encontrado nada 
comparable a los politeísmos y a los «sistemas fetichistas» conocidos. 
Se acusaba a los partidarios de la religiosidad de «idealizan a los pa
leantrópidos, pues por «religión» se entendía una ideología compleja 
semejante al judeocristianismo, al hinduismo o a los panteones del 
Cercano Oriente antiguo. 

Sería inútil citar todas las obras dedicadas a las religiones prehis
tóricas; en su mayor parte tienen únicamente valor bibliográfico. Por 
su documentación o por las hipótesis que proponen pueden citarse: 
T. Mainage, Les religions de la Préhistoire, París, 1921 ;  G. H. Luquet, 
L 'art et la religion des hommes fossiles, París, 1 926; C. Ciernen, Urges
chichtliche Religion, 2 vals., Bonn, 19 32-33;  E. O. James, Prehistoric 
Religion. Londres-Nueva Yorl<, 1 9 57. 

Pueden haJiarse exposiciones más amplias en algunas obras re
cientes: Johannes Maringer, Los dioses de la Prehistoria. Barcelona, 
1962;  Étienne Patte, Les préhistoriques et la religion, París, 1 960; An
dré Leroi-Gourhan, Les religions de la Préhistoire: Paléolithique, París, 
1 964; Karl J. Marr, Kultur. Umwelt u. Leiblichkeit d Eiszeitmenschen, 
Stuttgart, 1963 ;  íd., «Approaches to the Relis;1ion of Early Paleolithic 
Mam, HR, 4 ( r964), págs. r-29; íd., «Religion und Magie in der jün
geren Altsteinzeit», en Handbuch der Urgeschichte I ( r966) ,  págs. 298-
320 Es útil por la bibliografía crítica de algunas obras recientes el  ar
tículo, íd., «Wege zum Verstandnis Prahistorischer Religionsformen», 
Kairos, 3 ( 1963) ,  págs. 179-188. 

No han sido aún suficientemente estudiadas las mitologías que 
pudieron desarroi!arse a partir de la fabricación de utensilios. He
mos analizado el simbolismo y algunos temas mitológicos de la fle
cha en «Notes on the Symbolism of the Arrow», en Religions in An-
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tiquity. Essays in Memory of E. R. Goodenough. Leiden, 1968, pá<gs. 
463-475· 

3 ·  Lo esencial en relación con las prácticas funerarias de los pa
leolíticos es objeto de una clara presentación en la obra de J. Marin
<ger, Los dioses de la Prehistoria, Barcelona, 1962, pá<gs. 54 y si<gs., 99 
y si<gs. Útil toda'l7ía por la documentación anterior a 1940 que reco
<ge es la obra de E. O. James, Prehistoric Religion. A Study in Prehis
toríc Arrhaeology, Londres, 1 9 57. pá<gs. 1 7-34. Véase también Graha
me Clar:R, Jhe Stone Age Hunters, Londres, 1967.  pá<gs. 41 y si<gs. Se 
hallará una exposición crítica en Leroi-Gourhan, Les religions de la 
Préhistoíre. op. cit. , pá<gs. 37-64. 

Para un análisis más profundo, '17éase H. Breuil. «Pratiques reli
gieuses chez les humanités quaternaires», Scienza e Civilta ( 195 1 ) ,  
pá<gs. 45-47; A Glory y R.  Robert, «Le culte des crEmes humains aux 
époques préhistoriques)), Bulletín de la Socíété d'Anthropologíe de Pa
rís ( 1948), págs. I I4-143: H. L. Mo\7ius, Jr., «The Mousterian Ca\7e oÍ 
Teshi:R-Tash, Southeastern Uzbe:Ristan, Central Asia)), American Scho
ol of Prehistoric Research, 1 7  ( 1953 ) ,  pá<gs. u-71;  P. Wernert, «Cultes 
des crEmes: représentation des esprits des défunts et des ancetre5ll, en 
M. Gorce y R. Mortier, L 'ffistoire génémle des Religions l. París, 1948, 
pá<gs. 5 1- 102. 

Sobre la significación del cráneo exhumado en Circeo, \léase A 
C. Blanc, «I Paleantropi di Saccopastore e del Circeo», Quartéir 
( 1942), pá<gs. 1-37. 

Raymond A Dart ha demostrado la anti<güedad de la explota
ción de minas de ocre en el sur de África y en otras zonas; \léase, de 
este autor, «The Multimillennial Prehistory of Ochre Minin<g)), NADA, 
( 1967) ,  págs. 7-1 3 ;  íd., «The Birth of Symbolo<gy)), African Studies, 27 
( 1 968) ,  pá<gs. 1 5-2 7· Estos dos artículos contienen abundantes refe
rencias biblio<gráficas. 

Sobre la sepultura «en forma de embrión)), \léase G. \7an der 
Leeuw, «Das so<genannte Hoc:Rerbe<grabniss und der a<gyptische 
Tj:Rnw)), SMSR. 14 Ü938) ,  pá<gs. 1 50-67. 
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4- Emil Bachler ha presentado los resultados de las exca'l7aciones 
en Das alpine Paléiolilhikum der Schweiz, Basilea, 1940. 

Sobre los restantes descubrimientos, \léase K. Hoermann, Die Pe
tershohle bei Velden in Mittelfmnken: Eíne altpaléiolithische Station , 
Nuremberg, 1933 :  K. Ehrenber<g. «Dreissig Jahre palaobiologischer 
Forschun<g in osterreichischen Hohlem, Quartéir ( 19 51 ) ,  pá<gs. 93-108; 
íd., «Die palaontolo<gische, prahistorische und palaoethnolo<gische Be
deutun<g der Salzofenhohle im Lichte der letzten Forschungem, 
Quartéir ( 19 54), pá<gs. 19-58 .  Véase también Lothar Zotz, «Die alts
teinzeitliche Besiedlung der Alpen u. deren geistigen u. wirtschaftliche 
Hinter<gründe», Sitzungsberichte der Physikalischmedizinische Sozietéit 
zu Edangen. 78 ( 1 9 55- 1957), pá<gs. 76-101 y. en especial. Müiier-Kar
pe, Altsteinzeit, pá<gs. 205. 224-226. 

A Gahs, «Kopf-. Schadel- und Lan<g:Rnochenopfer bei Ren
tieNOl:Rerm, en Festschrift für P. W. Schmidt, Viena, 1928, pá<gs. 231-
268.  hizo un estudio comparati\70 con las ofrendas características de 
determinadas poblaciones árticas. Por su parte, Wilhelm Schmidt ha 
tratado en di'l7ersas ocasiones estos problemas; \léase, de este autor, 
entre otros, «Die alteste Opferstelle des altpalaolithischen Menschen 
in den Schlveizer Alpem, Acta Pontificiae Academiae Scienciarum, 6 
( 1 942), pá<gs. 269-2 72: «Das Primitialopjer in der Ur:Rultur», en Coro
na Amicorum, Festgabe für Emil Béichler, St. Gallen, 1 948, pá<gs. 8 r-92. 

Karl Meuli presentó su interpretación de los depósitos de huesos 
en «Griechische Opferbrauche)), en Phyllobvlia für Peter van der 
Mühlf. Basilea, 1945. pá<gs. 1 8 5-288, especialmente 283-287. 

Sobre el problema de los «sacrificioS!) en el Paleolítico, \léase Os
wald Menghin, «Der Nachweis des Opfers im Altpalaolithi:Rum)), Wíe
ner Préihistorische Zeitschrift, 1 3  ( r926) ,  pá<gs. 14-19;  H. C. Bandi, «Zur 
Frage eines Baren-oder Opfers:Rultes im Aus<gehenden Altpalaolithi
:Rum der alpinen Zone)), en Helvetia Antiqua. Festschrift Emil Vogt. 
Zurich, 1 966 ,  págs. 1 -8 ;  S. Brodar, «Zur Fra<ge der Hohlenbarenjagd 
un des Hohlenbaren:Rult in den palaolithischen Fundstellen Ju<gosla
wiem, Quartéir, 9 ( 19 57), pá<gs. 147-159:  W. Wüst, «Die palaolithisch
ethno<graphischen Barenriten u. das Altindo<germanische)), Quartéir, 
7-8 ( 19 56) ,  págs. 1 54-56:  Mir:Ro Malez, «Das Palaolithi:Rum der Veter-
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nicahohle und der Bareii.Rult», Quartéir, w-n Ü958-1959) ,  pá�s. 171-
1 88. Véase también I. Paulson, «Die ritueiie Erhebuns¡¡ des Ba
renschadels bei ar.Rtischen u. subar.Rtischen Vbl.Ren, Iemenos, 1 
( 1965), pás¡¡s. 1 50-173. 

F.-E. Koby ha puesto en duda la existencia de depósitos de crá
neos y del culto al oso; véase, de este autor, «L' ours des cavernes et 
les Paléolithiques», L'Antropo!ogie, 55 Ü95 1), págs. 304-308;  «Les Palé
olithiques ont-ils chassé I'ours des cavernes?», Actes de [a Société Ju
rassiennc d'ému!ation, 57 (1953) ,  págs. 1 57-204; «Grottes autrichiennes 
avec culte de I'ours?», Bu!l de [a Soc. Préhist. Fram;aise, 48 (19 51 ) ,  
pás¡¡s. 8-9. Leroi-Gourhan comparte las mismas opiniones en su obra 
Les Rel de la Préhistoire, 3 1  y sigs. 

Se hallará una amplia exposición crítica en Johannes Marins¡¡er, 
Los dioses de [a Prehistoria, Barcelona, 1962,  págs. n8 y sigs. 

W. Koppers ha sugerido algunos paralelos etnológicos interesan
tes, «Der Baren.Rult in ethnolos¡¡ischer und prahistorischer Beleuch
tung», Pa!eobio!ogica ( 1933) ,  págs. 47-64; «Künstlicher Zahnschift am 
Baren im Altpalaolithi.Rum und bei den Ainu auf Sachalim. Quartéir 
( 1938) ,  págs. 97-103. Los ritos han sido analizados por Alexander Sla
wi.R, Zum Prob!em des Béirenfestes der Ainu u. Giliaken, en Ku!tur und 
Sprache, Viena, 19 52, págs. 189-203. 

Las relaciones entre el «Ceremonial del oso>> y el chamanismo en 
el Paleolítico europeo han sido estudiadas por Karl Narr, «Barenze
remonieii und Schamanismus in der alteren Steinzeit Europas», Sae
cu!um, ro Ü959), págs. 233-272. 

Sobre las creencias específicas de los cazadores acerca de la po
sibilidad de que el animal renazca de sus huesos, véase M. Eliade, Le 
Chamanisme, 1968 ', págs. 139 y sigs. La prohibición de romper los 
huesos de las piezas cobradas en la caza o de los animales domésti
cos ha sido analizada a la luz de investigaciones recientes por J. Hen
ninger, «Neuere Forschuns¡¡en zum Verbot des Knochenzerbrechens», 
en Studia Ethno!ogica et Fo!k!orica in honorem Béla Gunda, Debre
cen, 1971 ,  pás¡¡s. 673-702. Especial mención merece el estudio de I. 
Paulson, ccDie Tierknocben im Jagdritual der nordeurasiatischer Vol
.Rer», Zeit. f Ethno!ogie, 84 ( 1959), págs. 270-292. 
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5· Existe una voluminosa bibliografía sobre las cavernas prehis
tóricas y el arte rupestre. Señalaremos: H. Breuil, Quatre cents siedes 
d'art pariéta!, Montignac, 1952 ;  J. Marins¡¡er y H. Bandi, Art in the Ice 
Age, Londres, 1953 ;  Paolo Graziosi, Pa!eolithic Art, Londres, 1960; A. 
Leroi-Gourhan, Préhistoire de l'art occidental, París, 1 96 5; A. Laming, 
Lascaux. Paintings and Engmvings. Harmondsworth, 1 9 59; La signifi
cation de l'art rupestre paléolithique, París, 1962,  con una bibliografía 
crítica muy completa; R. F. Heizer y M. A. Baumhoff, Prehistoric 
Rack Art of Nevada and Eastem California, Ber.Reley-Los Áns¡¡eles, 
1962;  Peter J. Uc.Ro y Andrée Rosenfeld, Arte paleolítico, Madrid, 
1967. Véase también Simposio de arte paleolítico, Barcelona, 1968, es
pecialmente los estudios de P. Graziosi, ccL'art paléo-épipaléolithique 
de la Province méditerranéenne et ses nouveaux documents d'Afri
que du Nord et du Proche-Orient», pás¡¡s. 265  y sigs.; Emmanuel AIIa
ti, ccEl arte rupestre galaico-portus¡¡ués», págs. 19 5  y sis¡¡s.; Henri Lhote, 
ccDonnées récentes sur les gravures et les peintures rupestres du Sa
hara», págs. 2 73 y sigs. Las condiciones para una comparación váli
da entre las creaciones artísticas de la prehistoria y las de los pueblos 
a nivel etnológico han sido examinadas por Karl Narr, ccinterpreta
tion altsteinzeitlicher KunstwerRe durch vbl.Rer.Rundliche Paraiielem, 
Anthropos, 50 ( 19 55) ,  págs. 513-545. G. Charriere, Les significations des 
représeniations érotiques dans les arts sauvages et préhistoriques, París, 
1970, presenta una interpretación marxista. 

Leroi-Gourhan distingue, estilística y cronológicamente, cinco 
petíodos en el arte paleolítico: a) el Musteriense evolucionado (a par
tir del año 50000 a.C. aproximadamente), en que se atestiguan hue
sos y ccplaquetas de piedra con incisiones regularmente espaciadas», 
pero todavía sin obras figurativas; b) período primitivo (Auriñacien
se, a partir aproximadamente del año 30000 a.C.), que ha dado fi
guras grabadas o pintadas sobre placas calcáreas, imás¡¡enes muy 
abstractas y torpes que representan cabezas o la delantera de ani
males generalmente inidentificables mezcladas con representaciones 
genitales», y más tarde (a partir del 2 5ooo-2oooo a.C.) fis¡¡uras hu
manas muy estilizadas: ceLa parte central del cuerpo es enorme con 
relación a la cabeza y las extremidades, lo que ha dado oris¡¡en a la 



H I STORIA D E  LAS C R E EN CIAS Y D E  LAS I DEAS R E LI G I OSAS I 

idea de que las mujeres del Paleolítico eran especialmente esteato
pí�icas»; e) período arcaico (Solutrense reciente, aproximadamente a 
partir del 2oooo-1 5000 a.C.), al que pertenecen numerosas localida
des de primer orden (Lascaux, La Pasie�a). «La maestría técnica es 
ya completa y las pinturas, esculturas y �rabadas poseen una calidad 
de ejecución extraordinaria»; d) período clásico (Ma�daleniense, 
aproximadamente del 1 5000 al nooo), en el que las cavernas con 
representaciones artísticas alcanzarán su máxima extensión �eo�rá
fica: el realismo de las formas aparece ya muy avanzado; e) Ma�da
leniense reciente (aproximadamente hacia el wooo), en el que no se 
decoran las cavernas y el arte es esencialmente mobiliar. «Las fi�u
ras han perdido ya sus últimos ras�os de los estilos anti�uos, los ani
males se inte�ran en un realismo en que la exactitud de forma y mo
vimientos nos sorprende. El arte mobiliar sube entonces hasta Gran 
Bretaña, Bél�ica y Suiza. Hacia el año 9000 se produce una deca
dencia repentina que señala el final del Paleolítico superior y los es
casos testimonios del Ma�daleniense final se disuelven en la torpeza 
y el esquematismo,, (Les re!igions de la Préhistoire, pá�s. 87-88). 

El Simposio de Arte Rupestre contiene dos artículos de Henri 
Lhote en los que se critica el método de Leroi-Gourhan y de La
mín�: «La plaquette dite de "La Femme au Renne", de Lau�erie-Bas
se, et son interprétation zoolo�ique,,, pá�s. 79-97; «Le bison �ravé de 
Sé�ries, Moustiers-Ste-Marie11, pá�s. 99-108. Se hallará una discusión 
crítica de la interpretación de Leroi-Gourhan en Uc.Ro y Rosenfeld, 
Arte paleolítico, pá�s. 194-220. 

Se hacen observaciones su�erentes sobre el simbolismo del arte 
prehistórico y sus expresiones estilísticas en los estudios de Herbert 
Kühn, ((Das Symbol in der Vurzeit Europas,,, Symbolon, 2 ( 196 1 ), 
pá�s. r6o-r 84, y Walther Matthes, ((Die Darstellun� von Tier u. 
Mensch in der Plasti.R des alteren Palaolithi.Rum,,, Symbolon. 4 
(r964), pá�s. 244-276. Uc.Ro y Rosenfeld, op. cit. , pá�s. 1 88-198. 177-
178, analizan las publicaciones de H. Bé�ouen, N. Casteret y J. Cha
ret sobre las cavernas de Montespan y Tuc d'Aubert. 

La placa de pizarra de Lourdes se reproduce en J. Marin�er, Los 
dioses de la Prehistoria, fi�. 3 1 .  Se ha propuesto interpretar la escena 
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�rabada sobre hueso de la �ruta de la Vache (Arie�e) como testimo
nio de una ceremonia de iniciación; véase Louis-René Nour�ier y 
Romain Robert, ócene d'initiation de la �rotte de la Vach a Alliat 
(Arie�eh, Bull de la Soc. de tAriege, 23 ( 1968), pá�s. 1 3-98. Se puede 
ver una buena reproducción del dibujo en Alexander Marsha.R, Jhe 
Roots of Civilization, Nueva Yor.R. 1972, pá�. 275. fi�. 1 54-

Horst Kirchner ha propuesto una interpretación ((chamanista» 
de la famosa pintura de Lascaux en su estudio ((Ein archaolo�ischer 
Beitra� zur Ur�eschichte des SchamanismUSll, Anthropos, 47 ( 19 52), 
pá�s. 244-286. Esta interpretación ha sido aceptada por Karl Narr, 
((Barenzeremoniell und Schamanismus in der alteren Steinzeit Euro
pas,,, Saecu[um, 10  ( 1959) ,  pá�s. 233-272, especialmente 271. Véanse 
también M. Eliade, Le Chamanisme, 19682, pá�s. 390 y si�s.; Al. 
Marsha.R, Jhe Roots of Civilitation, pá�s. 2 77 y si�s. 

J. Ma.R.Ray interpretó en el mismo sentido la escena del ((�ran 
ma�011 de la caverna de Trois Freres; véase ((An important proof to 
the Prehistory of Shamanism11, Alba Regia, 2/3 ( 1963) ,  pá�s. po. 

Véase también E. Bur�staller, óchamanistische Motive unter 
den Felsbildern in den osterreichischen Alpenlanderm, Forsdzungen t 
und Fortschritte, 41 Ü967), pá�s. 105-II0, 144-158 ;  H. Miya.Rawa y A 
Kollantz, ((Zur Ur- und Vor�eschichte des Schamanismus,,, Zeitschrift 
für Ethnologie. 9 1  ( 1960) ,  pá�s. 1 6 1-193 (útil para la documentación 
japonesa). 

6. Sobre las estatuillas femeninas, véase la documentación reco
�ida por E. Saccasyn-Della Santa, Les figures humaines du paléolithi
que supérieur eurasiatique, Amberes, 1947. completándolo con los 
descubrimientos ulteriores reco�idos en la biblio�rafía por Karl J. 
Narr, Antaios, 2 (196o), pá�. 1 55. n. 2. Para la interpretación, véanse 
F. Hancar, ((Zum Problem der Venusstatuetten im eurasischen Jun�
palaolithi.Rum,,, Priihistorische Zeitschrift, 30/3 r ( 1939-1940), pá�s. 85-
1 56;  Karl J. Narr, «Weibliche Symbol-Plasti.R der alterett Steínzeit��, An
taios, 2 ( r 9 6o), pá�s. 1 3 1-157;  Karl Jettmar, en l. Paulson, A 
Hult.Rrantz y K. Jettmar, Les religions arctiques et finnoises ( 1965), pál6. 
292 (con resumen de las excavaciones de Gerasimov en Mal'ta). 
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Véanse también J. Marinl6er, Los dioses de la Prehistoria, pá\6S. 1 60 y 

sii6S.; A. Leroi-Gouthan, Les religions de la Préhistoire, pá\6S. 87 y sil6s. 

Se supone que este arte de las ÍÍS6urillas (Kleinplastik en la termino

lol6ía de Narr) es el resultado de ciertos influjos procedentes del Me

diterráneo oriental; en la provincia franco-cantábrica predomina so

bre todo un arte naturalista, mientras que en el este y nordeste de 

Europa se impuso el esquematismo 16eométrico. Pero hoy se admite 

que el Paleolítico reciente de Siberia está influido por las culturas de 

Monl6olia y del sureste asiático; véase Jettmar, Les religions arctiques 

et finnoises, pá\6. 292. 
La interpretación de Leroi-Gourhan ha sido criticada por Ucl<o 

y Rosenfeld, Arte paleolítico, pál6s. 194 y sil6s., y por Henri Lhote, «La 

plaquette dite de "La Femme au Renne"», en Simposio de Arte Ru

pestre, pá\6S. 80-97, véase en ibíd., pá\6S. 98- 108 ,  una crítica de Ma-

nin\6. 
Sobre el llamado «estilo de rayos X» y sus relaciones con el cha-

manismo, véase Andreas Lommel, Shamanism The Beginnings of Art, 

Nueva Yor:R y Toronto, s.f.) pá\6S. 129  y sil6s. El libro ha sido discutido 

por numerosos autores en «Current Anthropolo16y» I I  ( 1970) ,  pá\6S. 

39-48. 

7· Alexander Marsha:R presentó por vez primera su descubri
miento en «Lunar Notation on Upper Paleolithic Remains», Scientia, 
146 (19 64) pá\6S. 743-745. A este breve artículo ha sel6uido una serie 
de trabajos más elaborados: «New Techniques in the Analysis and 
Interpretation of Mesolithic Notations and Symbolic Art», en Actes du 
S;¡mposium lntemational, Valcamonica, 1970, pá\6S. 479-494; Nota
tions dans les gravures du paléolithique supérieur: Nouvelles méthodes 
d'anal;¡se, Burdeos, 1970; «Le baton de commandement de Mont-
16andier (Charente). Réexamen au microscope et interprétation nou
velle», L'Anthropologie, 74 (r97o), pá\6S. 3 21-352;  ((Col6nitive Aspects of 
Upper Paleolithic En16ravin16» , CA, 1 3  Ü 972), pá\6S. 445-477 ;  «Upper 
Paleolithic Notation and Symbol», Scientia, 178 (1972),  pá\6S. 8 17-828. 
Los resultados de estas investil6aciones son analizados en el libro íd .. 
Jhe Roots of Civilization: Jhe Cognitive Beginnings of Man s First Art. 
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S;¡mbol and Notation, Nueva Yor:R, 1972; véase nuestra reseña, «Ün 
Prehistoric Relil6ions», HR, 14 ( 1974), págs. 140-147, especialmente 
140-143· 

El estudio «!he Meander as a System: The Analysis and Recol6-
nition of Iconol6raphic Units in Upper Paleolithic Compositions» fue 
presentado por el autor, que puso amablemente a nuestra disposi
ción el manuscrito de esta importante contribución, en el coloquio 
del Instituto Australiano de Estudios sobre los Aboríl6enes, Canberra, 
mayo de 1974. 

Para el estudio comparativo de las danzas circulares, véanse 
Evel Gasparini, «La danza circolare del6li Siavi>>, Ricerche Slavistiche, 
r Ü95Ú pá\6S. 67-92; íd., ll Matriarcato Slavo. Antropología Culturale 
dei Protoslaví, Florencia, 1973 ,  pá\6S. 6 6 5  y Si\6S.; véase nuestra reseña 
en HR, 14  ( 1974), pá\6S. 74-78. 

EI mito secreto de los pastores peules, comunicado por Amadou 
Hampaté Ba, en el que había sido iniciado él mismo, lo publicó Ger
maine Dieterien, Koumen, París, 1961 ;  merced a este mito pudo in
terpretar Henri Lhote ciertas pinturas del Hoggar y del Tassili; véase 
rrDonnées récentes sur les 16ravures et les peintures rupestres du Sa
hara», en Simposio de Arte Rupestre, pá\6S. 2 73-290, especialmente 
282 y sigs. 

H. von Sicard estima que el africano Luwe refleja todavía la 
creencia de los cazadores euroafricanos en un dio:., supremo antes 
del año 8ooo a.C.; véase «Luwe und verwandte mysthische Gestai
ten», Anthropos, 63!64 ( 1 9 68- 1969) ,  págs. 665-737, especialmente 
720 y sigs. 

Los mitos del «buceador cosmol6ónico» están atestiguados en 
Europa oriental, en Asia central y septentrional, entre los aborígenes 
de la India (prearia), en Indonesia y en América del Norte; véase M. 
Eliade, De Zalmoxís a Gengis-Khan, París, 1970, cap. III: «Le Diabie 
et le bon DieU», pá\6S. 8 I- I30. 

Está superado, aunque todavía es útil por la documentación ico
nográfica, el estudio de W. Gaerte, «Kosmische Vorsteiiu16en im Bii
de prahistorischer Zeit: Erdberg, Himmelsberg, Erdnabel und 
Weltstrome», Anthropos, 9 ( 1914), págs. 956-979. 
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Benjamín Ray ofrece un brillante análisis de la potencia mági
coreligiosa de la palabra entre los dinl<as y los dogones en «Perfor
mative Utterances in African Rituals», HR. 1 3  ( 1973) ,  págs. 1 6-35  (la 
expresión peiformative utterances pertenece al filósofo inglés J. L. 
Austin). 

8. A. Rust ha publicado diversas obras sobre las excavaciones 
realizadas en Meiendorf. Stellmoor y Ahrensburg-Hopfenbach du
rante cuarenta años: las más importantes son: Die a!t- und mitte!s
teinzeitlichen Funde van Ste[[moor, Neumünster in Holstein, 1934; Das 
altsteinzeitliche Rentierjéigerlager Meisendorf, ibíd .. 1937; Die jung
palaolitischen Zeltanlagen van Ahrensburg. 1 9 58;  Vor 2o. ooo Jahren, 
Neumünster, 1 962. 

Sobre el significado religioso de estos descubrimientos, véase A. 
Rust, «Neue endglaziale Funde von l<ultische-religioser Bedeutung», 
UrSchweiz. 12  Ü948) ,  págs. 68-7r ;  íd . . Eine endpalaolitische holzeme 
Gotzenfigur aus Ahrensburg. Berlín. 1 9 58.  págs. 2 5-26; H. Pohlhausen, 
«Zum Motiv der Rentierversenl<ung der Hamburger u. Ahrensburger 
Stufe des niederdeutschen Flachlandmagdaleniem, Anthropos. 48 
(1953)  págs. 987-990; H. Müller-Karpe. Handbuch der Vorgeschichte l . 
pág. 225; II. pág. 496 (nr. 347); J. Maringer, Die Opfer der paléiolitis
chen Menschen, St. Augustin Bonn, 1968,  págs. 266-270. 

Sobre el sacrificio por inmersión, véase Alois Closs. «Das Ver
senl<ungsopfen>, Wiener Beitréige zur Ku!turgeschichte und Linguistik, 
9 Ü95Ú págs. 6 6-107. 

Sobre el problema del significado religioso del arte rupestre del 
Levante español. véanse H. Obermaier, A. García Bellido y L. Peri
cot. El hombre prehistórico y los orígenes de la humanidad, Madrid, 
1957:  J. Maringer, Los dioses de la Prehistoria, Barcelona. 1962, págs. 
1 30  y sigs. 

9 · La mejor exposición, y la más completa, sobre la prehistoria 
de Palestina es la de J. Perrot, «Préhistoire de Palestine», en Dict. de 
la Bible, supi. voL VIII Ü968 )  cols. 286-446. Véase también R. de 
Vaux, Historia antigua de Israel l. Madrid, Cristiandad, 1975 .  págs. 3 1  

B I B L I O G R A F I A  C R I T I C A  

y sigs. Sobre la cultura natufiense, véase D. A. E. Garrod, «The Natu
fian Culture: The Life and Economy of a Mesolithic People in the 
Near East». Proceedings of the British Academy. 43 ( 19 57) ,  págs. 2II-
227; E. Anati, Palestine befare the Hebrews, Nueva Yorl<, 1963) ,  págs. 
r46- r 78 ;  H. Müller-Karpe. Handbuch der Vorgeschichte II :  Jungstein
zeit, Munich, 1968, págs. 73  y sigs. Sobre la religión natufiense, véase 
Jacques Cauvin, Religions néolithiques de Syro-Palestine, París. 1972, 
págs. 19-31 .  Sobre las significaciones religiosas de los cráneos y el ca
nibalismo ritual, véase Müller-Karpe, op. cit. , l. págs. 239 y sigs.; Wal
ter Dostal. «Ein Beitrag zur Frage des religiosen Weltbildes der frühes
ten Bodenbauer Vorderasiem, Archiv für Volkerkunde, 1 2  Ü 957) ,  
págs. 53-109. especialmente 7 5-76 (con bibliografía) ;  R.  B. Onian, Jhe 
Origin of European Jhought. Cambridge. 19 54. págs. I07 y sigs., 530 
y sigs. 

ro.  Sobre la «eaza ritual» en África, véase Helmut Straube, Die 
Jierverkleidungen der afrikanischen Naturvo!ker, Wiesbaden, 1 9 5 5. 
págs. 83  y sigs .. 198 y sigs .. y passim. Sobre las semejanzas de las téc
nicas guerreras y de la caza entre los asirios, los iranios y los turco
mongoles, véase Karl Meuli, Eín altpersischer Kriegsbrauch, en 
Westostliche Abhandlungen. Festschrift für Rudolph Jchudi, Wiesba
den. 19 54. págs. 63-86. 

Debemos añadir que la caza suscitó otros temas mitológicos y 
folclóricos. Por citar un solo ejemplo, la persecución de un ciervo 
conduce al héroe hasta el otro mundo, o a un mundo encantado y 
mágico, en el que el cazador termina por encontrar a Cristo. al Bod
hisattva, etc.; véase M. Eliade, De Zalmoxis a Gengis-Khan, 1 970. 
págs. 1 3 1-16r .  En gran número de mitos y leyendas referentes al des
cubrimiento y conquista de un territorio, la fundación de una ciu
dad, el paso a través de un río o de unos terrenos pantanosos, etc., 
el animal descubre la solución de una situación sin salida aparente; 
véase M. Eliade, ibíd .. págs. 1 3 5  y sigs .. 1 60. 

rr. Sobre la domesticación de plantas y animales, véase Müiier
Karpe. op. cit. II, págs. 240-256 ;  Peter J. Ud�o y G. W. Dimbley 
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(comps.), Jhe Domestication and Exp!oitation of P!ants and Anima!s 

(Chica�o 1969) ;  Gary A Wri�ht, «Ori�ins of Food Production in 

Southwestern Asia: A Survey of Ideas», Current Anthropo!ogy, 1 2  

( 197 1) ,  pá�S. 447-479. 
Se puede consultar un estudio comparati'Vo en F. Herrmann, 

«Die Entwic.Rlun� des Pflanzenanbaues als ethnolo�isches Problem», 

Studium Genera!e, r r  Ü958) ,  pá�s. 3 52-3 63 ;  íd., «Die reli�ios�eisti�e 

Welt des Bauerntums in ethnolo�ischer Sicht»: ibíd., pá�s. 434-441. 

Robert Braidwood distin�ue cuatro fases en la acti'Vidad a�ríco

la primiti'Va: poblaciones instaladas en aldeas que practican una a�ri

cultura elemental (primar;¡ vi!!age Jarming); a�ricultura de aldeas fi

jas (sett!ed vi!!age farming); «cultura incipiente)); y, finalmente, «aldeas 

que practican una a�ricultura intensi\7a (intensified vi!!age farming) ; 

\léanse R. Braidwood y L. Braidwood, «Earliest 'Villa�e communities 

of South West Asia», Jouma! of Wor!d History, 1 ( r953 ) ,  pá�s. 278-31 0; 

R. Braidwood, «Near Eastern Prehistory: The Swin� from Food-�at

herin� Cultures to Villa�e-farmin� Communities is still imperfectly 

Understood)), Science, 1 27 ( 1958), pá�s. 1419-1430; \léanse R. Braidwo

od, «Prelude to Ci'Vilizatiom, en Carl H. Kraelin� y Robert M. Adams 

(comps.), City Jnvicib!e: A S;¡mposium on Urbanization and Cultura! 

Deve!opment in the Ancient Near East, Chica�o. 1960,  pá�s. 297-313 ;  

Carl O. Sauer, Agricultura! Origins and Dispersa!s, Nue'Va Yor.R, 1952;  

Ed�ar Anderson, P!ants, Man and Lije, Boston, 19 52. 

Sobre los mitos de tipo Hainuwele y su si�nificado reli�ioso y 

cultural, \léanse Ad. E. Jensen, Das re!igiose We!tbi!d einer Jrühen Ku!

tur, Stutt�art, 1948, pá�s. 3 5  y si�s.; íd., Mito ;¡ culto entre pueblos pri

mitivos, México, 1966,  pá�s. r 87  y si�s.; Carl A Schmitz, «Die Proble

mati.R der Mylbolo�eme "Hainuwele" und "Prometheus")), Anthropos, 

55  ( r96o), pá�s. 2 1 5-238; M. Eliade, Aspects du m;¡the, 1963 ,  pá�s. 1 3 2  

y si�s.; T .  Mabuchi, «Tales Concernin� the Ori�in of Grains in the In

sular Areas of Eastern-Southeastern Asia)), Asían Folklore Studies, 23 

( r 964) ,  pá�s. r-92; Atsuhi.Ro Yoshida, «Les excrétions de la Déesse et 

l'ori�ine de l'a�riculture)), Anna!es (julio-a�osto, 1 966),  pá�s. 717-728. 

Ileana Chirassi identificó recientemente en la mitolo�ía �rie�a 

ciertos complejos del tipo Hainuwele que parecen estar relacionados 

� 

1 ' 
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con la fase «precerealista)); véase E!ementí dí culture precerea!i neí mi
ti e riti grecí, Roma, 1968 .  

Se�ún el  etnólo�o alemán Kunz Dittmer, la cultura de las raíces 
y de los bulbos habría comenzado, por lo que respecta al Asia suro
riental, ya en el Paleolítico superior. Las mujeres tendrían a su car
�o la plantación y la reco�ida; también harían cestos y más tarde 
manufacturarían la cerámica. En consecuencia, los campos culti'Va
dos se hicieron propiedad de las mujeres. El marido iba a 'Vi'Vir en 
casa de la esposa, y la descendencia era matrilineal. Los hombres, 
aparte de la caza y de la pesca, se encar�aban de los trabajos de ro
za. Este tipo de ci'Vilización, que Dittmer define como una combina
ción de caza y plantación Uager-Pflanzer), se difundió por el África 
tropical, Melanesia y las dos Américas. 

También sur�ió más tarde en el sureste asiático el culti\7o de los 
tubérculos y la horticultura; en esta misma época se produjo la do
mesticación del cerdo y de las a\7es de corral. Esta ci'Vilización se ca
racteriza por una or�anización de tipo matriarcal, por las sociedades 
secretas masculinas (para aterrorizar a las mujeres) ,  las clases de 
edad, el predominio económico y reli�ioso de la mujer, las mitolo
�ías lunares, los cultos or�iásticos de la fecundidad, la caza de cabe
zas y el culto al cráneo. La re�eneración de la 'Vida se efectuaba me
diante sacrificios humanos. El culto de los antepasados se justifica 
por el papel que les correspondía en la fecundidad. Otros elementos 
característicos son: el chamanismo y el desarrollo de las artes (músi
ca, drama culturaL máscaras de las sociedades secretas, representa
ciones plásticas de los antepasados). Este tipo de ci'Vilización (o ciclo 
culturaD se difundió ya durante el Mesolítico por el Asia suroriental 
(en nuestros días lo hallamos entre ciertas poblaciones primiti'Vas de 
la India exterior y de Indochina), África ecuatorial y los Mares del 
Sur, con excepción de Polinesia. 

Dittmer explica el culti\7o de los cereales como un sustituti'Vo 
(Ersatz) de la plantación, impuesto por la difusión de la a�ricultura 
hacia zonas esteparias. El paso de la plantación a la a�ricultura ce
realista se produjo en la India, donde se culti'Vó el cereal más anti
�uo: el mijo. Desde la India se difundió esta nue'Va técnica por Asia 
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occidental. donde se domesticaron las especies silvestres de nume
rosas �ramíneas. Dittmer distin�ue dos círculos culturales específicos 
de la cultura cerealista: a) cultivo «extensivm en regiones que gozan 
de una pluviosidad suficiente; b) cultivo «intensivo)), es decir, me
diante la utilización de terrazas, regadío y bancales. A cada uno de 
estos ciclos culturales corresponden unas estructuras sociológicas, 
económicas y religiosas específicas; véase Kuntz Dittmer, Altgemeine 
Volkerkunde, Braunschweig, 1 9 54. págs. 1 63-190. 

Por el contrario, H. Baumann estima que se Ile�ó al cultivo de 
los tubérculos imitando y readaptando la técnica cerealista; véase 
Das doppelte Geschlecht, Berlín, 1 9 5 5. pá�s. 289 y sigs. 

r2 .  Sobre la correlación mística mujer-tierra cultivada, véanse 
M. Eliade, Tratado de historia de las religiones II. Madrid, Cristian
dad, 1974. págs. I I  y sigs.; Mythes. reves et mysteres, 1957. págs. w6-
253 ·  

Contra las generalizaciones apresuradas de Albert Dieterich, 
Mutter Erde, Berlín, 1925 ,  véase Olof Pettersson, Mother Earth: An 
Analysis ot the Mother Earth Concepts According to Albert Dieterich, 
Lund, 1967:  véanse también P. J. Ucko. Anthropomorphic Figurines. 
Londres. 1968 .  y Andrew Fleming, «The Myth oÍ the Mother God
dessll, World Archaeo!ogy. r ( 19 69) ,  págs. 247-261 .  

Sobre la partenogénesis de las diosas griegas y mediterráneas, 
véase Uberto Pestalozza. Religione mediterranea. Vechi e nuovi studi, 
Milán, 1951 .  págs. 1 9 1  y sigs. 

Sobre la renovación periódica del mundo, véanse M. Eliade, Le 
mythe de !'étemel retour. ed. 1969.  págs. 6 5  y sigs.; Aspects du mythe. 
1963 ,  págs. 54 y si�s. 

Sobre el simbolismo del árbol cósmico, véanse biblio�rafías y 
documentos citados en M. Eliade, Le Chamanisme, 1968�. págs. 49 Y 
sigs., 14 5 y sigs., 1 6  3 y sigs., 22 7 y si�s. 

Sobre el tiempo circular y el ciclo cósmico, véase Le mythe de le-
teme! retour, págs. 6 5 y sigs. 

Sobre la valoración religiosa del espacio, véase Tratado II, págs. 
149 y sigs. 
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Sobre el simbolismo de las viviendas en la cultura neolítica del 
Yang-chao, véase R. A Stein, «Architecture et pensée religieuse en 
Extreme-Orient», Arts Asiatiques, 4 ( 19 57) ,  págs. 177 y sigs.; véase 
también M. Eliade, Le Chamanisme. págs. 213  y sigs. 

Sobre la dicotomía clasificatoria y ritual, así como sobre las di
versas especies de antagonismos y polaridades, véase M. Eliade, La 
Nostalgie des Origines, 1971 ,  págs. 249-336 .  

13 .  Sobre los documentos arqueológicos de Jericó y su interpre
tación, véase Kathleen Kenyon, Digging up Jericho, Londres, 1957: Ar
queología en Tierra Santa, Barcelona, 1963 ;  J. y J. B. E. Garstang, Jhe 
Stor;¡ of Jericho, Londres, 1948; E. Anati, Palestine befare the Hebrews, 
págs. 273 y si�s.; R. de Vaux, Historia antigua de Israel I, Madrid, 
Cristiandad, 1974, págs. 58 y sigs. 

Sobre las religiones neolíticas de Siria y Palestina, véanse J. Cau
vin, op. cit. , págs. 43 y sigs. (excavaciones de Jericó. Munhata. Beid
ha, Teii Ramad), págs. 6 7  y sigs. (Ras Shamra, Biblos, etc.) ;  Müiier
Karpe, Handbuch II. págs. 3 3 5  y sigs., H9 y sigs. 

Me!Iaart opinaba que la cultura precerámica de Jericó (fase B. 
6 500-5500 a.C.) derivaría de la cultura de Hacilar (7ooo-6ooo a.C.); 
véase «Hacilar: A Neolithic Viilage Sitell, Scientific American, 205 
( r96 r ) ,  pág. 90. Pero en Earliest Civilization of the Near East, Lon
dres-Nueva Yorl<, 1965 .  pág. 45·  cita nuevas fechas por radiocarbono 
14  para Jericó (fase B):  6968  y 6918  a.C., lo que significaría que, al 
parecer, las dos culturas son contemporáneas. 

Chata! Hüyül< representa la mayor aglomeración urbana neolí
tica del Cercano Oriente. A pesar de no haber sido completamente 
excavada (un cuarto de la superficie en 1 965) ,  Chata! Hüyül< ha re
velado un nivel sorprendente de civilización: una agricultura desa
rrollada (numerosas especies de legumbres y gramíneas), domestica
ción, comercio y numerosos santuarios ricamente decorados; véase 
James Me!Iaart, (:ata! Hüyük: A Neolithic Jown of Anatolia, Nueva 
YorR, 1967. Véase también Walter Dostal, «Zum Problem der Stadt
und Hochl<ultur im Vorderen Orient: Ethnologische Marginaliem 
Anthropos, 63  ( r96 5) ,  págs. 227-260. 
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La biblio�rafía esencial sobre Tell Halaf ha sido reco�ida por 
Müller-Karpe, vol. II, pá�s. 59 y si�s., 42 7-428. 

Sobre la cultura de Obeid, véase Müller-Karpe, op. cit. , pá�s. 6 1  
y si�s., 3 39 .  35 1 ,  423 (biblio�rafía de las excavaciones), pá�s. 425  y si�s. 
(el Templo Blanco, el zi�urat) .  Véase también M. E. L. Mallowan, 
Eady Mesopotamia and Iran, 1965 .  pá�s. 3 6  y si�s. 

También merece ser mencionado otro santuario el «Templo de los 
Ojos», excavado por Mallowan en BraR. en el valle de Habur (a r .ooo 
l<ilómetros al norte de Urul<) y fechado hacia el 3000 a.C. Han apare
cido varios millares de ídolos en alabastro ne�ro y blanco, caracteriza
dos por uno o varios pares de ojos. Se�ún Mallowan, representan ex
votos ofrecidos a una divinidad omnividente, protectora de la ciudad; 
véase Ear[y Mesopotamia, pá�s. 48 y si�s., fi�s. 38-40. Este templo esta
ba consa�rado a la diosa Inanna. En su libro Jhe E;¡e Goddes, 1 957. O. 
G. S. Crawford estudia la difusión de este tipo icono�ráfico hasta In�la
terra e Irlanda, pero numerosos ejemplos que cita no son convincentes. 

El simbolismo reli�ioso de las fi�urillas y otros objetos prehistó
ricos procedentes de Mesopotamia ha sido estudiado por B. L. Goff. 
Symbols of Prehistoric Mesopotamia, Nueva Haven y Londres. 1963 ;  
véanse especialmente pá�s. ro-48 (épocas de Tell Halaf y Obeid) y 
fi�s. 58-234-

14. Sobre las más anti�uas civilizaciones europeas, véase Marija 
Gimbutas, «Old Europe c. 7000-3500 B. C.: The Earliest European 
Civilization before the Infiltration of the Indo-Europeans Peoples», 
Jhe Joumal of Indo-European Studies. 1 ( 1973) ,  pá�s. r-20. 

Sobre el santuario de Cascioarele, véase Vladimir Dumitrescu, 
<<Édifice destiné au culte découvert dans la couche Boian-Spantov de 
la station-tell de Cascioarele», Dacia, 14  ( 1970), pá�s. s-24. 

Sobre el modelo de templo, véase Hortensia Dumitrescu, <<Un 
modele de sanctuaire découvert dans la station énéolithique de Cás
cioarele», Dacia, 12  ( r9 68), pá�s. 3 81-394. 

15. Sobre el descubrimiento de los metales y el desarrollo de las 
técnicas metalúr�icas. véanse T. A Ricl<ard, Man and Metals. A His-
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tory of Mining in Relation to the Deve!opment of Civitization , Nueva 
YorR, 1932; R. C. Forbes, Metallurgy in Antiquity, Leiden, 19 50; Char
les Sin�er, E. Y. Holmyard, A R. Hall, A History of Jechnology I. Ox
ford, 19 5 5. Véanse biblio�rafías en M. Eliade, Herreros y alquimistas, 
Madrid , 1 974. pá�s. 1 59- 182; <<The For�e and the Crucible: A Post 
script», HR. 8 ( r968) ,  pá�s. 74-88, especialmente 77· 

Sobre los mineros y los metalúr�icos, véanse Herreros y alqui
mistas, pá�s. 51 y si�s.; A Postscript, pá�s. 78-8o. Sobre los forjadores 
divinos y los héroes civilizadores, véase Herreros y alquimistas, pá�s. 
78 y si�s. Sobre los orí�enes de la alquimia, véase A M. Leicester, 
Jhe Historical Background of Chemistry, Nueva Yorl<, 1 9 56: I. R. Par
tin�ton, History of Chemistry I. Londres, 1961 ;  Allen G. Debus, «The 
Si�nificance of the History of Early Chemistry», Cahiers dHistoire 
Mondiale, 9 ( 1 965 ) ,  pá�s. 39-58:  Robert P. Multhauf. Jhe Origin of 
Chemistry, Londres, 1 966. 

r 6. Para una introducción �eneral a la historia, la cultura y la re
li�ión sumerias, véanse A Parrot, Sumer, París, 19 52, Madrid, 1 9 69, y 
en especial las obras de S. N. Kramer, Jhe Sumerians. Jheir History. 
Culture and Character, Chica�o. 1963 :  From the Jablets of Sumer, In
dian Hills, 1 9 5 6: «Mytholo� of Sumer and AHad», en S. N. Kramer 
(comp.), Mythologies of the Ancient Wodd, Nueva Yorl<, 1 96 1, pá�s. 
93-137; Sumerian Mythology, Filadelfia. 1944. 19612, edición corre�ida 
y aumentada. Todas estas obras contienen numerosas traducciones, 
casi ínte�ras, de textos sumerios. Véase también Adam Fall<enstein y 
W. von Soden, Sumerische und A.k.kadische Hymnen u. Gebete, Zu
rich, 1953 :  G. R. Castellino, Mitología sumero-accadica, Turín, 1967. 
Todavía es útil la mono�rafía de Charles F. Jean, La religion sumé
rienne, París, 1931 .  Debemos una notable síntesis a Raymond Jestin, 
«La reli�ion sumérienne», en Henri-Charles Pucch (comp.), Histoire 
des religions I .  París, 1 970, pá�s. 1 54-202. Véanse también Thorl<ild 
Jacobsen, «Formative Tendencies in Sumerian Reli�ion», en Ernest 
Wri�ht komp.) ,  Jhe Bible and the Ancient Near East, Nueva YorR. 
1961 ,  pá�s. 267-278: «Early Mesopotamian Reli�ion The Central 
Concerns», Proc. Am. Philos. Soc. , 107 ( 1 9 63) ,  pá�s. 473-484. 
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Se estudia la reli�ión sumeria junto con la acádica en Édouard 
Dhorme, Les religions de Baby!onie et d'Assyrie, Mana, París, 1 945. 
pá�s. 1 -330, con abundantes biblio�rafías críticas. Véanse también V. 
Christian, Die Herkunft der Sumerer (Sitzun�sbericht der Al<ademie in 
Wien. vol. 236.  r, 1 96 1 ;  A. Fall<enstein, «La Cité-temple sumérienne», 
Cahiers d'Histoire mondia!e, 1 ( 19 54), pá�s. 784-814; F. R. Kraus, «Le 
role des temples depuis la troisieme dynastie d'Ur jusqu' a la premie
re dynastie de Babylonie», ibíd., pá�s. 5 1 8-545; A. Sjober�. E. Ber�
menn. Sumerian Temp!e Hyms, 1 969.  

Ya en 1944 había demostrado B. Landsber�er que la terminolo
�ía cultural sumeria (es decir, los términos relacionados con la a�ri
cultura, la metalur�ia y los oficios), así como los nombres de los ríos 
y las ciudades son de ori�en presumerio; véase Kramer, Jhe Sume
rians, pá�s. 4 1  y si�s. 

Antes de establecerse en la baja Mesopotamia, los sumerios 
adoraban en común a unas mismas divinidades; entre las más im
portantes se pueden citar An. En-Iil, Enl<i e Inanna. Más tarde, sin 
embar�o. cada ciudad tenía su propia deidad protectora; por ejem
plo, Enlil era el dios de Nippur. Enl<i reinaba en Eridu. Nanna en Ur, 
etc. 

El mito de Dilmun ha sido traducido por Kramer, ANEJ. pá�s. 34-
41 y en From the Iab!ets of Sumer. pá�s. 1 69-175. por Maurice Lam
bert, <<La naissance du monde of Sumen>, en Naissances du Monde, 
Sources Orientales I, París, 1 959. pá�s. 1 03 y si�s., y recientemente por 
Castellino, Mito!ogia sumero-accadica, pá�s. 50 y si�s. 

Sobre An, véanse Dhorme, Re!igions, pá�s. 22-26, 45-48, y D. O. 
Edzard <<Die Mytholo�ie der Sumerer u. Al<l<aden, en W d M . . I .  
pá�s. 40-41.  

Sobre En-l<i, véanse Dhorme, op. cit., pá�s. 3 1-38,  50-51 ;  J. Botté
ro, <<Les divinités sémitiques en Mésopotamia ancienne», Studi Semi
tici, 1 ( 1958) ,  pá�S. 17-63,  36-38. 

17. Un estudio comparativo de los mitos sobre la creación del 
hombre en Theodore Gaster, Myth, Legend and Customs in the O!d 
Iestament, Nueva Yorl< 1 9 69. pá�s. 8 y si�s. Los textos mesopotámi-
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cos han sido traducidos por Alexander Heidel. Jhe Baby!onian Ge
nesis, Chica�o. 1 942, pá�s. 62-72. 

Se�ún una tradición transmitida por Beroso (si�lo m a.C.). Be! 
(= Mardul<) ordenó a los dioses cortarle la cabeza y modelar al hom
bre de su san�re mezclada con tierra (Heidel. op. cit. , pá�s. 77-78). Si 
esta tradición es auténtica, el cuerpo del hombre estaría compuesto 
de una mezcla de sustancias divinas y <<demoníacas» (pues la tierra 
deriva de Tiamat). 

En el llamado <<mito de la creación de la azada», En-Iil separa el 
cielo de la tierra para que «los hombres puedan brotar del suelo)); 
trad. Castellino, Mito!ogia sumero-accadica, pá�s. 55 y si�s. 

Sobre las si�nificaciones del término me, véanse B. Landsber�er, 
Is!amica, 2 ( 1926) ,  pá�. 369 ;  T. Jacobsen, JNES. 5 ( 1946) ,  pá�. 1 39 .  n. 
20; J. van DijR, La sagesse suméro-akkadienne, Leiden, 1 9 53.  pá�. 1 9 ;  
K .  Oberhuber, Der numinose Begriff ME im Sumerischen, Innsbrucl<, 
1 9 63 .  

Sobre e l  rito del matrimonio sa�rado entre los soberanos e Inan
na, véanse S. N. Kramer, Jhe Sacred Marriage Rite: Aspects of Faith. 
Myth and Ritua[ in Ancient Sumer, Indiana Univ. Press., 1969; <<Le ri
te du maria�e sacré Dumuzi-lnanna)), RHR. 1 8 1  ( r97Ú pá�s. 1 2 1- 146. 

Sobre la concepción de los modelos celestes de ciudades y tem
plos, véase M. Eliade, Le mythe de téteme! retour, 1 9 69\ pá�s. 1 7  y 
si�s. 

Thorl<ild Jacobsen. Jhe Sumerian Kings List, Chica�o. 1939 .  ha 
demostrado la importancia de la «lista de los reyes)). Kramer, Jhe Su
merians, pá�s. 328-33 1 ,  ha dado una nueva traducción. La tradición 
de que los primeros reyes descendían del cielo, al que habrían retor
nado después de morir. se ha conservado en el Tibet, donde se su
ponía que los reyes utilizaban en su ascensión una cuerda maravi
llosa: véase al�unos ejemplos en M. Eliade. Méphistophé!es et 
['Androgyne, pá�s. 208-209; véase también Eril< Haarh. Jhe 'iar-Lum 
D;¡nasty, Copenha�ue, 1 969. pá�s. 1 3 8  y si�s. El mito del Rey-Mesías 
que desciende del cielo conocerá una �ran popularidad en la época 
helenística. 
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r 8 .  Puede verse una bibliografía esencial sobre los mitos del di
luvio en T. Gaster, Myth, Legend and Customs, pág. 3 53 .  completada 
con M. Eliade, Aspects du mythe, págs. 71 y sigs. 

Los fragmentos sumerios han sido traducidos por Kramer, 
ANEJ, págs. 42-43. 

Sobre el mito del diluvio en la Epopeya de Guilgamesh, véanse 
Alexander Heidel. Jhe Gilgamesh Epic and the O!d Jestament Para
[[e!s. Chicago, 1946. págs. 224 y sigs.; A Scott. W. von Soden, Das 
Gi!gamesch-Epos, Reclam, 19 58. págs. 8 6-99; W. G. Lambert, JSS 5 

( r 96o), págs. I I 3- 123 ;  E. Sollberger, Jhe Baby!onian Legend of the 
F!ood, Londres, 1 962;  Ruth E. Simoons-Vermeer, «The Mesopota
mian Flood-stories: a Comparison and Interpretatiom, Numen, 2 1  
( 1974), págs. 17-34. Sobre la versión comunicada por Beroso, véanse 
P. Schnabel. Berossus und die he!!enistische Literatur, 1923 ,  págs. 164 
y sigs.; Heidel. op. cit., págs. r r 6  y sigs. 

Según un pasaje de la Epopeya de Guilgamesh (tablilla XI. 14), 
«el corazón de los grandes dioses les impulsó a provocar un diluviO>l. 
Teniendo en cuenta las palabras dirigidas por Ea a En-lil (XI. 179 y 
sigs.) ,  parece darse a entender que había unos «pecadores», pero no 
se hace ninguna otra precisión. Un fragmento del texto conocido co
mo Epopeya de Atrahasis explica la cólera de En-lil como conse
cuencia del estrépito de los hombres «que se habían enriquecido»; 
véase Heidel. op. cit . . págs. 107, 225 y sigs. Según los textos reciente
mente editados, el diluvio fue considerado un castigo divino: los 
hombres se habían revelado contra su «destino», que era servir a los 
dioses mediante su trabajo y el culto; véanse G. Pettinato, «Die Bes
trafung des Menschengeschlechts durch die Sintflut», Orienta!ia, 37  
Ü 968) ,  págs. 1 5 6-200; W. G .  Lambert, Atrahasis, Jhe Story of the 
F!ood, Oxford, 1969. 

19. Existe una copiosa bibliografía sobre Inanna; lo esencial se re
coge en E. O. Edzard. en W d M. I. págs. 8 r-89 añadir W. W. Hallo-J. 
van Dijl<. Jhe Exa!tation of lnanna, Nueva Haven-Londres, 1968;  Wolf
gang Helcl<. Betrachtungen zur Grossen Gottin und der ihr verbundenen 
Gottheiten, Munich, 1971. págs. 7 1-89. además de los trabajos recientes 
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de S. N. Kramer, Jhe Sacred Marriage Rite Ü969) y «Le Rite du maria
ge sacré Dumuzi-Inanna>>, RHR. r 8 r  ( 1972), págs. r 2r-r46. 

Sobre la Ishtar hermafrodita. véase J. Bottéro, «Les divinités sé
mitiques», Studi Semitici, r Ü958) ,  págs. 40 y sigs. Sobre Ishtar como 
diosa de la guerra, véase M.-T. Barrelet, «Les déesses armées et ailé
es: Inanna-Ishtarn, Syria, 32  ( 195 5) ,  págs. 222-260. 

Sobre Dumuzi-Tammuz. véase la bibliografía en W d M . .  I .  
págs. 5 1-53 .  Las aportaciones recientes más importantes son: Louis 
van den Berghe, «Réflexions critiques sur la nature de Dumuzi-Tam
muz», La Nouve!!e C!io, 6 ( 1954), págs. 298-321;  T. Jacobsen, «Toward 
the Image of Tammuz», HR. r ( r96r ) ,  págs. 1 89-213 ;  O. R. Gurney, 
«Tammuz reconsidered. Sorne Recent Developments», JSS. 7 ( r96Ú 
págs. 147-r 6o. 

Sobre el papel de Geshtinanna en el «retorno» de Dumuzi. véa
se A Fall<enstein, en Bib!iotheca Orienta!is. págs. 22, 28 1  y sigs. Las 
diferencias entre las versiones sumeria y acádica son analizadas en 
el estudio de A Fall<enstein, <<Der summerische und der al<l<adische 
Mythos von Innanas Gang zur Unterwelt», en Festschrift W Caske!. 
1 968 .  págs. 96  y sigs .. y por J. Bottéro, en Annuaire de tÉco!e des 
Hautes Études, sección IV ( I971-197Ú págs. 8 1-97. Fijémonos en las 
diferencias más significativas: la versión sumeria ignora la descrip
ción detallada del infierno (conoce el <<grande de abajo» como antí
poda del cielo, que es el <<grande de arriba»; Bottéro, pág. 86) ;  en la 
versión acádica, Ishtar amenaza. si no se le permite penetrar inme
diatamente en el infierno, con derribar sus puertas y dejar libres a los 
muertos. que <<devorarán a los vivos» (ibíd. ); en la versión acádica, el 
<<agua de la vida» se encuentra en el mismo infierno (en el <<odre» 
que contenía el licor de los dioses infernales; ibíd . .  pág. 89) ;  en la ver
sión acádica, parece ser que es Ereshl<igal la que instruye a su men
sajero para que lave a Tammuz. lo unja con perfumes y lo vista <<con 
una vestidura de ceremonia»; ella es, por consiguiente, la responsa
ble de la indignación de Ishtar y. en última instancia, de la pérdida 
de Tammuz (ibíd . .  págs. 9 1  y sigs.) .  

Anton Moortgat, Jammuz: Der Unsterb!ichkeitsg!auhe der a!to
rienta!ischen Bi!dkunst, Berlín, 1949. ha propuesto una nueva ínter-



H IS T O R I A  DE LAS C R E E N CIAS Y D E  LAS I DEAS R E L I G IOSAS I 

pretación de Dumuzi-Tammuz sobre la base de la documentación 
icono�ráfica. Pero son muy pocas las fi�uras susceptibles de ser iden
tificadas con se�uridad; véase Ber�he, ((Réflexions critiqueS!>. 

20. J. Nou�ayrol. en Histoire des Relifions l. París, 1970, pá�s. 
203-249. ha hecho una excelente presentación de la reli�ión babiló
nica. Véase también J. Bottéro. La re[ifion bab;¡!onienne, París, 1 9 52; 
((Les divinités sémitiques anciennes en Mésopotamie», en S. Moscati, 
Le antiche divinita semitiche ( == Studi Semitici, 1 [ 1958 ! .  pá�s. 1 7-63) .  
G. Furlani, que publicó en 1928-1929 una obra en dos tomos (La re
!ifione babi!onese e assiria) , ha sintetizado sus investi�aciones en ((La 
reli�ione dei Babilonesi e Assiri», en Le civi!ta de!!'Oriente III. Roma, 
19 58.  pá�s. 73-I I 2. Véase también R. Foiiet. ((Les Aspects du divin et 
des dieux dans la Mésopotamie antique», Recherches des Scienccs Re
!ifieuses, 3 8  Ü95Ú pá�s. 1 89-209. El escepticismo de A L. Oppen
heim, ((Why a "Mesopotamian Reli�ion" Should not be Written», en 
Ancient Mesopotamia, pá�s. 172 y si�s .. no parece ser compartido por 
sus cole�as. Véase también M. David, Les dieux et !e destin en Bab;¡
[onie, París, 1 949. 

Sobre Eresh:Ri�al y Ner�al. véase Dhorme. Les re!ifions de Bab;¡
[onie et d'Ass;¡rie. pá�s. 39-43. 51-52. 

Sobre Mardu:R, véase Dhorme, op. cit. , pá�s. 139-1 50. r 68-r7o; W. 
von Soden, en Zeitschrift für Ass;¡rio[ofie, 1 7  ( 19 55 ), pá�s. 130-166.  So
bre el dios Asur, véase G. van Driel. The Cu!t of Assur, Assen. 1969.  

Sobre los templos, véanse Dhorme. op. cit. , pá�s. 1 74-197;  H. J .  
Lenzen, ((Mesopotamische Tempelanla�en von der Frühzeit bis zum 
zweiten Jahrtausend», Zeitschrift für Ass;¡rio[ofie, 1 7  ( 1955), pá�s. 1 -36;  
G. Widen�ren, ((Aspetti simbolici dei templi e lou�hi di culto del vid
no Oriente antico», Numen, 7 ( 1 9 60), pá�s. 1-25 ;  A. L. Oppenheim, 
Ancient Mesopotamia, pá�s. w 6  y si�s .. 129  y si�s. 

Sobre los ritos, véase G. Furlani, I! sacrificio ne!!a re!ifione dei Se
miti di Babi!onia e Assiria, Mem. Accad. dei Lincei VI. 3. 1932, pá�s. 
w 5-370; Riti babi!onesi e assiri, Udine, 1940; F. Thureau-Dan�in, Ri
tuels akkadiens, París, 1 921 ;  exposición de conjunto con abundante 
biblio�rafía en Dhorme, op. cit., pá�s. 220-257; sobre los dioses ínter-
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cesares, que sirven de intermediarios entre el devoto y la divinidad a 
la que éste invoca, véase ibíd .. pá�s. 249-250; en cuanto a las ple�a
rias, véanse A Fal:Renstein, W. von Soden, Sumerische und akkadis
che H;¡mnen und Gebete, Stutt�art, 1953 .  y Dhorme, op. cit .. pá�s. 247 
y si�s. 

Sobre la confesión de los pecados, véase R. Pettazzoni, La confe
sione dei peccati II, Bolonia, 193 5. pá�s. 69-139.  

Sobre la luminosidad de los dioses, véanse A. L. Oppenheim, 
((AR:Radian pul(u)h(t)u and melammm, JAOS. 63 Ü943), pá�s. 3 1-34; 
((The Golden Garments of the Gods», JNES. 8 ( 1949), pá�s. 172-93. y 
especialmente Elena Cassin. La sp!endeur divine, París-La Haya, 
1 9 68, pá�s. 1 2  y si�s. (crítica de la hipótesis de Oppenheim), 6 5  y si�s. 
(el me!ammu y la función real). Véase infra. § w4. sobre la xvarenah 
irania. 

Sobre la ma�ia, véanse Meissner, Baby!onien u. Ass;¡rien II. pá�s. 
198  y si�s.; Dhorme, op. cit. , pá�s. 259 y si�s.; G. Contenau. La Mafie 
chez !es Ass;¡riens et !es Bab;¡!oniens, París. 1947; Erica Reiner, ((La 
ma�ie babylonienne», en Le Monde du Sorcier, Sources Orientales 
VII. París, 1 966, pá�s. 67-98; J. Nou�ayrol. ((La reli�ion babylonien
ne», pá�s. 231-234. Citaremos al�unas líneas de la conclusión: ((La 
ima�inación babilónica, que se había desviado un tanto de las "his
torias divinas" de Sumer, parecía complacerse en las "historias dia
bólicas". En estos numerosísimos y extensísimos escritos de los ma
�os puede haber una parte de literatura destinada a deslumbrar a 
los profanos ... Pero hay también inne�ablemente un fondo de an
�ustia de la que podría darnos una idea la que provoca la "�uerra 
atómica" ... Parece que el pueblo de Mesopotamia, rodeado de "bár
baros" que le amenazaban constantemente y que desataban perió
dicamente sobre su suelo una serie de invasiones, tuvo como nin�ún 
otro el sentimiento de que la civilización y la "buena vida". son co
sas frá�iles sometidas constantemente a una amenaza» (pá�. 234). 

21 .  Hay numerosas traducciones del Enuma e!ish. Las más re
cientes son: R. Labat, Le poeme bab;¡lonien de la création, París, 1935  
y Les re!ifions du Proche-Orient asiatique, pá�s. 3 6-70; E.  A. Speiser, 



H I ST O R I A  DE LAS C R E E N CIAS Y DE LAS I D EAS R E L I G IOSAS I 

«The Creation Epio, en ANEJ. pá�s. 60-72; A Heidel. Jhe Babylo
nian Genesis, Chica�o. 1942, 19 5 1 2, edición revisada y aumentada); 
Paul Garelli y Maree! Leibovici, «La Naissance du Monde selon A.R
.Rad», en La Naissance du Monde, Sources Orientales I. París, 1 960, 
pá�s. 1 3  2-14 5. 

La obra de Heidel contiene además la traducción de otros tex
tos cosmo�ónicos babilónicos y un estudio comparativo con la cos
mo�onía del Anti�uo Testamento. Véanse, asimismo, W. von Soden 
en Zeit. f Assyriologie, 47 ( 19 54), pá�s. 1 y si�s.; F. M. T. de Lia�re, 
Opera minora, Gronin�a. 19 53.  pá�s. 282 y si�s .. 504 y si�s.; W. G. 
Lambert y P. Walcot, «A New Babylonian Theo�ony and Hesiod», 
Kadmos, 4 ( r965), pá�s. 64-72 (véase infra, cap. VI, § 47). 

Puede verse un análisis del Enuma elish como expresión del 
pensamiento mesopotámico en T. Jacobsen, «El cosmos concebido 
como un Estado>>, en H. Fran.Rfort y otros, El pensamiento prefilosófi
co I. México, 19 54. pá�s. 1 67  y si�s. A través de numerosos estudios 
ha puesto de relieve Jacobsen el carácter «democrático» del �obierno 
sumerio y, por extensión, del panteón babilónico (en efecto, como 
puede verse en el Enuma elish. Mardu.R es promovido al ran�o de 
dios supremo por toda la asamblea de los dioses); véanse Jacobsen, 
«Early Political Development in Mesopotamia», Zeit f Assyriologie. 52 
Ü957)  91-140; del mismo, en JNES. pá�s. 2, 1 59 y si�s. Véase también 
«The Battle between Mardu.R and Tiamat», JAOS. 88  ( 1 9 68) ,  pá�s. 
I 04-I08. 

El carácter sa�rado de la realeza en el Cercano Oriente anti�uo 
ha dado lu�ar a una prolon�ada controversia. Al�unos investi�ado
res han visto en el rey, representante del dios, el centro de un siste
ma mítico-ritual propio de todas las reli�iones del Cercano Oriente 
anti�uo. Esta orientación metodoló�ica, conocida bajo el nombre de 
<<escuela mítico-ritual» o <<modelismo» (pattemism) ha inspirado un 
�ran número de obras, entre las que bastará citar los dos volúmenes 
editados por S. H. Hoo.Re, Myth and Ritual, 1933 .  y Jhe Labyrinth, 
1935. así como los trabajos de I. En�nell y G. Widen�ren. El <<mode
lismO» ha sido criticado, concretamente por H. Fran.Rfort, Jhe Pro
blem of Similarity in Ancient Near Eastem Religion, Frazer Lecture, 
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Oxford, 1 9 5 1. Este sabio eminente ha sostenido que las diferencias 
existentes entre las formas tratadas eran de mayor peso que las se
mejanzas. Por ejemplo, llamó la atención sobre el hecho de que el 
faraón era considerado como un dios o se convertía en un dios, 
mientras que el rey en Mesopotamia era únicamente el represen
tante del dios. A pesar de todo, es evidente que las diferencias y las 
semejanzas son i�ualmente importantes siempre que se trate de cul
turas históricamente emparentadas. Véase también S. H. Hoo.Re, 
<<Myth and Ritual: Past and Present», en Myth. Ritual and Kingsbip. 
pá�s. 1-21 ;  S. G. F. Brandon, <<The Myth and Ritual Position Critically 
Considered», en ibíd., pá�s. 26 1-291 (este estudio contiene abundan
te biblio�rafía hasta 195 5) .  

22. Sobre el akftu, véanse H. Zimmern, Zum babylonischen Neu
jahifest I-II. Leipzi�. 1906,  1918 ;  S. A Pallis, Jhe Babylonian a.Ritu Fes
tival. Copenha�ue, 1 926, y la crítica de H. S. Nybur�. en Le Monde 
Oriental. 23 Ü929) ,  pá�s. 204-2II ;  R. Labat, Le Caractere religieux de 
la royauté assyro-babylonienne, París, 1939.  pá�s. 9 5  y si�s.; H. Fran.R
fort, Kingship and the Gods. Chica�o. 1 948, pá�s. 3 1 3  y si�s.; W. G. 
Lambert, en JSS. 13 ,  106 y si�s. (la victoria de Mardu.R se reactualiza
ba con ocasión de cada fiesta de Año Nuevo).  Sobre la fiesta del 
Año Nuevo considerada como repetición de la cosmo�onía, véanse 
A J. Wensinc.R, <<The Semitic New Year and the Ori�in of Eschato
lo�». Acta Orientalia, 1 ( 1923) ,  pá�s. 158- 159 ;  M. Eliade, Le mythe de 
tétemel retour. pá�s. 6 5-90. 

Sobre la fiesta de las suertes. véase Dhorme, Les religions de 
Babylonie. pá�s. 244 y si�s .. 2 5 5  y si�s. 

Sobre el carácter sa�rado de la realeza mesopotámica, véanse R. 
Labat. Le Caractére retigieux de la Royauté Assyro-babilonienne; Dhor
me, Les religions de Babylonie, pá�. 20 (la divinización de los reyes1 ; 
H. Fran.Rfort, Kingship and the Gods, pá�s. 2 1 5  y si�s.; T. En�nell, Stu
dies in Divine Kingship in the Ancient Near East, Upsala, 1943. pá�s. 
1 8  y si�s.; G. Widen�ren, Jhe King and the Jree of Lije in Ancient Ne
ar Eastem Religion, Upsala, 19 5 1; Sidney Smith, Jhe Practice of Kings
hip in Eady Semitic Kingdoms. en S. H. Hoo.Re (comp.). Myth. Ritual 



500 H I STORIA DE LAS C R E E N CI A S  Y D E  LAS I D EA S  R E L I G I O S A S  I 

and King-ship. Oxford, 1958 .  pá�s. 22-73; A L. Oppenheim. Ancient 
Mesopotamid, pá�s. 9 8  y si�s.; J. Zandee, «Le Messie. Conceptions de 
la royauté dans les reli�ions du Proche-Orienf anden», RHR. 180 
Ü971), pá�s. 3-28. 

23. Hemos utilizado las traducciones de G. Con tena u, L 'Epopée 
de Gilg-amesh. París, 1939:  Alexander Heidei. Jhe Gilg-amesh Epic and 
Old Jestament Para[[e[s, Chica�o. 1946: E. A Speiser, ANET. pá�s. 
72-99: A Schott y W. v. Soden, Das Gilg-amesh Epas. Stutt�art. 19 58.  
Véase también Labat. Rel du Proche-Orient, pá�s. 149-226. 

Se conocen hasta ahora, en versión sumeria, seis episodios de la 
leyenda de Guil�amesh: a) la expedición al bosque de los cedros y 
la victoria sobre Huwawa (trad. Kramer, From the Jablets, pá�s. 204-
207: Jhe Sumerians, pá�s. 192- 197) ;  b) Guil�amesh y el toro celeste; 
e) el diluvio y la inmortalización de Zisudra: d) la muerte de Guil�a
mesh (ANEJ. pá�s. 50-52), episodio que falta en la versión babilóni
ca; e) Guil�amesh y Agga (trad. en Jab[ets, pá�s. 29-30; Jhe Sume
rians, pá�s. 1 97-200), uno de los textos épicos sumerios más breves 
(us  líneas), del que no aparecen rastros en la versión babilónica (al
�unos autores estiman que este episodio tiene una base histórica, 
por lo que no debe ser incluido entre los textos mitoló�icos) ;  f) Guil
�amesh. Enl<idu y el otro mundo (trad. en Jablets, pá�s. 224-225; Jhe 
Sumerians, pá�s. 197-205). 

Este último episodio constituye la materia de la tablilla XII de la 
Epopeya de Guilg-amesh (véase supra. cap. III. n. so). Guil�amesh 
abate un árbol �i�ante y entre�a la madera a Inanna-Ishtar para que 
ella se ha�a un trono y un lecho. Con las raíces y la copa se fabrica 
él dos objetos má�icos, pukku y mekku, cuya interpretación se dis
cute aún; se trata probablemente de instrumentos musicales (¿tam
bor y palillos?). Como consecuencia de un error rituaL estos objetos 
caen en el mundo subterráneo. Conmovido por la desesperación de 
su amo, Enl<idu se ofrece para ir a buscarlos. Pero por no haber ob
servado las instrucciones dadas por Guil�amesh a fin de no irritar a 
los espíritus, Enl<idu ya no puede retornar. Guil�amesh, afli�ido, im
plora a los dioses. y Ner�al, soberano de los infiernos, permite al es-

B I BL I O G R A F I A  C R I T I CA )01 

píritu de Enl<idu que re�rese por unos instantes a la tierra. Guil�a
mesh le pre�unta por el destino de los muertos. Su compañero du
da. «Si te dijera la ley del mundo infraterrestre, que conozco, te pos
trarías para lloran> (coi. IV, 1-5 ) .  Pero Guil�amesh insiste y Enl<idu le 
hace una breve y deprimente descripción: «Todo esto se halla hun
dido en el polvo ... » .  

Véanse S.  N. Kramer, Gitg-amesh and the Hu[uppu-Jree, Assyrio
lo�ical Study. 8. Oriental Institute of Chica�o; «Gil�amesh Sorne New 
Sumerian Data», en P. Garelli (comp.), Gilg-amesh et sa [ég-ende, Pa
rís, 1960, pá�s. 59-68; «The Epic of Gil�amesh and its Sumerian 
Sources», fA OS. 64 ( 1944) pá�s. 7-22; «Sumerian Epic Literature»,  en 
La Poesía Epica e [a sua formazione, Accad. Naz. dei Lincei. 1970. 
pá�s. 825-837: A Schaffer, Sumerian Sources of Jablet XII of the Epic 
of Gilg-amesh, Filadelfia, 1962. Se�ún A Fall<enstein, el nombre del 
héroe se leía en sumerio «Bil�ames»; véase Rea[[exikon der Assyrio[o
g-ie (Berlín-Leipzi�. 1932  y si�s.) , voL III. 1968, pá�s. 3 57  y si�s. 

Existe una enorme bibliografía sobre la Epopeya de Guzlg-amesh 
(en la que P. Jensen veía la principal fuente de la literatura univer
sal: véase Das Gilg-amesh-Epos in der Weltliteratur I. Estrasburgo. 
1906.  Las aportaciones más importantes están registradas en las tra
ducciones de Contenau, Heidei. Kramer y A Schott-W. v. Soden. 
Véase también los estudios reunidos por P. Garelli, Gilg-amesh et sa 
!ég-ende, con bibliografía en págs. 7-30, así como los artículos de A 
Fall<enstein y otros en Real d Assyr. m. 1968 ,  págs. 357-375· W. V. So
den en Zeit. d Assyr. , 53.  págs. 209 y sigs. y J. Nougayroi. «L'Épopée 
Babylonienne», en La Poesía Epica e [a sua formazione, págs. 839-858. 
Recientemente, Kurt Jaritz ha interpretado cierto número de episo
dios (el tambor, los sueños, el bosque de los cedros, etc.) como ilus
traciones de las ideas y prácticas chamánicas; véase «Schamanistis
ches im Gilgames-Epos», en Beitréig-e zur Geschichte, Kultur und 
Relig-ion des alten Orients, Baden-Baden, 1971 ,  págs. 7 5  87. Una in
terpretación similar ha sido propuesta por E. A S. Buttervorth, Jhe 
Jree at the Nave[ of the Eartlz, Berlín, 1970, págs. 1 3 8  y sigs. 

También el mito de Adapa constituye un ejemplo de ínmortali
zación frustrada. Pero en este caso, la responsabilidad no recae so-
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bre el héroe. Adapa fue creado por Ea inteligente, pero mortal. Una 
vez, porque el viento del sur había volcado su barca, Adapa le que
bró las alas. Ello significaba una violación del orden cósmico, y Anu 
lo llamó a juicio. Antes de partir, Ea le dio instrucciones precisas so
bre su comportamiento en el cielo, y le recomendó sobre todo re
chazar «el pan de la muerte» y «las aguas de la muerte» que le ofre
cerán. Adapa no ocultó que había roto las alas al viento sur para 
vengarse. Impresionado por su sinceridad, Anu le ofrece «el pan de 
la vida>> y «las aguas de la vida». Pero Adapa los rechaza, con lo que 
pierde la oportunidad de hacerse inmortal. Indirectamente, este epi
sodio mítico parece reflejar una tensión entre Anu y Ea, cuyas cau
sas ignoramos. Véase la nueva traducción comentada por Labat, Les 
religions du Procbe-Orient asiatique, págs. 290-94. 

Sobre las concepciones acerca de la muerte y el más allá, véan
se B. Meissner, Baby!onien u. Assyrien II, págs. 143 y sigs.; A Heidel, 
Jhe Gi{gamesh Epic, págs. 1 37  y sigs.; J. M. Aynard, «Le Jugement des 
morts chez les Assyro-babyloniens», en Le Jugement des Morts, Sour
ces Orientales, 4· París 196 1 ,  págs. 8 1- 102. 

24- Para la literatura sapiencial hemos seguido las traduccio
nes de Robert H. Pfeiffer, en ANEJ, págs. 343-440. Existen otras tra
ducciones: W. G. Lambert, Baby!onian Wisdom Literature, Oxford, 
1960, págs. 21-62 y sigs.; G. R. Casteilino, Sapienza babi!onese, Tu
rín, 1 9 62; R. Labat, Les re!igions du Proche-Orient, 320 y sigs. Véan
se también J. J. A van Dij:R. La sagesse suméro-akkadienne. Leiden, 
1953 ;  J. Nougayrol. «Une version ancienne du "Juste Souffrant"», RB, 
59 ( 19 52) ,  págs. 239-250,  así como la bibliografía reciente recogida 
por O. Eissfeldt, Jhe O!d Jestament. An lntroduction ( 1 963 ) ,  pág. 83 ,  
n .  3 ·  

Sobre la adivinación babilónica, véanse A L.  Oppenheim, An
cient Mesopotamia, págs. 206-22 7; La divination en Mésopotamie et 
dans !es régions voisines (Estrasburgo 1966) ,  del que importan sobre 
todos los trabajos de A Fal:Renstein ( «"Wahrsagung" in der sumeris
chen Überlieferung»), A Finet ( «La place du devin dans la société de 
Mari»), J. Nougayrol («Trente ans de recherches sur la divination 
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babylonienne, 193 5-1 963» ) ,  A L. Oppenheim ( «Perspectíves on Me
sopotamien Divination»); véase también J. Nougayrol. «La divination 
babylonienne», en A Caquot y M. Leibovici (comps.), La divination, 
París, 1 968, págs. 2 5-81 .  Estos trabajos contienen abundantes biblio
grafías. 

Sobre la oniromancia babilónica, véase A L. Oppenheim, Jhe 
lnterpretation of Dreams in the Ancient Near East, with a Jrans!ation 
of an Assyrian Dream Book, Filadelfia, 19 56 ;  Maree! Leibovici, «Les 
songes et leur interprétation a Babylone», en Les songes et !eur inter
prétation, Sources Orientales, 2 ,  París, 19 59 .  págs. 6 5-85 .  

Sobre los horóscopos, véase A Sachs, «Babylonian Horoscopes», 
Jouma! of Cuneiform Studies, 6 ( 19 52), págs. 49-75; sobre la astrolo
gía, véanse Nougayrol. La divination baby!onienne, págs. 45-6 1  y 78 
(bibliografía) ;  L. Oppenheim, Ancient Mesopotamia, págs. 308 y sigs. 

Sobre los descubrimientos científicos, véanse O. Neugebauer, 
Jhe Exact Sciences in Antiquity, Providence, 19 572; íd., «The Suf\lival 
of Babylonian Methods in the Exact Science of the Antiquity and the 
Middle Ages», Proceedings of American Phi!osophica! Society, 107 
Ü963 ), págs. 528-535 ;  A L.  Oppenheim, Ancient Mesopotamia, págs. 
288-3 10. 

Sobre la influencia de las ideas mesopotámicas, véase Oppen
heim, op. cit., págs. 67 y sigs. (bibliografía en pág. 3 56, n. 26) ;  sobre 
las influencias atestiguadas en el Antiguo Testamento, véase la bi
bliografía de W. H. P. Romer, Historia Re!igionum I .  Madrid, Cris
tiandad, 1973 ,  págs. 18 1 - 182. 

25 .  Para la historia general de Egipto, véase E. Drioton, J. Van
dier, L 'Ég¡pte, París, 19462; John A Wilson, Jhe Culture of Ancient 
Eg¡pt ( = Jhe Burden of Eg¡pt, Chicago, 19 51 . 19 585) ;  Wi!Iiam C. Ha
yes, Jhe Sceptre of Egypt I. From tbe Eart!iest Times to the End of the 
Midd!e Kingdom, Nueva Yor:R, 1953 ;  Joachim Spiege, Das Werden der 
a!tag¡ptischen Hoehku!tur, Heidelberg, 19 53; F. Dumas, La civi!isation 
de !'Ég¡pte pharaonique, París, 1 96 5. Excelentes precisiones en la 
obra publicada bajo la dirección de J. R. Hartis, Jhe Legacy of Eg¡pt, 
Oxford, 1971 .  
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Sobre las culturas prehistóricas de Egipto. véanse E. J. Baum
gartel. Jhe Cultures of Prehistoric Eg¡pt, Londres, 195 5; H. Franl<fort, 
Ihe Bírth of Civi!izatíon in the Near East, Londres, 19 5 1 ,  págs. 4 1  y 
sigs .. roo y sigs.; Wilson, Jhe Culture ... , págs. 1 8  y sigs.; W. B. Emery, 
Archaic Eg¡pt, Harmondsworth, 1963 .  

Se ignora aún cómo penetró la agricultura en Egipto. Es proba
ble que se difundiera a partir de Palestina, ya que en Merimdé, cerca 
del Delta, se han exhumado rastros de una cultura neolítica (c. 4500 
a.C.). Los muertos eran enterrados en las viviendas, pero sin ofrendas 
de objetos funerarios. La cultura del alto Egipto llamada «badariense» 
(por el nombre del lugar. Badari) conocía, aparte de la agricultura y 
la ganadería, una cerámica de colores negro y rojo. Los muertos eran 
enterrados en posición replegada; también se enterraban animales 
domésticos envueltos en lienzos. En comparación con Tell Halaf y 
Warl<a, estas culturas neolíticas egipcias resultan pobres y marginales. 

Con la aparición de la cultura amratiense (Predinástico antiguo) 
surgen los primeros intentos de irrigación artificial con las aguas del 
Nilo. Se trabajan el cobre y la piedra, pero la cerámica resulta más 
tosca que la de época badariense (probablemente porque se empe
zó a confeccionar vasos de piedra; véase Clarl<e, Wodd Prehistor;¡. 
pág. 104). En las tumbas han aparecido ofrendas funerarias y figuri
llas de barro. Hasta el Predinástico tardío (Nagada li) no se introdu
jo la metalurgia, mil años después de su aparición en el Medio 
Oriente. Otros muchos elementos culturales fueron recibidos de 
Asia, pero con un retraso considerable. Los vehículos de ruedas, co
nocidos desde hacía mucho tiempo en Mesopotamia, no fueron in
troducidos en Egipto hasta el Imperio Nuevo (c. 1 570 a.C.) .  La gran
deza de la civilización egipcia comienza con la unificación de los dos 
países, el alto y el bajo Egipto. En cuanto a los inicios de la civiliza
ción urbana. de considerable interés para todo estudio comparativo, 
sus restos arqueológicos yacen enterrados bajo el barro del Nilo. So
bre las culturas badariense y amratiense, véase Mü!Ier-Karpe. o p. cit 
II. págs. 28-55. 339-345. 3 53-361 .  

La bibliografía publicada hasta el año 1948 está recogida en Jac
ques Vandier, La religíon ég¡ptienne, París, 1949". págs. 3-ro; véase 
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también ibíd .. págs. 24-29, exposición crítica de las opiniones de K. 
Sethe, Urgeschichte u. éilteste Religion der Ag¡pter, Leipzig. 1 930, y de 
H. Kees, Der Gdtterglaube im alten Ag¡pten, Leipzig. 1941 ;  Berlín, 
1 9 5 6¿. sobre las religiones primitivas de Egipto. Véase también R. 
Weill. «Notes sur l'histoire primitive des grandes religions égyptien
nes», Bulletin de !1nstítut Fmnr;ais d'Archéologie Orientale. 47 ( 1948), 
págs. 59-1 50. 

Entre los estudios generales sobre las religiones de Egipto pode
mos señalar: Adolf Erman, Die Re!igion der Ag¡pter, Berlín-Leipzig. 
1 9 34); Herman Junl<er, Pymmidenzeit: Das Werden der altéig¡ptischen 
Re!igion, Einsiedeln, 1949; J. Garnot Sainte-Fare, Re!igions de !'Ég¡p
te, París, 1 9 51 ;  S. Donadoni, La religione del!'Egitto antico, Milán, 195 5; 
H. Franl<fort. Ancient Eg¡ptian Religíon, Nueva Yorl<, 1948; La Ro
yauté et les dieux, París, 1 9 51 ;  R. T. Rundle ClarR. Myth and Symbol 
in Ancient Eg¡pt. Londres, T9 59 ·  El libro de S. Morenz La re!igion 
ég¡ptienne, París, 1962. constituye a la vez una puesta al día y una 
admirable síntesis realizada en la perspectiva de la historia general 
de las religiones. Véanse también C. J. Bleel<er, «La religión del anti
guo Egipto», en Historia Re!igíonum I. Madrid, Cristiandad. 1973)  ) I

I I9 ; Hathor and Jhoth: Jwo .key Figures of the Ancient Eg¡ptian Re!i
gion, Leiden, 1973 .  ro  y sigs .. 1 5 8  y sigs.; P. Derchain, «La religion 
égyptienne», en H. C. Puech (comp.) .  Histoire des Relígíons I ( 1970), 
págs. 63-140. 

Indispensable por la riqueza documental y las referencias bi
bliográficas: Hans Bonnet, Reallexi.kon der éig¡ptischen Religíonsges
chichte, Berlín, 1 9 52. Güther Roeder ha publicado recientemente 
una rica colección de textos admirablemente ilustrada: Die éig¡ptis
che Religion in Jext und Bild: l. Die éig¡ptische Gdtterwelt. ll, Mythen 
u. Legenden um éig¡ptische Gottheiten u. Phamonen. III. Kulte, Om
.kel u. NatUiverehrung im alten Ag¡pten. IV. Der Aus.klang der éig¡
p!ische Relígion, mit Reformation, Zauberei u. Jenseitsgtaube. Zurich. 
1 9 59-19 6 1 .  

Los documentos históricos son accesibles en la  traducción de J. 
H. Breasted, Ancient Records of Eg¡pt I-V. Chicago, 1906-1907. Los 
Textos de las Pirámides han sido traducidos en diversas ocasiones (en 
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alemán por Sethe, en francés por Speleers, en inglés por Mercer ); he
mos seguido la traducción de R. O. Faull<ner, Jhe Ancient Egyptian 
Pyramid Jexts, Oxford, 1969. pero hemos utilizado también los frag
mentos traducidos por Breasted, Weill, CiarR. Sauneron y Yoyote. 

Sobre el vocabulario religioso, véase C. J. Bleel<er, «Einige Be
merl<ungen zur religiosen T erminologie der alten Agypten», en Jra
ve!s in the Wodd of the O!d Jestament Studies presented to Professor 
M. A. Beek, Assen, 1974, págs. 1 2-26. 

26. Puede verse una exposición sistemática de las cosmogonías 
egipcias en la obra de S. Sauneron y J. Yoyote, «La naissance du 
monde selon I'Égypte ancienne», en La naissance du Monde, París, 
1 9 59. págs. 19-9 r .  Véanse también las traducciones de J. Wilson, 
ANEJ. págs. 3-ro. 

Las distintas doctrinas cosmogónicas han sido discutidas por 
Vandier, La re!igion égyptienne, págs. 57 y sigs. Véase también el aná
lisis de Ciar!<, o p. cit. , págs. 3 5 y sigs., y especialmente Morenz, Rel 
égyptienne, págs. 2 n  y sigs. Sobre la cosmogonía de Hermópolis, vé
ase S. Morenz y J. Schubert. Der Gott auf der B!ume, eine éigyptische 
Kosmogonie und ihre we!tweite Bi!dwirkung, Ascona, 19 54. Sobre la 
virtud creadora del verbo, véase J. Zandee, «Das Schopferwort im al
ten Ágypten», Verbum. Studia Jheo!ogica Rheno-Jraiectina, 6 ( 1964), 
págs. 3 3 y sigs. 

La importancia adquirida por Tebas a partir de finales del tercer 
milenio proyectó al primer plano a su dios, Amón (que fue oportu
namente asociado a Ra). Pero la cosmogonía efectuada por Amón 
se copió de los sistemas de Heliópolis y de Menfis; véanse los textos, 
traducidos y comentados por Wilson, ANEJ. págs. 8 - ro; Sauneron y 
Yoyote, págs. 67 y sigs. 

Sobre el simbolismo de la colina primordial y sobre el espacio 
sagrado. véanse Heiimut Brunner, «Zum Raumbegritf der Ágypten> ,  
Studium Genera[e, ro ( 1957), págs. 6 ro  y sigs.; A Saleh, «The So-ca
Iled "Primeva! Hill" and other Related Elevations in Ancient Egyp
tian Mythology», Mitt. d Deutschen lnstituts, Kairo, 25  ( 1969) ,  págs. 
no-120; I. E. S. Edwards, Jhe Pyramids of Egypt, Harmondsworth, 
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1 961 ) ;  J. Leclant, «Espace et temps, ordre et chaos dans I'Égypte pha
raonique», Revue de Synthese. 90 ( 1969) ;  Othmar Keei. Die We!t der 
a!torienta!ischer Bi!dsymbo!ik und das A!te Jestament, Zurich-Neul<ir
chen, 1972, págs. r oo y sigs. (estudio comparativo, admirablemente 
ilustrado). 

Había numerosos mitos sobre el origen del hombre; según una 
versión, Ptah le había modelado el cuerpo con arcilla sobre un tor
no; véase Bonnet, Rea!!exikon, pág. 6 17; en el alto Egipto, el demiur
go era Chmun, (Bonnet, ibíd., pág. 1 37). No se conoce ningún mito 
sobre el origen de la muerte; una rápida alusión (Pyr., § 1466) evo
ca el tiempo mítico «antes de que existiera la muerte». 

El mito sobre la destrucción de los hombres es muy antiguo; vé
ase la bibliografía en Vandier, Rel égypt. , pág. 53 ·  Véase el Libro de !a 
Vaca, trad. por Alexander Pianl<off, Jhe Shrines of Jut-Ankh-Amon, 
Nueva YorR. 19 5 5. pág. 27. Cuando Ra advirtió que Hathor estaba 
decidida a aniquilar la raza humana, hizo derramar durante la no
che cerveza del color de la sangre; cuando, por la mañana, Hathor 
se disponía a reemprender la carnicería, bebió tal cantidad que ca
yó ebria. 

Los hombres habían decidido rebelarse porque Ra se había he
cho demasiado viejo. En efecto, después del episodio que acabamos 
de relatar, Ra decidió abandonar la soberanía del mundo. Recono
ció ante los dioses que su cuerpo estaba tan débil como en la época 
primordial, y pidió a su hija Nut que lo alzara hasta el cielo (Libro de 
!a Vaca. en Pianl<off. Shrines, pág. 29). Le sucedió Shu o Geb. La <r\7e
jez» y la impotencia de Ra, y sobre todo su retiro en el cielo, consti
tuyen los elementos de un tema místico abundantemente atestigua
do: la transformación de un dios celeste, creador y cosmócrata, en 
deus otiosus. El hecho de que en la versión egipcia sea un dios solar 
el que se convierte en deus otiosus descubre la reinterpretación de los 
teólogos. 

27. Sobre la divinidad de los reyes, véase A Moret, Du caractere 
re!igieux de !a royauté pharaonique, París, 1902. obra en gran parte 
superada; H. Jacobsohn. Die dogmatische Ste!!ung des Konigs in der 
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Jheo!ogie der a!ten Agypter, Glüd<stadt, 1939 ;  H. Franl<fort, La Royau
té et !es dieux. París, 1 9 51 .  pá�s. 37-288; G. Posener, De [a divinité du 
phamon, París, 1 960; H. Goedicl<e, Die Ste[[ung des Konigs im A!ten 
Reich. Wiesbaden, 1 9 60; H. Brunner. Die Geburt des Gottkonigs. Wies
baden. 1 964-

Sobre «Menes» como creador del E�ipto unificado, véase Franl<
fort. pá�s. 42 y si�s. La realeza aparece ya a finales de la época pre
dinástica. Franl<fort insiste en el ori�en ideoló�ico de la «doble reale
zau (es decir, la soberanía sobre el alto y el bajo E�ipto). Esta fórmula 
política expresaba la tendencia del espíritu e�ipcio «a entender el 
mundo en términos dualistas como una serie de contrastes en equi
librio estable» (La Royauté, pá�. 44) . Las formas dualistas de la rea
leza e�ipcia no eran consecuencia de ciertos accidentes históricos, si
no que encarnaban esa idea especialmente e�ipcia se�ún la cual 
una totalidad abarca los contrarios» (ibíd. , pá�. 45) . 

Franl<fort recuerda al�unos paralelos africanos por los que se 
podría explicar el ori�en de esta ideolo�ía «dualista» e�ipcia (ibíd., 
pá�s. 38 y si�s.) .  Encontraremos otros ejemplos de díadas y polarida
des; véase, de momento, La Nosta!gie des Origines. París, 1 971 ,  pá�s. 
249 y si�s. 

Sobre la si�nificación de la ma'at, véanse Bonnet, Rea!!exikon, 
pá�s. 430-434; Franl<fort, Ancient Egypt. Re!., pá�s. 53 y si�s., 62  y 
si�s.; Posener, Littémture et po!itique dans tÉgypte de [a XI! Dynastie, 
París, 1956 ) ; Morenz, La rel égypt., pá�s. 1 56-174. con biblio�rafía. 

Sobre la tendencia hacia lo impersonal. véanse A de Bucl<, Het 
Jypische en het Individuee!e by de Egyptenaren, Leiden, 1 929; «Ludlow 
Bull, Ancient E�ypt», en Robert C. Dentan (comp.), Jhe Idea of His
to:ry in the Ancient Near East, Yale Univ. Press., 1 9 5 5. pá�s. 1-34. 

Sobre los cultos y las fiestas, véase Vandier, La rel égypt., pá�s. 
r 6 5-203; Morenz, Rel égypt., pá�s. I I )- I 52  (excelente discusión com
parativa, con biblio�rafía reciente) .  La obra de Moret. Le ritue[ du 
cu!te divin jouma!ier en Égypte, París, 1902, es útil todavía. Véanse 
también H. Kees, Das Priestertum im éigyptischen Staat vom NR bis 
zur Spéitzeit. Leiden, 1 9 5 3 ;  J. Garnot Sainte-Fare, L 1wmmage aux 
dieux dans tancien Empire égyptien d'apres !es textes des Pymmides, 
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París, 1 9 54; S. Sauneron, Les pretres de tancienne Égypte, París, 
1967. 

Sobre la fiesta del sed, lo esencial se encuentra en Vandier, pá�s. 
200-202; excelente análisis, con referencias a las fuentes literarias e 
icono�ráficas, en FranRfort. Royauté, pá�s. 1 22-136 .  

Sobre la fiesta de Min, véase H.  Gauthier, Les Jetes du dieu M in, 
El Cairo, 19 3 1; Vandier, op. cit. , pá�s. 202-203; Franl<fort. Royauté, 
pá�s. 2 59-262. 

28.  La ascensión del faraón al cielo se�ún los Textos de !as Pirá
mides ha sido descrita por J. H. Breasted, Deve!opment of Re!igion and 
Jhought in Ancient Egypt, Nueva YorR, 1 9 1 2, pá�s. 70-141 ,  y por R. 
Weill, Le champ des roseaux et [e champ des offmndes dans !a re!igion 
funémire et !a re!igion géném!e, París, 1936. 

No es se�uro que el epíteto maa-kheru ( «justo de voz»), «que 
aparece a continuación del nombre de todos los difuntos a partir del 
Imperio Medio», deba traducirse por «bienaventurado, beatificado, si
no que más bien expresa la idea de que el difunto se ha beneficiado 
de los «ritos osíacos»; J. Yoyote, «Le ju�ement des morts dans I'É�p
te ancienne», pá�. 37  (véanse notas biblio�ráficas del § 3 3 ) . 

29. Existe una abundante literatura sobre Osiris. Recordemos 
únicamente los títulos más importantes: Bonnet, Rea!!exikon, pá�s. 
5 68-576; Vandier, La rel égypt , pá�s. 58 y si<5s., S r  y si�s., 134 y si�s., 
etc.; Franl<fort, Royauté, pá�s. 2 5 1  y si�s.; Rundle Clarl<, Myth and 
Symbv!. pá�s. 97 y si�s.; E. Otto, M. Hirner, Osiris und Amun, Mu
nich, 1 960. La obra de E. A Wailis Bud�e. Osiris: Jhe Egyptian Re!i
gion of Resurrection, 2 vols.; Londres, 19 r r .  Nueva YorR, r96r ", es to
davía útil por sus documentos, la icono�rafía y los paralelos 
africanos. Durante la moda lanzada por Frazer. se veía en Osiris ex
clusivamente un dios a�rario; esta interpretación, defendida en Fran
cia por A Moret. fue criticada y rechazada, entre otros, por Émile 
Chassinat en su obra póstuma, Le Mystere d'Osiris au mois de Khoiac 
I. El Cairo. 1966,  pá�s. 30  y si�s. Lo que parece más se�uro es el ca
rácter complejo de Osiris, dios cósmico y a la vez funerario, repre-
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sentante de la fecundidad universal y también de la realeza. Señor 
del juicio de los muertos y. más tarde, divinidad de los «Misterios». 

Los mitos de Osiris durante el Imperio Medio y el Imperio Nue
vo han sido resumidos por Vandier, op. cit., págs. 48-51. 

Los Textos de los Sarcófagos han sido editados por A. de Buc.R. 
Jhe Egyptian Coffin Jexts I-Vl, Chicago, 193 5-19 50. Realiza actual
mente su traducción R. O. Faul.Rner, Jhe Ancient Egyptian Coffin 
Jexts l. Warminster, 1974. 

Sobre el culto de Osiris, véanse los dos volúmenes de Chassinat, 
Le Mystére d'Osiris au mois de Khoiac; Rundle Clar.R, págs. 1 32  y sigs. 
(la erección de la columna djed. símbolo de la espina dorsal del 
dios). págs. 1 57 y sigs.; Fran.Rfort, Royauté, págs. 2 5 1  y sigs. 

Sobre Horus y Seth. véase Bonnet, págs. 307-318 ,  702-715 ,  con la 
bibliografía esencial. véase también H. de Velde, Seth. god of confu
sion ( r967). 

30. Sobre el primer Período Intermedio, véanse H. Stoc.R. Die ers
te Zwischenzeit Agyptens. Roma, 1949; Wilson, Jhe Culture of Ancient 
Egypt. págs. 104-124; Drioton-Vandier, L 'Égypte, págs. 213 y sigs. 

Las composiciones literarias discutidas en el texto han sido tradu
cidas por Adolf Erman, Jhe Literature of the Ancient Egyptians. Lon
dres. 1 927. Reedición de esta obra. con una importante introducción 
de W. K. Simpson, Jhe Ancient Egyptians, Nueva Yor.R, 1966, págs. 75 
y sigs. (Instrucciones para el rey Meri-ka-ré), págs. 92 y sigs. (!pu-wer), 
págs. 1 32  y sigs. (El Canto del Arpista), págs. 8 6  y sigs. (Disputa de un 
hombre cansado ... ) Hemos seguido en especial las traducciones de Wil
son. ANEJ. págs. 405 y sigs .. 441 y sigs .. 467. R. O. Faul.Rner ha ofreci
do una nueva traducción de La disputa de un hombre fatigado .. . , en 
loumal of Egyptian Archaeology. 42 ( 1956), págs. 21-40 (Jhe Man who 
was Rred of Lije). R. J. Williams ha examinado Ia literatura reciente so
bre el mismo texto, véase ibíd .. pág. 48 ( 196Ú págs. 49-56. Han sido 
publicados numerosos trabajos sobre Las Amonestaciones del profeta 
Ipu-wer, véase la bibliografía en W. K. Simpson. en la introducción a la 
reedición del libro de Erman en la colección Harper Torchboo.Rs, XXIX
XXX, véase en ibíd .. XXVIII un análisis de los trabajos recientes sobre las 

¡ 
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Instrucciones para Meri-ka-ré. Precisemos que este último texto es muy 
extenso y que no siempre resulta inteligible. 

Sobre la literatura del Período Intermedio de la XII Dinastía, vé
ase G. Posener, Littérature et politique dans l'Égypte de la XI!" dynas
tie, París, 1 9 56. 

3 1 .  Sobre el Imperio Medio, véanse H. E. Winloc.R. Ilze Rise and 
Fa!! of the Middle Kingdom in Jhebes. Nueva Yor.R, 1947; Wilson, Ihe 
Culture of Ancient Egypt. págs. 1 24-1 53 ;  Drioton-Vandier, págs. 234 y 
sigs. Los faraones emprendieron trabajos considerables (añadieron 
27.000 acres de tierra arable cerca de Fayum, etc.). Sin practicar 
una política de conquista, Egipto era una potencia respetada y te
mida en el Mediterráneo. el Egeo y el Cercano Oriente. 

Sobre los hicsos, véanse Robert M. Engberg. Jhe Hyksos Reconsi
dered, Chicago, 1939;  Winloc.R. op. cit . .  los dos últimos capítulos; Wil
son, págs. 1 54-16 5; T. Save-Soderbergh. «The Hy.Rsos Rule in Egypt», 
Joumal of Egyptian Archaeology, 37 ( 19 5 1 ), págs. 53-72; Theodore 
Burton-Brown. Early Mediterranean Migrations, Manchester, 1959 .  
págs. 63 y sigs. En cuanto a la  xenofobia de los egipcios, es preciso 
tener en cuenta que durante mucho tiempo no reconocieron la «hu
manidad» de los extranjeros; ésta es la razón de que fueran sacrifi
cados; véase Wilson. 1 39  y sigs. Sobre este problema, véase F. Jesi, 
<<Rapport sur les recherches relatives a quelques figurations du sacri
fice humain dans I'Égypte pharaonique», JNES. 1 7  ( 1958) ,  págs. 1 94-
203. Ya durante el primer Período Intermedio se acusaba a los «asiá
ticoSl> de haber fomentado la anarquía, a pesar de que en aquella 
época su número era insignificante (véase Wilson, págs. uo y sigs.) . 
Hasta la conquista por los hicsos no se establecerían masivamente 
los «asiáticos» en la región del Delta. 

Sobre el papel desempeñado por el gran sacerdote de Amón, 
véanse G. Lefebvre, Histoire des Grands Prétres d'Amon de Kamak 
jusqu a la XX!" Dynastie, París. 1929;  Vandier. op. cit .. págs. 170 y 
sigs.; Wilson, Culture. págs. r69 y sigs. 

El gran himno a Amón-Ra ha sido traducido en varias ocasio
nes; véase Wilson. ANEJ. págs. 36 5-367; Erman-Blac.Rman. págs. 283-
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287. Este himno está inspirado en la teología menfita (Erman, Reli
gion, pág. n9) ,  hecho que ilustra la tendencia de la religiosidad egip
cia a adoptar y reinterpretar las doctrinas tradicionales. También es 
importante el que ha sido llamado «himno universalista al sol», pu
blicado y traducido por A Varille, en Bu!!etin de !1nstitut Fran(CliS 
d'Archéo!ogie Orienta!e. 41 ( 1 942), págs. 2 5-30; véase también la tra
ducción de Wilson, ANET. págs. 367-3 69.  

32 .  Sobre la «revolución de Amarna», véanse J. D.  S. Pendlebury, 
Je!!-et-Amama, Londres, 193 5; Drioton-Vandier, L 'Égypte, págs. 8 6  y 
sigs . . 334 y sigs.; Wilson, op. cit . . págs. 212  y sigs.; Rudolp Anthes, Die 
Maat des Echnaton van Amama. supl. JAOS. 14, 1 9 52; Cyril Aldred, 
New Kingdom Art in Ancient Egypt during the Eighteenth Dynasty. 
Londres, 195 1 ,  especialmente págs. 22 y sigs. 

El gran himno a Atón ha sido traducido por Erman-Blacl<man, 
op. cit., págs. 288-291 ;  Breasted, Jhe Dawvn of Conscience, Nueva 
Yorl<. 1953 .  págs. 281-286; Wilson, ANET. págs. 3 69-37r .  

Sobre la continuidad Amón(-Ra)-Atón, véase A Pianl<off. Jhe 
Shrines of Jut-Ankh-Amon. Nueva Yorl<. 19 5 5. págs. 4 y sigs. 

33 ·  Édouard Naville llamaba «Letanía del Sol» a uno de los tex
tos más importantes del Imperio Nuevo. Seguimos la traducción de 
Pianl<off. Jhe Litany of Re. Nueva Yorl<, 1964. págs. 22-43 .  Véanse 
también los textos traducidos por el mismo autor en su obra Jhe 
Jombs of Ramesses VI. Nueva Yorl<. 19 54. 

Hay numerosas traducciones del Libro de !os Muertos; seguimos la 
más reciente, que es la debida a T. C. Allen, Jhe Book o[ the Dead or 
Going forth by Day. Chicago, 1974- Sobre los restantes libros funerarios 
(E! Libro de !o que hay en e[ más a!!á; E! Libro de !as Puertas: E! Libro 
de !a Noche), véase Vandier, págs. 107 y sigs., 128-129. Para E! Libro de 
!os dos Caminos hemos utilizado la traducción de Pianl<off. Jhe Wan

dering of the Soul. Princeton, 1 974. págs. 12-37. Véase también S. Mo
renz. A!téigyptischer Jenseitsführer. Pap;yrus Ber!in JI21, Franl<furt, 1966. 

El mundo infraterrestre de los muertos. duat, aparece atestigua
do ya en los Textos de !as Pirámides; véanse los e}:;mplos citados por 
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Breasted. Deve!opment, pág. 1 44· n. 2. Sobre las representaciones de 
los infiernos, véase Eril< Hornung, A!téigyptische HO!!envorstel!ungen, 
Berlín, 1968 . Descripción y traducción de los textos en la obra de E. 
A Wallis Budge, Jhe Egyptian Heaven and He[[ I-III. reedición en un 
solo volumen, Londres, 1 925 .  Los elementos «negativos» de la muer
te, considerada como el enemigo por excelencia del hombre, fueron 
minuciosamente analizados por J. Zandee, Death as an Enemy ac
cording to Ancient Egyptian Conceptions, Leiden 1960, págs. 5-3 1 (pre
sentación generaD. págs. 45-r r r  (vocabulario para expresar los distin
tos aspectos de la muerte: descomposición total. destrucción, cárcel. 
etc.). El libro de H. Kees, Joteng!auben und JenseitsvorsteNungen der 
a!ten Agypter, 1926,  Berlín 1 9 56'. es todavía el mejor estudio de con
junto, a pesar de ciertas interpretaciones excesivamente personales. 
Se hallará lo esencial sobre el culto de los muertos (momificación, 
funerales, tumbas. mastabas, pirámides, hipogeos) en Vandier, op. 
cit. , págs. 1 u-1 :¡o (con abundante bibliografía). 

Para los egipcios. como ocurre con otros pueblos de la Anti
güedad (India, China, Grecia, etc. ) ,  la muerte no significaba única
mente la separación del cuerpo y el alma. sino que venía además a 
poner de manifiesto la distinción entre los tres principios espiritua
les: akh. ba y ka. El primero «designa esencialmente la fuerza divi
na, la fuerza sobrenatural» (Vandier, pág. 1 3 1 ) . El sentido del térmi
no («brillante, glorioso,, ) ,  indica la naturaleza celeste de los muertos. 
(De hecho, cuando a los muertos se les llama akhu, es que son con
siderados seres sobrenaturales. moradores del cielo; véase FranRfort. 
Royauté. pág. 104). El ba. representado, igual que akb. bajo la forma 
de un pájaro. constituye el «alma)) propiamente dicha. 11El ba nece
sitaba del cuerpo o al menos de una estatua del difunto para con
sef'ilar su identidad. Era imaginado como rondando la tumba y 
uniéndose finalmente al cuerpo después de haber vagado por los 
campos y bosquecillos» (FranRfort, Royauté, pág. w3;  véase Ancient 
Egyptian Re!igion, págs. 9 6  y sigs.) .  El ba es el difunto mismo bajo 
un aspecto diferente. Por el contrario, el ka. que nunca es repre
sentado, no está individualizado; este término puede ser traducido 
por 11fuerza vitaln. El ka pertenece al individuo mientras vive, pero le 



514 H ISTORIA DE LAS C R E E N CIAS Y DE LAS I DEAS R Eo L I G I OSAS 1 

si�ue también al más allá (FranRfort, Royauté, pá�. 104). Sobre los 
monumentos sólo fi�ura el ka del rey. «Nacido con el rey como su 
�emelo. le acompaña a lo lar�o de la vida como un �enio protector; 
actúa como un doble y un protector del rey en la muerte» (ibíd .. 
pá�. no). 

Es importante tener en cuenta que los textos del Imperio Anti
�uo sólo hablan del ba del rey. <<Dicho de otro modo: los e�ipcios de 
época alta no tenían ba» (Morenz. La Religion ég¡ptienne. pá�. 266) .  
Hasta el primer Período Intermedio no se �eneraliza la posesión del 
ba. Evidentemente, se trata de una <<situación literaria»; i�noramos la 
realidad histórica. Pero es si�nificativo que también en este caso el 
<<ejemplo,, del faraón constituya el modelo pro�resivamente imitado 
por los menos privile�iados. Véanse también L. Greven. Der Ka in 
Jheologie und Konigskult der Ag¡pter des Alten Reiches. Glücl<stadt. 
19 52. y Louis Zabl<ar, A Study of the Ba Concept in Ancient Eg¡ptian 
Jexts. Chica�o. 1968. 

Sobre el juicio, véanse E. Drioton, Le jugement des ames dans 
tancienne Ég¡pte, El Cairo. 1 949; Vandier op. cit . . pá�s. 1 34 y si�s.; J. 
Spiegel. Die Idee vom Jotengericht in der éig¡ptischen Religion. Glücl<s
tadt. 193 5 ; J. Yoyote. <<Le jugement des morts dans I'Égypte ancien
ne,,, en Le Jugement des Morts. Sources Orientales, 4· París, 1961 ,  
pá�s. 1 6-8o, con traducción de textos, comentarios y bibliografía. 
Véase también M. Guilmot, <<L'espoir en I'immortalité dans I'Égypte 
ancienne du Moyen Empire a la basse époque,,, RHR, 1 6 6  ( 1964),  
págs. 1-20. 

Sobre la declaración de inocencia. véase E. Drioton, <<Contribu
tion a 1' étude du chapitre CXXV du Livre des Morts. Les confessions 
né�atives,,, en Recueil d'Études ég¡ptiennes dédiées á [a mémoire de J 
F Champolion, París. 1 922. págs. 545-564- Ciertas ideas y creencias 
del capítulo 1 25 son antiguas; <<se remontan. al menos, hasta la épo
ca de las pirámides. Del "código de moral" negativo y positivo in
cluidos en el capítulo 125  hay trazos que se remontan hasta las Di
nastías V y Vb (Yoyote, op. cit . . pá�. 63) .  R. Pettazzoni ha señalado 
algunos paralelos etno�ráficos a la confesión ne�ativa; véase La con
fessione dei peccati II. Bolonia. 1935 .  21 ,  págs. 56-57. 
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El texto funerario Libro de [a Vaca del Cielo insiste en el  valor 
má�ico de su contenido. Quien conozca sus palabras. escribe, «no 
tendrá que doblegarse ante el tribunal ... y todas las maldades que 
hubiera podido cometer en la tierra no serán contadas,, (trad. Yo
yote, pá�. 66 ;  véase la traducción completa del Libro de [a Vaca en 
Pianl<off. Shrines of Iut-Ankh-Amon. pá�s. 27-34). La exaltación de 
la <<ciencia,, por encima de la moral constituye un leitmotiv del pen
samiento indio desde los Brahmanas y las Upanishads hasta el tan
trismo. 

34- Existe una biblio�rafía considerable sobre las culturas mega
líticas. Hemos analizado las aportaciones más importantes en un es
tudio de próxima aparición: <<Me�aliths and History of Reli�ions11. 

Debemos una excelente introducción a Glyn Daniel. Jhe Mega
lith Builders of Westem Europe. Londres. 1958 ;  Pelican Bool<s, 1962, 
con un addendum. págs. 143-146. con la nueva cronología estableci
da mediante el C 1; efectivamente, esta nueva cronología invalida en 
gran parte la tesis sostenida por el autor; véase infra. § 3 6) .  Véanse 
también Fernand Níel. La civilisation des mégalithes, París, 1 970, y las 
biblio�rafías recogidas por Glyn Daniel y J. D. Evans, <<The Western 
Mediterraneam. en Cambridge Ancient History II, 1967. cap. XXXVII. 
pá�s. 63-72. 

Los monumentos megalíticos de España y Portugal han sido es
tudiados de manera exhaustiva por Geor� y Vera Leisner, Die Mega
lithgraber der lberíschen Halbinsel Der Süden. Berlín, 1943; Der Wes
tem I-III. Berlín, 1 9 56. 1959 .  1960. Véanse también L. Pericot (comp.), 
Corpus de sepulcros megalíticos. fase. 1-2, Barcelona. 1961 ,  fase. 3. Ge
rona, 1964; L. Pericot. Los sepulcros megalíticos catalanes y [a cultura 
pirenaica, Barcelona. 1 9 'i1 2• 

Sobre los monumentos megalíticos de Francia, véanse Z. Le 
Rouzic, Camac. Rennes, 1909;  íd .. Les monuments mégalithiques de 
Camac et de Locmariaquer, Carnac, 1907-19 53. Glyn Daniel. Jhe 
Prehistoric Chamber Jombs of France, Londres. 1960; íd .. Jhe Mega
lith Builders. 95-ur ;  E. Octobon, «Statues-menhirs. steles �ravées, da
lles sculptées», Revue Anthropologique ( 1 931 ) ,  pá�s. 291-579; M. y J. 
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Péquart y Z. Le Rouzic Corpus des signes gravés des monuments mé
galithiques du Morbihan. París, 1927. Sobre las culturas me�alíticas 
de las Islas Británicas, véase G. Daniel, Jhe Prehistoric Chamber 
Jombs of England and Wales, 19 50; íd., Jhe Megalith Buílders, pá�s. 
I I 2-I27 y la biblio�rafía reco�ida infra, § 3 5· 

Sibylle von Cles-Reden ha realizado una presentación popular 
ilustrada con un �ran número de admirables foto�rafías, Jhe Realm of 
the Great Goddess. Jhe Story of the Megalith Buílders, Londres, 1961) .  

Dominil< WO!fel consa�ra una �ran parte de su estudio «Las re
li�iones de la Europa preindo�ermánica», en Cristo y las religiones de 
la tierra I. Madrid, 1968 ,  pá�s. 1 5 1  y si�s., especialmente 1 58-242, a la 
reli�ión de los creadores de los monumentos me�alíticos. Este tra
bajo se ha de consultar con precaución. Presentación sucinta, pero 
redactada antes de los análisis por C" en J. Marin�er, Los dioses de la 
Prehistoria, Barcelona, 1962, pá�s. 2 1 2  y si�s. 

Sobre los menhires, Horst Kirchner ha publicado un trabajo 
muy erudito, «Die Menhire in Mitteleuropa und der Menhir�edan
Re», Abh. d A.kad in Mainz, Geistes- u. Sozialwissenschaftlichen Klas
se ( 1955) ,  pá�s. 609-8 16 .  

3 5· De la abundante biblio�rafía relativa a Stonehen�e sólo re
co�eremos al�unos trabajos recientes: R. J. C. Atl<inson, Stonehenge. 
Harmondsworth, 1 9 60; A Thom, Megalithic Sites in Britain, Oxford. 
1967; G. S. Hawl<ins, Stonehenge Decoded, Londres, 1966; sobre esta 
obra. véase la crítica de R. J. C. Atl<inson: Nature, 210 ( 1966) ,  pá�s. 
1 3 20 y si�s.; Collin Renfrew. Befare Civílízation. Londres y Nueva 
Yorl<, 1973. pá�s. 120 y si�s., 214 y si�s. 

Recuérdese que en la Francia meridional se ha identificado un 
�ran número de tumbas me�alíticas (itres mil!), más de seiscientas 
sólo en el departamento de Aveyron, es decir, el doble que en In�la
terra y el País de Gales; véase Daniel y Evans, Jhe Westem Medite
rranean, pá�. 38 .  Los dólmenes del departamento del Hérault fueron 
estudiados exhaustivamente por J. Ama!: Prehistoire, 1 5 (1963) .  En la 
Francia meridional se encuentran también las únicas estatuas-men
hires conocidas hasta ahora. 
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Sobre la prehistoria de Malta, véanse J. D. Evans, Malta, Lon
dres, 19 59; íd., Prehistoric Antiquities of the Maltese Islands, Londres, 
1971 ;  Günther Zuntz, Persephone. Jhree Essays on Religion and 
Jhought in Magna Graecía, Oxford, 1971,  pá�s. 3-58;  Collin Renfrew, 
Befare Civílízation, pá�s. 14 7 y si�s. 

Zuntz ha demostrado la importancia de la espiral en la orna
mentación de los templos malteses y ha identificado las influencias 
danubianas (fi�urillas de Cima); véase op. cit., pá�s. 25 y si�s. 

3 6. Gordon Childe resumió sus puntos de vista sobre la difusión 
de la «reli�ión me�alítica» en su último libro, Jhe Prehistory of Euro
pean Socíety, Pelican Bool<s. 1 9 58. pá�s. 1 24-134. 

Se�ún Glyn Daniel. el comienzo de la construcción de tipo me
�alítico está relacionado directamente con la Ile�ada de los minoicos 
o los micénicos al Mediterráneo central y occidental (Jhe Megalithic 
Buílders of Westem Europe, pá�. 13 5) .  Se trata de un avance comer
cial y colonial. pero la colonización fue obra de un pueblo dotado 
de una fuerte creencia reli�iosa que poseía unas prácticas funerarias 
muy complicadas. Daniel se pre�unta por qué los monumentos me
�alíticos contienen tan pocos objetos en metal. a pesar de que sus 
constructores explotaban las minas y se ocupaban sobre todo del co
mercio de los metales. Estima este autor que los inmi�rados se abs
tenían de enterrar sus útiles de metal intencionadamente, y que en 
su lu�ar depositaban en las tumbas réplicas de piedra (pá�. 1 37). 

El subtítulo del libro de Collin Renfrew, Befare Civílízation, re
sulta si�nificativo: Jhe Radiocarbon Revolution and Prehistoric Euro
pe. Véase también, íd., «Wessex without Mycenae», Annual of the Bri
tish School of Archaeology at Athens. 63 ( 1968), pá�s. 277-28 5; «Malta 
and the calibrated radiocarbon chronolo�y», Antiquity, 46 (1972) ,  
pá�s. 14r-r45; «New Confi�urations in Old World Chronolo�». Wodd 
Archaeology, 2 ( r 970), pá�s. 199-211. 

37· Numerosos autores han reaccionado contra la inhibición 
provocada por las extrava�ancias de G. Eliott Smith y J. W. Perry, y 
han examinado el conjunto de las culturas me�alíticas de la pro-
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tohistoria; 'iléanse, por ejemplo, A. Serner, On rrDyss», Burial and Be
liefs About the Dead During the Stone Age with Special Regard to 
South Scandinavia, Lund. 1938 ;  H. C. Bandi, «La repartition des tom
bes mégalithiques», Archives Suisses d'Anthmpologie Genémle, 12  
( 1946) págs. 39-5 1 ;  V .  Gordon Childe, «Megaliths», Ancient India, 4 
(1 947- 1948) pág. 41 3 .  Aparte de R. Heine-Geldern, sólo un imestiga
dor ha estudiado conjuntamente los dos grupos de culturas megalí
ticas, es decir, las prehistóricas y las culturas etnográficas, pero limi
tando su tarea a los menhires; nos referimos a Josef Roder, Pfahl 
und Menhir. Eine vergleichend vorgeschichtliche. volks- und vd!ker
kundlíche Studie ( = Studien zur westeuropaischen Altertumsl<unde I. 
Neuwied am Rhein, 1949). 

En cuanto a las aportaciones de R. Heine-Geldern, las más im
portantes son: <<Die Megalithen Südostasiens und ihre Bedeutung 
für die Klarung der Megalithenfrage in Europa und Polynesien)), 
Anthropos, 1 3  ( 1 928 ) ,  págs. 276-3 1 5; «Prehistoric Research in the 
Netherlands IndieSll, en P. Honig y F. Verdoorn komps.), Science 
and Scientísts in the Nethedands Indies. Cambridge, Mass., 1945 .  
págs. 129-1 67; «Zwei alte Weltanschauungen und ihre Kulturges
chichtliche Bedeutung11, Anzeiger der phílhist. Klasse der Oesterrei
chischen Akademie der Wissenschaften, 94 ( 19 57) ,  págs. 25 1 -262 ;  
«Das Megalithproblem», en Beitrage Oesterreichs zur Eiforschung der 
Vengangenheit und Kulturgeschichte der Menschheit-Symposium, 
1958  ( 19 59) ,  págs. 1 62-182.  La bibliografía de Heine-Geldern está re
copilada y analizada en H. H. E. Loofs, Elements of the Megalithic 
Complex in Southeast Asia. An Annotated Biblíogmphy. Canberra, 
1967 ,  págs. 3-4, 14-15 ,  41-42, 48, 94· 

La hipótesis de Heine-Geldern y las objeciones de sus críticos se 
estudian en nuestro trabajo «Megaliths and History of Religions». 

38 .  Una bibliografía sumaria sobre Harappa y Mohenjo-daro en 
M. Eliade, Le Yoga. ed. 1975 ,  pág. 417. La obra esencial es toda'ilía la 
de sir John Marshall. Mohenjo-daro and the Indus Culture I-III, Lon
dres, 193 1, pero ha de ser completada con algunos trabajos recientes 
que recogen los resultados de las exca'ilaciones posteriores a 1930;  E, 
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J. Macl<ay, Jhe Indus Civilizatíon, Londres, 1935 :  Further Excavations 
at Mohenjo-daro. Delhi, 1938 ;  Chanhu-daro Excavatíons I935-36, Nue
'ila Ha'ilen, 1943: M. S. Vats, Excavations at Hamppa. Delhi, 1 940; S. 
Piggott, Prehistoríc India, Harmondsworth, 1 9 50; J. M. Casal. La civi
lisatíon de l'Indus et ses énigmes, París, 1969, con las obseroaciones de 
Maurizio Tasi, East and West, 2 r  ( 1 971) ,  págs. 407 y sigs.; Bridget y 
Raymond Allchin, Jhe Birth of Indian Civilization, Pelican Bool<s, 
1968 ,  con una rica bibliografía crítica; sir Mortimer Wheeler. Jhe In
dus Civilizatíon, Cambridge, 1968 l. edición totalmente refundida de 
la obra publicada en 1953 :  Walter A. Fairserois, Jhe Roots of Ancient 
India. Jhe Archaeolog¡ of Eady Indian Civilization, Nue'ila Yorl<, 1971 ,  
trabajo de síntesis en que el autor resume también los resultados de 
sus trabajos de exca'ilación en el Pal<istán occidental. concretamente 
en el 'ilalle del Quetta, la región de Zhob y Loralai y el Seistán. 

Paul Wheatley estudió también los centros ceremoniales harap
pienses en su importante obra Jhe Pivot ot the Four Quarters. A Pre
liminar;¡ Enquir;¡ into the Origins and Chamcter of the Andent Chi
nese City, Chicago, 1971 ,  especialmente págs. 230 y sigs. 

Sobre el simbolismo del «centro del mundo)), 'iléanse M. Eliade, 
Le mythe de l'étemel retour, París, 1969. págs. r 3 y sigs.; íd., «Centre du 
Monde. Temple, Maisom, en Le symbolísme cosmique des Monuments 
religieux, Roma. 19 57, págs. 5 7-82. 

Sobre el simbolismo cosmológico de las ciudades tradicionales, 
'iléase Werner Müller, Die heilige Stadt. Roma quadmta, himmlísches 
Jerusatem und der Mythe vom Weltnabel, Stuttgart, 196r .  

39 ·  Sobre la religión del Indo, 'iléanse Le Yoga, págs. 348 y sigs.; 
sir John Marshall, op. cit. I, págs. 50 y sigs.; Piggott, Prehistoric India, 
págs. 200 y sigs.; Wheeler, Jhe Indus Civílization, págs. ro8 y sigs.; AII
chin, Jhe Birth ot Indian Civílization, págs. 3 r r  y sigs.; Fairserois, págs. 
292 y sigs. Todos estos autores reconocen el carácter «hinduista11 de 
la religión harappiense y subrayan la continuidad de ciertos objetos 
culturales, símbolos y figuras di'ilinas desde la protohistoria hasta la 
época moderna. La unanimidad es significati'ila, ya que estos ar
queólogos han dirigido exca'ilaciones en la India, lo que significa que 
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su competencia científica se halla felizmente complementada por un 
conocimiento directo del país. 

La «continuidad>> ha sido conformada también por las investi
�aciones de Mario Cappieri, «<st die Indusl<ultur und ihre Bevoll<e
run� wirl<lich verschwunden?», Anthropos, 6o ( 1965 ) ,  pá�s. 7 19-762. 
W. Koppers ha señalado analo�ías precisas entre ciertos ritos de la 
fecundidad practicados en la India central y la icono�rafía harap
piense; véase «Zentralindische Fruchtbarl<eitsriten und ihre Be
ziehun�en zur Indusl<ultun, Geographica He!vetica, 1 ( 1946) ,  pá�s. 
1 6 )-177·  Por su parte, Josef Haecl<el ha estudiado en al�unas alde
as del Gujerat las ceremonias relacionadas con los «jardines de 
Adonis». El sabio austríaco explica la presencia de este rito, especí
ficamente mediterráneo, por el hecho de que los creadores de la 
civilización del Indo eran cultivadores precarios Ile�ados del Irán; 
en consecuencia, participaban de la civilización protohistórica del 
Oriente Medio y del Mediterráneo; véase «Adonis�artchen im Ze
remonialwesen der Rathwa in Gujarat (Zentralindien). Ver�leich 
und ProblematiR», Ethno!ogische Zeitschrift Zürich, I ( 1 97 Ú  pá�s. 
1 67-175 .  

La continuidad es discutida. entre otros. por H.  P.  Sullivan, «A 
reexamination of the reli�ion of the Indus civilization», HR. 4 ( r964), 
pá�s. r r s-125, y J. Gonda, Change and Continuity in lndian Re!igion. 
La Haya, 1965. pá�s. 19-37. 

R. L. Rail<es insistió en la importancia decisiva de los movimien
tos sísmicos y las inundaciones en las ruinas de Mohenjo-daro; véa
se «The Mohenjo-daro Floods», Antiquity, 39  ( 196 5) ,  pá�s. 1 96-203; 
<<The End of the Ancient Cities of the Indus Civilizatiom, American 
Anthropo!ogist, 65  Ü963) ,  pá�s. 6 5 5-659 ;  ibíd., 6 6  ( r 9 64), pá�s. 284-
299. y especialmente Wafer, Weather and Archaeo!ogy. Londres. 
1967. La incontestable de�radación del nivel económico y cultural 
en las fases finales de Mohenjo-daro se vio ciertamente a�ravada por 
la desmoralización consecuente. Los repetidos diluvios. Pero el �ol
pe de �racia parece haber sido dado por los invasores venidos del 
Este, probablemente inmi�rados ariófonos. Las excavaciones han ex
humado las huellas de una matanza final, después de la cual dejó de 
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existir Mohenjo-daro; véase Wheeler, op. cit . . pá�s. 129 y si�s. y la bi
blio�rafía citada infra, § 64. 

40. La obra fundamental para la prehistoria y la protohistoria de 
Creta es todavía la de sir Arthur Evans, Ihe Pa!ace of Minos I-V, Lon
dres, 192 1-19 50); véase también A J. Evans y J. L. Myres, Scripta Mi
noa II Ü95Ú P. Demar�ne, La Créte déda!ique, París, 1947; L. Cot
trell, Ihe Bu[[ of Minos ( 19 56) ;  R. L. Palmer, Mycenians and Minoans, 
Londres, 1961 ;  R. W. Hutchinson. Prehistoric Crete, Pen�uin Bool<s, 
Baltimore-Maryland, 1 962 ,  con abundante biblio�rafía en las pá�s. 
3 5 5-368;  J. W. Graham, Ihe Pa!aces of Crete, Princeton, 1962. 

Sobre las reli�iones cretenses, véase en especial Charles Picard, 
Les Re!igions préhe!léniques: Créte et Mycénes, París, 1 948, con exce
lentes biblio�rafías. y M. P. Nilsson, Ihe Minoan-Mycenian Re!igion 
and its Surviva[ in Greek Re!igion, Lund, 1 9 502• Véanse también A W. 
Persson, Re!igion of Greece in Prehistoric Times, Berl<eley, 1 9 50; M. 
Ventris, J. Chadwicl<, Documents in Mycenian Greek, Cambrid�e. 
1 9 56;  L. A Stella. <<La reli�ione �reca nei testi micenei», Numen, 5 
( 19 58)  pá�s. 1 8-57; S. Luria, <<Vor�riechiscbe Kulte», Minos, 5 ( 19 57) ,  
pá�s. 41-52; M. Lejeune, «Pretres et pretresses dans les documents 
myceniens», en Hommage á Georges Dumézi!. Bruselas, 1960,  pá�s. 
1 29-139;  R. F. Willetts, Cretan Cu!ts and Festiva!s (Nueva Yorl< 1962) ;  
H. van Effenterre, <<Politique et Reli�ion dans la Crete minoenne», Re
vue Historique, 229 ( 1963 ), pá�s. r-18. 

Sobre las �rutas sa�radas, véase n. 42 y P. Faure, ópéléolo�ie 
crétoise et humanisme», Bu!!etin de tAssociation Gui!!aume Budé 
( 1958) ,  pá�s. 27-50; Fonction des cavemes crétoises, París, 1964, espe
cialmente pá�inas 162  y si�s. sobre la �ruta de Sl<otino como lu�ar 
de iniciaciones. 

Sobre el laberinto y su función iniciática, véanse W. A Matt
hews. Mazes and Labyrinths: A Genera[ Account of their History and 
Deve!opment, Londres, 1922; W. F. Jacl<son Kni�ht. Cumaean Gates: A 
Reference of the Sixth Aeneid to the lnitiation Pattem, Oxford, 1936 ;  K. 
Kerényi. Labyrinth-Studien, Zurich, 1950; Oswald F. A Men�hin, «La
birinthe, Vulvenbilder und Fi�urenrapporte in der Alten und Neuen 
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Welt. Beitra�e zur lnterpretation prahistorischer Fels�raphil<», en 
Beitréige zur Alten Geschichte und deren Nachleben: Festschrift Franz 
Altheim I, Berlín, 1969. pá�s. 1-13 ;  Philippe Bor�eaud, «The open En
trance to the Closed Palace of the Kin�: The Greel< Labyrinth in 
Context», HR. 14 ( 1974), pá�s. r -27. 

Es importante señalar la ausencia total de construcciones seme
jantes a lo que más tarde será el templo clásico. El único ejemplo de 
santuario público es el de Gumía, pero también éste, se�ún Nilsson, 
deriva del culto doméstico. Incluso los rituales de tipo a�rario se ce
lebraban en los patios del palacio. 

41. Sobre las diosas desnudas, véanse Picard, Rel préhell, pá�s. 
48 y si�s., 1 u y si�s.; Nilsson, op. cit., pá�s. 397 y si�s. 

Sobre los cultos de la ve�etación, véase Persson, pá�s. 2 5  y si�s.; 
Picard, op. cit. , pá�s. 91 y si�s. 

Sobre la función reli�iosa del toro y las corridas sa�radas, véase 
Persson, pá�s. 93 y si�s., así como la biblio�rafía crítica reco�ida en 
Picard, pá�. 199 ;  véase también J. W. Graham, Jhe Palaces of Crete, 
pá�s. 73 y si�s. 

Sobre la doble hacha, véase Picard, pá�s. 200-201; Hutchinson, 
Prehistoric Crete, pá�s. 225 y si�s. 

Sobre la tumba del rey-sacerdote de Cnossos, véanse C. F. Leh
manElaupt, «Das Tempel-Grah des Priesterl<oni�s zu Knossos», Klio, 
25 ( 193Ú pá�s. 175- 176; Picard, op. cit. , pá�s. 173. 

Sobre el sarcófa�o de Ha�hia Triada. véanse R. Paribeni, «ll sar
cofago dipinto di Haghia Triada». en Monum. Antichi public. Aceade
mia dei Lincei 19 ,  pá�s. s-86 ,  láminas I-III, y las reproducciones en J. 
Harrison, Jhemis, Cambrid�e. 19 12  y 1927'. pá�s. 1 59 .  r61-177, fi�s. 3 1-
38 ;  F. von Duhn, «Der Sarl<opha�e aus H. Triada», ARW. 1 2  ( 1909) ,  
pá�s. 1 6 1- 185; Nilsson, Minoan-Mycenian Religion, pá�s. 426-443; Pi
card, o p. cit. , pá�s. 107 y si�s., 1 6 8  y si�s. 

42. Sobre la continuidad de Ias estructuras prehelénicas, véase 
Charles Picard, op. cit., páS6s. 201 y si�s., 221 y si�s.; Nilsson, op. cit. ; 
Hutchinson, op. cit. , 199  y si�s. 
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«En �eneral, asistimos a una prolon�ación más o menos conser
vadora ... del panteón minoico y del mundo de los seres sobrenatu
rales anterior a la época micénica» (Picard, pá�. 2 52). El eminente 
arqueólo�o puso de relieve cómo la disposición de los templos «mis
téricos» deriva de las instalaciones constatadas en la Creta prehe
lénica: <<Hay barreras, zonas de acceso limitado, abata, adyta; las 
cistas, hundidas todavía en tierra, de los "templos-depósitos" de 
Cnossos son preludio de las cistas eleusinas: cofres sa�rados portáti
les. pero sobre los que las dos diosas se asocian en ocasiones. En 
Mallia, un �ran kemos circular, con cazoletas para ofrendas, apare
ce sobre el pavimento de una sala del palacio, en contacto directo 
con la tierra; con razón se ha señalado la analo�ía de tales dispositi
vos con los de la necrópolis principesca de la misma Mallia; en ellos 
tenemos los instrumentos principales de un culto a la vez a�rario y 
funerario, el mobiliario sa�rado de las ceremonias al parecer místi
cas en honor de una Tierra-madre protectora a la vez de los vivos y 
de los muertos» (op. cit. , pá�. 14Ú Véanse §§ 97-99. 

P. Faure considera a Britomartis como la diosa tutelar de Sl<o
teino, de este modo <<se explican los hechos del culto que se com
prueba allí, incluidos los hechos modernos como la celebración de 
Santa Parasceve» ópéléolo�ie crétoise et humanisme», pá�. 40. So
bre Britomartis, véase también Willetts, Cretan Cults and Festivals, 
pá�s. 179 y si�s. 

Sobre las influencias e�ipcias (psicostasia, momificación parcial 
de los cadáveres, adopción de máscaras de oro, etc.) ,  véase Picard. 
pá�s. 228 y si�s., 2 79 y si�s. Las máscaras de oro tenían por objeto 
transformar al difunto en un ser sobrenatural de ras�os incorrupti
bles, semejante a las estatuas de los inmortales; véase ibíd .. pá�. 262. 

43· Sobre la historia y la cultura de los hititas, véanse A Goetze, 
Kleinasien, 19572; O. R. Gurney, Jhe Hittites, Harmondsworth, 19 52, 
19 54. reimpr. 1972. 

Sobre los hurritas, véanse E. A Speiser, <<The Hurrian participa
tion in the civilization of Mesopotamia, Syria and Palestine», Cahiers 
d'Histoire Mondiale, 1 ( 1953) ,  pá�s. 3 u-327; FI. Imparati, 1 Hurriti (Flo-
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renda 1 964); R. de Vaux, «Les Hurrites de I'histoire et les Horites de 
la Bibb. Revue Bib!ique, 74. pá�s. 481-503 y en Historia antigua de Is
rael l. pá�s. 83 y si�s. 

Para los textos hititas cuneiformes y las traducciones publicadas 
hasta 19 58 .  véase E. Laroche, «Catalo�ue des textes hittites», Revue 
Hittite et Asianique, 14 ( 19 5 6) ,  pá�s. 33-38 .  69-n6; 1 5  ( 1 9 57) ,  pá�s. 30-
89; 16 Ü9 58), pá�s. r S-64. 

Los textos más importantes han sido traducidos por A Goetze. 
ANET. pá�s. 120-!28, 201-21 1 ,  346-364. 393-404. y por H. Güterbocl<. 
E. Laroche. H. Otten, M. Vieyra y otros autores. cuya bibliografía se 
hallará en Gurney, op. cit . . pág. 224- La traducción francesa más re
ciente es la de Maurice Vieyra, en la obra Les Religions du Proche
Orient Ü97o), pá�s. 525-566.  

Entre las representaciones generales de la religión hitita. señalare
mos: R. Dussaud. «La reli�ion des Hittites et des Hourites», en E. Dhor
me, R. Dussaud. La religion de Babylonie .... págs. 333-3 53: H. Güterbocl<. 
Hittite Religion, en V. Ferm (comp.), Forgotten Religions, Nueva Yorl<. 
19 50, pá�s. 8 1-109; «Hittite MytholoS6J». en S. N. Kramer (comp.). Myt
hologies of the Ancient World. 1 961 ,  pá�s. 14I -I79; H. Otten, «Die Reli
gionen des Aiten Kleinasiem, en Handbuch der Orientalistik VIII. 1964. 
págs. 92-n6; Maurice Vieyra. La retigion de l'Anatolie antique, en His
toire des Religions I. pá�s. 258-306. El libro de Giuseppe Furlani La Re
!igione degli Hittiti, Bolonia, 1 9 )6, es útil todavía. si bien el autor, a jui
cio de GüterbocR. «Hitt. Re!.», pá�. 109.  sólo tuvo acceso a las 
traducciones, poco numerosas en aque!Ia época, de los textos hititas. 

Véanse también E. Laroche. Reeherches sur les noms des dieux 
hittites, París. 1 947; ccTessub, Hebat et leur coun, Jouma! of Cunei
form Studies. 2 ( 1948), pá�s. I I 3-1 3 6; <<Le panthéon de Yazilil<aya», 
ibíd., 6 ( 1 9 5Ú pá�S. I I 5-123 .  

Para una presentación sumaria de los dioses y mitos hititas. véa
se Einar von Schuler. WdM I. pá�s. 172-176 (dioses y diosas). págs. 
1 9 6-201 (divinidades solares). pá�s. 208-213 (dioses de la tormenta).  

Sobre la función reli�iosa del rey. véase O. R. Gurney. «Hittite 
Kin�ship», en S. H. Hool<e (comp.). Myth. Ritual end Kingship. Ox
ford. 1958 .  pá�s. I05-T2I .  
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Sobre los ritos, véanse B. Schwartz. «The Hittite and Luwian ri
tual of Zarpiya of Kizzuwatna», JAOS. 58 ( 1938 ), pá�s. 334-353 :  M. 
Vieyra. «Rites de purification hittites», RHR. I I9  ( 1939) ,  págs. 1 21-153:  
H. Otten. Hethitische Jotenrituale. Berlín. 1958. Sobre la fiesta del Año 
Nuevo (purulli), véase Voll<ert Haas. Der Kult van Nerik: Ein Beitrag 
zur hethitischen Religionsgeschichte, Roma. 1970, pá�s. 43 y sigs. 

Destaca, por su arcaísmo. un rito de purificación de un ejército 
después de una derrota; comprende el sacrificio de un hombre. un 
perro pequeño y un macho cabrío. Estas víctimas son partidas en 
dos y el ejército pasa entre las mitades. Véanse O. Masson, «Á pro
pos d'un rituel hittite pour la lustration d'une armée», RHR. 1 3 7  
( 19 50) ,  pá�s. 5-25; Gurney. Jhe Hittites. pá�. 1 5 1 .  S e  ha señalado la 
analo�ía con el sacrificio ordenado por Yahvé a Abraham cuando 
estableció con éste su alianza (Gn 1 5 .9- 1 8 ) .  El paso ritual entre las 
dos mitades de unas víctimas es conocido en numerosos pueblos; 
véase Frazer. Folk-lore in the Old Jestament I . Londres, 1 9 19 .  págs. 
393-425; véase también T. Gaster. Myth. Legend and Custom in the 
Old Jestament, Nueva Yorl<. 1969 .  pá�s. 3 63 y si�s .. para los com
plementos biblio�ráficos. Además. J. Henninger. c<Was bedeutet die 
ritue!Ie Teilun� eines Tieres in zwei Halften?», Bíblica. 34 ( 1 9 53 ) ,  
págs. 344-3 53 :  Ad. E. Jensen, «Beziehun�en zwischen dem Alten Tes
tament und der nilotischen Kultur in Afril<a)), en S. Diamond 
(comp.). Culture in History (Nueva Yorl< 1 960, pá�s. 449-466 .  Sobre 
las plegarias. véanse O. R. Gurney. Hittite Prayers, 1940, y las preci
siones aportadas por E. Laroche. «La priere hittite: vocabulaire et ty
pologie)), Annuaire. l'École Pratique des Hautes tÉtudes, V' Section, 
72 (1964-1 965), págs. 3 -29. 

44· Las diferentes versiones del mito fueron analizadas por H. 
Otten, Die Überlieferungen des Jelepinu-Mythus (Mitt. d Vorderasia
tisch-éigyptischen Gesellschaft. 46. I. Leipzig. 1943) .  Comentario com
parativo en T. Gaster. Jhespis, Nueva Yorl<. 1 96 12, págs. 295  y sigs .. 
véase también el análisis de Güterbocl<. c<Gedanl<en über das Werden 
des Gottes Telipinw. en Festschrift Johannes Friedrich. Heidelberg. 
1959 .  págs. 207-2II; «Hittite Mythology)), págs. 1 44-148. 
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Se�ún la versión en que aparece como prota�onista el dios de la 
tormenta, el �ran dios solar incita a participar en el banquete a las 
«mil divinidades», pero éstas. a pesar de lo que comen y beben, no 
Ile�an a saciar su hambre y su sed. Después del fracaso de sus pri
meros mensajeros, el padre del dios de la tormenta va en busca de 
su padre y le pre�unta quién ha pecado para que <da simiente se 
pierda y todo se seque». El �ran padre la responde: «Nadie ha peca
do, como no seas tú» (GüterbocR. «Hittite Mytholow)), pá�s. 1 45-146). 

Gaster puso de relieve numerosos elementos comunes en los 
complejos mítico-rituales de Telepinu y los dioses de la fecundidad; 
véase Jhespis, pá�s. 304 y si�s. 

45· Sobre Illuyanl<>a. véanse A Goetze. K!einasien. pá�s. 1 39  y 
si�s., y E. v. Schuler, WdM I. pá�s. 177-178.  

El texto que narra el mito va precedido de esta instrucción: «Ta
les son las palabras de Kellas. el un�ido (= el sacerdote) del dios de 
la tormenta de (la ciudad de) Neril<>. Lo que si�ue es el recital de la 
tiesta del puru!!i del dios de la tormenta del cielo. Cuando Ile�a el 
momento de pronunciar las palabras (es decir, en el momento en 
que ha de celebrarse la tiesta) :  "Que el país se desarroiie y prospe
re, que el país sea prote�ido, y si se desarroila y prospera, se celebra 
la tiesta del puru[{{'¡¡ (trad. M. Vieyra. «Les reli�ions de I'Anatolie)), 
pá�. 288 ;  véase Goetze. ANET. pá�. 125) .  

Comentario comparativo en Gaster, Jhespis, pá�s. 256  y si�s. 

46. Sobre Kumarbi, véanse H. G. Güterbocl<>, «The Hittite Version 
of the Hulrrian Kumarbi Myths: Oriental Forerunners of Hesiod», 
AJA. 52 Ü 948), pá�s. 1 23-124; «Hittite Mytholo�y)), pá�s. 1 5 5-172; H. 
Otten, Mythen vom Gotte Kumarbi, Berlín, 1 9 50; P. Meri��i. «l miti di 
Kumarbi, il Kronos Hurrico»,  Athenaeum, n. s. 31 (Pavía. 1953 ) ,  pá�s. 
roi-11 5 ;  C. Scott Littleton, «The "Kin�ship in Heaven" Theme)), en J. 
Puhvel (comp.), Myth and Law amonr the Indo-Europeans, Califor
nia, 1 970, pá�s. 93-roo. 

Sobre Ullil<>ummi. véase H. G. Güterbock. Jhe Sonr of U!!ikum
mi, Nueva Haven, 19 52. 
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En su libro, rico pero confuso, Das doppe!te Gesch!echt, Berlín. 
1955. precisó H. Baumann las relaciones existentes entre las tradicio
nes me�alíticas, el andro�inismo y el tema cosmo�ónico de la sepa
ración del cielo y la tierra. 

Sobre el mito de los hombres nacidos de la tierra, véase la bi
blio�ratía re�istrada en el Tratado de historia de !as re!ifiones I. pá�s. 
2 75 y si�s. Este tema se halla abundantemente atesti�uado sobre to
do en el Cáucaso; véase A von Lowis of Menar, «Nordkaul<asische 
Stein�eburtsa�en)), ARW. 1 3  ( 1901 ) , pá�s. 509-524. Sobre los mitos en 
que se narra el nacimiento de seres divinos de una petra renetrix ( = 
Gran Diosa = matrix mundi), véanse R. Eisler. We!tmante! und Him
me!sze!t Il, Munich. 19 10. pá�s. 4u. 727 y si�s.; M. Eliade, Forrerons 
et a!chimistes, pá�s. 44 y si�s .. 19 1 .  

4 7· Los fra�mentos de la Historia fenicia de Filón de Biblos rela
cionados con la reli�ión fueron traducidos y comentados por Carl 
Ciernen, Die phonikische Re!irion nach Phi!o van Byb!os. Leipzi�. 
1939 .  Un texto cuneiforme publicado y traducido por W. G. Lambert 
describe la sucesión san�rienta de cinco �eneraciones de dioses; los 
hijos dan muerte a sus padres y a sus madres, toman por esposas a 
sus madres y hermanas, y usurpan sucesivamente la soberanía. Se 
han señalado ciertas analogías con la Jeoronía de Hesíodo; véase W. 
G. Lambert y P. Walcot, «A New Bahylonian Theo�ony and Hesiod)), 
Kadmos, 4 ( r965) ,  pá�s. 64-72; véase también C. Scott Littleton, op. 
cit., pá�S. I I 2-I I{. 

Sti� Wikander puso de relieve un paralelo iranio de los mitos hi
tita y �rie�o de las �eneraciones divinas. La fuente es tardía (se trata 
de Shahnameh. la epopeya escrita por Firdusi hacia el año 976 d.C.). 
pero los héroes Oamshid, Zohal<>, Feridun) representan de al�ún mo
do las versiones «hístoricízadas» de los personajes mitoló�icos Yíma, 
Azi. Dahaka. Thraetaona. En consecuencia. el mito de la «soberanía 
divina¡¡ puede ser considerado como parte inte�rante de la tradición 
indoeuropea; véase Sti� Wikander, «Histoire des OuranideS�), Cahiers 
du Sud, 3 6  Ü95Ú pá�s. 8-17. Pero este mito no está atesti�uado en 
otros pueblos indoeuropeos. Scott Littleton se indina a ver en las 



H IS T O R I A  DP LAS C R E E N CIAS Y D E  LAS I DEAS R E L I G I O S A S  I 

tradiciones babilónicas (Enuma efish y el Íra�mento traducido por 
Lambert) la fuente última de todos los mitos de las �eneraciones di
vinas; véase «The "Kin�ship in Heaven" Theme», pá�s. ro9 y si�s. 

48. Para la historia de Palestina posterior al Bronce anti�uo, 
véanse P. Garelli, Le Proche-Orient Asiatique des origines aux inva
sions des Peoples de la Mer, París, 1 969.  pá�s. 45 y si�s.; B. Mazar, 
«The Middle Bronze A�e in Palestine», Israel Exploration Joumal, 18 
Ü968) ,  pá�s. 6 5-97; R.  de Vaux, Historia antigua de Israel I , Madrid, 
Cristiandad, 197  4· págs. 75 y sigs., con excelentes bibliografías. 

Sobre los amorreos, véase S. Moscati, I predecesori d7sraele. Stu
di sulle piú antiche genti semitiche in Siria e Palestina, Roma, 1956 ;  I. 
J. Gelb, «The Early History of the West Semitic People9>, Joumal of 
Cuneiform Studies, 1 5  ( 1 96 1 ) , págs. 27-47; K. M. Kenyon, Amorites and 
Canaanites, Londres, 196 6; R. de Vaux, op. cit. , pá�s. 78 y sigs. 

Las excavaciones de Te! Hariri, la antigua Mari, han dado miles 
de tablillas escritas en el dialecto «babilónico anti�uo» del acádico. 
Nos han proporcionado los nombres de varios dioses, y en primer 
lu�ar los de Anat, Da�ón y Addu, pero por falta de textos mitológi
cos desconocemos las creencias y las concepciones religiosas funda
mentales. 

Amurru, el dios epónimo de los amorreos, «es un hombre que 
no sabe doblar la rodíiia (para cultivar la tierra) , que come carne 
cruda, que no posee casa durante su vida y que no es sepultado des
pués dé muerto»; texto citado por R. de Vaux, op. cit. , pá�. 78. Este
reotipos semejantes se utilizarán a lo largo de los tres milenios si
guientes para caracterizar a los «bárbaros» (germanos, aváricos, 
hunos, mongoles, tártaros) que ponen en peligro las grandes civiliza
ciones urbanas, desde el Imperio romano hasta China. 

Precisemos que estos amorreos nada tienen que ver con los 
amorreos mencionados en la Biblia. «La Biblia aplicó a una parte de 
la población preisraelita de Palestina el nombre de Amurrw (R. de 
Vaux, ibíd.). 

Sobre la civilización y la religión cananeas, véanse J. Gray, Jhe 
Canaanites, Londres, 1964; Jhe Legac;¡ of Canaan, Leiden, 1965 ' ;  
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Margaret S. Drower, Ugarit, en Cambridge Ancient History Il, 1968 ,  
cap. XXI. b ,  con excelentes biblio�rafías; R .  de Vaux, op. cit. , 137 y 
sigs.; Marvin H. Pope, Wolfgan� Rolling, «Die Mythologie der Ugari
ter und Phoniziern. en WdM I, págs. 219-31 2; O. Eissfeldt. «Kana
ani:i.ischu�aritische Religiom, en Handbuch der Orientalistik, I. VIIII. 
I. Leiden, 19 64, págs. 76-91 ;  A. Jir:Ru, Der M;¡thus der Kannanii.er, 
Bonn, 1966 ;  J. C. de Moor, «The Semitic Pantheon of Ugarit», en 
Ugarit-Forschungen Il, 1970, págs. 187-228; H. Gese, en H. Gese, Ma
ria Hofner, K. Rudolph. Die Religion Alts;¡riens, Altarabiens und der 
Mandaer, Stuttgart, 1970, págs. r -232; F. M. Cross, Canaanite M;¡th 
and Hebrew Epic, Cambridge, Mass. 1973.  

Los textos ugaríticos editados hasta 1965 fueron publicados en 
transcripción por C. H. Gordon, Ugaritic Jext-Book, Roma, 1965 ;  íd., 
Ugaritic Literature. A Comprehensive Jranslation of the Poems and 
Prose Jexts, Roma, 1949; «Canaanite Mytbology», en S. N. Kramer 
(comp)., M;¡thologies of the Ancient Wodd, págs. 1 83-21 5. Otras tra
ducciones consultadas: H. L. Ginsberg, «Ugaritic Myths, Epics and 
Legends», en ANEJ, págs. 129- r 55; G. R. Driver. Canaanite M;¡ths and 
Legends, Edimburgo, 1956 ;  A. Jir:Ru, Kanaanii.ische M;¡then und Epen 
aus Ras Schamra-Ugarit, Gütersloh, 1962; A. Caquot, M. Sznycer, 
«Textes OugaritiqueS», en R. Labat (comp.), Les Religions du Proche
Orient. Jextes et traditions sacrés bab;¡loniens. ougaritiques. hittites, 
París, 1970, pá�s. 3 50-458 .  

Existe ya una considerable bibliografía sobre la religión y la mi
tolo�ía ugaríticas, recogida en cuanto a lo esencial por M. H. Pope y 
W. Rolling, op. cit. ; H. H. Rowley. Worship in Ancient Israel Its Forms 
and Meaning, Londres, 19 67, págs. I I  y sigs.; Georg Fohrer, History of 
Israelite Religion, Nueva Yor:R, 1972, págs. 42-43; R. de Vaux, op. cit., 
págs. 1 54 y sigs. 

Sobre El y su puesto en el panteón, véanse O. Eissreldt. El im 
ugaritischen Pantheon. Leipzig, 1951 ;  M. Pope. El in the Ugaritic Jexts, 
Leiden, 1955 ;  Ulf Oldenburg, Jhe Conflict between Et and Ba'al in Ca
naanite Religion, Leiden, 1969. especialmente pá�s. 1 5-45, IOI - I 20, 
r 64-170; véase también F. M. Cross, Canaanite M;¡th and Hebrew 
Epic, págs. 20 y si�s., con la crítica de la tesis de Oldenburg, n. 5 1 .  
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Véanse además C. F. A. Schaeffer, The Cuneiform Texts of Ras 
Shamra-Ugarit, Londres, 1939 ,  pál6s. 6o y Sil6s.; íd., «Nouveeux té
moiS6naS6es du culte de El et de Ba'al a Ras Shamra-Ugarit et ailleurs 
en Syrie-Palestine», Syria, 43 ( 1966) ,  pái6S. 1-19,  con fil6urillas de toros 
como atributos de El halladas en las excavaciones. Sobre ![ (E[) co
mo nombre divino, véase J. J. M. Roberts, The Earliest Semitic Pant
heon, Baltimore-Londres, 1 972, pál6s. 3 1  y sil6s. «La imal6en, por con
sil6uiente, que el antil6uo nombre acádico nos da de Il corresponde a 
un dios supremo, pero S6racioso, interesado en la felicidad del hom
bre y que interviene sobre todo para conceder hijos. Esta caracteri
zación corresponde en S6ran parte a lo que sabemos de El en el res
to del mundo semítico» (op. cit. , pál6. 34). 

Sobre Dal6ón, véase Ed. Dhorme, «Les avatars du dieu Dal6om, 
RHR, 1 3 8  ( r 9 5o) ,  pál6s. 1 29-144; Ulf Oldenburl6, The Conflict ... , pál6s. 
47-57· 

49· Sobre Baal, véanse Arvid S. Kapelrud, Baa[ in the Ras Sham
ra Texts, Copenhal6ue, 1 9 52; Hassan S. Haddad, Baal-Hadad· A Study 
of the Syrian Storm-God, tesis inédita, Universidad de Chical6o, 1960; 
U. Cassuto, «Baal and Mot in the US6aritic Texts», Israel Exploration 
Joumal, 1 2  ( r96Ú pál6s. 77-86; W. Schmidt, «Baals Tod und Aufers
tehun16», ZRGG, 1 5  ( 1963 ) , pái6S. r-13 ;  Ulf Oldenburl6, The Conflict ... , 
pál6s. 57-roo. 1 22-142, 176-177; M. Pope y W. Rollinl6. en WdM, L 
pál6s. 253-269; 268-269, bibliol6rafía de los principales textos traduci
dos y de su interpretación; J. C. de Moor, The Seasona[ Pattem in the 
Ugaritic Myth of Ba "lu (== Alter Orient und Altes Testament, r 6 ,  Neu
:Rirchen-Vluyn, 1971 ) ;  sobre todo, F. M. Cross, Canaantte Myth and 
Hebrew Epic, pál6s. 1 1 2  y sigs. (Baal y Anat), págs. 147 y sigs. (teofanías 
de Baal y de Yahvé). 

La separación de la primera pareja divina, como resultado del 
rapto de Asherat por Baal, parece desprenderse de la siguiente esce
na: cuando Baal envía a Asherat ante El para pedirle un palacio, El 
«salta de alel6ría» y le pregunta: «¿Por qué ha venido la Procreadora 
de los dioses? ... ¿Es que te turba el amor a El?». Pero Asherat res
ponde con desdén: «Nuestro rey es 'AI'yan Baai, nuestro Juez, y na-
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die hay por encima de éh (Ugaritic Manua!. § 5 1 ;  trad. Oldenburg, 
pág. n8 ). Hasta más tarde, cuando Baal extermina a los setenta y 
siete hijos de Asherat (Ug. Man. , § 75 ;  Oldenburl6. pál6. u9) ,  no se 
acercará la diosa a El en demanda de venganza. 

Yam es identificado con el dral6ón ofídico (tannin) Lotan. el Le
viatán del Antiguo Testamento. Véase Sal 74.14: «Tú aplastaste la ca
beza del Leviatán ... >> . El Apocalipsis ( I2.3 y sil6s.) evoca «Un gran dra
S6ón rojo con siete cabezas y diez cuernos». Sobre Yam véanse. entre 
otros autores. Gray. op. cit . .  pái6S. 26  y sil6s .. 8 6  y sil6s.; Oldenburl6. 
págs. 32-34, 1 34-1 3 7. y el estudio comparativo de T. Gastet. Thespis. 
págs. I I  4 y Sii6S. 

Sobre Koshar-wa-Hasis, véanse comentarios de Gaster. op. cit . . 
págs. 16 1  y Sii6S. 

50. Sobre la diosa Anat. véanse. además de las obras reseñadas 
para Baai, Arvid S. Kapelrud. The Violent Goddess Anat in the Kas 
Shamra Texts. Oslo. 1 9 69; M. Pope. en WdM. I. págs. 23 5-241; Wolf
ganl6 Helc:R. Betrachtungen zur grossen Gottin und den ibr verbunde
nen Gottheiten. Munich-Viena, 1971 .  pál6s. 1 5 1  y sigs .. 200. 

Sobre las analogías entre Anat y Durl6a. véase Walter Dostal, 
«Ein Beitrag zur Frage des religiosen Weltbildes der frühesten Bo
denbauer Vorderasiens», Archiv für VOlkerkunde. 12 ( 1957) ,  pál6s. 54-
109, especialmente 7 4 y sii6S. 

Sobre el «Canibalismo» de Anat (que devora el cadáver de Baal). 
véase Charles Virolleaud. «Un nouvel épisode du mythe ul6aritique 
de Baah>. Comptes-rendues de tAcad des Inscript. et Be[[es-Lettres. 
1 960. pái6S. r 8o-r 86 .  y las observaciones de Michael C. Astour. «Un 
texte d'Ugarit récemment découvert et ses rapports avec !'origine des 
cultes bacchiques S6recques», RHR. 1 5 1  ( 1963) .  pái6S. 1 - 1 5; íd., He[[eno
semitica. Leiden. 1964; reedición con correcciones y notas suple
mentarias, 1 967. pál6s. 1 70 y sigs.; W. F. Albril6ht. Yahveh and the 
Gods of Canaan, Nueva Yor:R. 1968 .  pál6s. 1 3 1  y sii6S. 

Sobre las relaciones Anat-Astarté. véanse J. J. M. Roberts. The 
Earliest Semitic Pantheon. págs. 37  y sigs.; Wolfganl6 Helc:R. Betrach
tungen. págs. 1 5 5  y sigs. La diosa Astarté parece ser un doble de Anat 
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y apenas desempeña papel ai�uno. «Un nuevo texto mitoió�ico Ie ha 
devuelto su importancia y subraya su carácter belicoso y su función 
de protectora de Ia justicia y del derecho», afirma. sin embar�o. R. de 
Vaux, op. cit . .  pá�. 1 57. refiriéndose a un texto publicado por Charles 
Viroiieaud. Le Pa!ais Roya! d'Ugarit V. y al comentario de W. Herr
mann, «AStart», Mitt. für Orientsforschung. 1 5  ( r969), pá�s. 6-55. 

Sobre el simbolismo cosmoló�ico del palacio-templo. véanse 
M. Eiiade. Le mythe de !'éterne! retour. 1969 .  págs. 1 7  y si�s.; íd . .  
«Centre du Monde, Temple, Maisonn, en Le symbo!isme cosmique 
des monuments re!igieux, Roma. 1 9 57. pá�s. 57-82;  Ananda Coo
maraswamy. «The symbolism of the Dome», Indian Historica[ Quar
tedy. 14  ( 1 938 ), pá�s. 1 - 56 ;  Loren R. Fisher, «Creation at U�arit and 
in the Oid Testament», Vetus Jestamentum. 5 ( 19 56 ) ,  pá�s. 3 1 3-24; 
véanse también U. Cassuto, «II paiazzo di Ba'ai nella tavoia II AB di 
Ras Shamra», Orienta!ia, n.s. 7 ( 1 938 ) ,  pá�s. 26 5-290; A. S. Kapei
rud, «Temple Buildin�. a Tas:R for Gods and Kin�s», Orienta!ia, 32  
( 1 9 63) ,  pá�s. 56-62. 

5 1 .  Sobre Mot, véanse Oidenbur�. op. cit. , pá�s. 3 5-39: M. Pope. 
en WdM. I . pá�s. 300-302; Cross, op. cit . . pá�s. n 6  y si�s. Véase tam
bién U. Cassuto, «Baai and Mot in the U�aritic Texts», Israe! Exp!o
ration Journa!. 12 ( r96Ú pá�s. n-86.  

Sobre Athtar, véanse J. Gray. «The Desert God 'Attr in the Lite
rature and Reli�ion of Canaan», JNES. 8 ( 1 949), pá�s. 72-83 :  A. Ca
quot. «Le dieu 'Athtar et les textes de Ras Shamra», Syria. 3 5  ( r9s8 ). 
pá�s. 45-60; Oidenbur�. op. cit. , pá�s. 39-45. 

52. Sobre el culto de Baai en U�arit. véanse Kapeirud. Baa[ in 
the Ras Shamra Jexts, pá�s. r8  y si�s.; Jhe Ras Shamra Discoveries 
and the O!d Jestament. Norman, 1963;  véase también J. Gray. «Sacra] 
Kin�ship in U�arit», en Ugaritica VI. París, 1969.  pá�s. 289-302. 
Abundan los elementos arcaicos específicos de los cultos de la fe
cundidad: falos en piedra. imá�enes de Ia diosa desnuda. Baal tau
romorfo. Al�unos sacerdotes llevaban máscaras de animales y cuer
nos; véase Schaeffer, op. cit. , pá�. 64. lámina X. fi�. 2. 
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Sobre el sacrificio público ofrecido por hombres y mujeres, y 
también por el rey y la reina, en expiación de los pecados. que son 
confesados. véase A. Caquot, «Un sacrifice expiatoire a Ras Shamra,,, 
RHPR. 42 ( r962) ,  pá�s. wr-21 1 .  

Como indica R.  de Vaux. op. cit. , pá�. 146 .  « . . .  los sacrificios ca
naneos y los israelitas poseían un ritual común; por ejemplo, en el 
monte Carmelo se prepara de la misma manera el holocausto de los 
profetas de Baal y el sacrificio de Elías ( r  Re r 8h. 

Sobre el culto cananeo. véase Fohrer, History of Israe!ite Re!igion, 
57 y si�s .. con anotaciones biblio�ráficas recientes. 

Sobre el conflicto entre Yahvé y Baai. véase la biblio�rafía reco
�ida infra. § 6o. 

Sobre los poemas épicos de Keret y de Aqhat-Danel. así como 
sobre sus paralelos �rie�os, véase Cyrus A. Gordon, Jhe Common 
Background of Greek and Hebrew Civi!izations, Nueva Yor:R, 1965. 
pá�s. 128  y si�s. (el autor ve en el poema de Keret «el más anti�uo 
ejemplo conocido del motivo Elena de Troya,,, motivo de ori�en in
doeuropeo, atesti�uado en la India y en Grecia. pero desconocido en 
E�ipto y Mesopotamia; véanse pá�s. 1 32  y si�s.). Sobre este problema, 
véanse también Michael C. Astour, HeUenosemitica, 19672, que expli
ca los préstamos recíprocos y las analo�ías entre el mundo siro-pa
lestinense y el mundo �rie�o por sus condiciones �eo�ráficas y sus 
idiosincrasias políticas: «Ambos territorios se hallaban fra�mentados, 
�eo�ráficamente desmembrados, carentes de un eje centraL Esto 
produjo unas formaciones de Estados y unos ordenamientos inter
nos semejantes ... Los �rie�os y los semitas occidentales formaban un 
círculo común de pequeños Estados incapaces de unificación y cen
tralización, al menos que fuesen conquistados por al�ún Imperio ex
tranjero» (ibíd .. pá�s. 3 58-3 59). 

53 ·  Para la historia anti�ua de Israel hemos utilizado sobre todo 
M. Noth, Geschichte Israe!s. Gotin�a. 1 9 50, 1 9 542; J. Bri�ht, La historia 
de Israe!. Bilbao, 1 966  (= A History of Israe[, Filadelfia. 1 9 59) ;  y R. de 
Vaux. Historia antigua de Israe!, 2 vols .. Madrid, Cristiandad, 1975) ;  
esta última obra contiene admirables biblio�rafías críticas. Véanse 
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también W. F. Albright. Archaeo!ogy and the Religion of Israel. Balti
more, 1946'; The Bíblica! Periodfrom Abraham to Ezra. Nueva Yorl<. 
1963 ;  R. de Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento, Barcelona, 
1976' ( :::: Les institutions de !'Anden Testament, 2 vols .. París, 1967'); 
Otto Eissfeldt. The O!d Testament. An Introduction. Nueva YorR. 1 96 5; 
J. Pedersen, Jsrael lts Lije and Culture, 4 vols., Copenhague, 1940'; G. 
von Rad. O!d Testament Theo!ogy I. Nueva Yorl<, 1962;  M. Noth. Die 
Ursprünge des a!ten Israel im Lichte neuer Que!!en. Colonia-Opladen, 
196 1; C. Ernest Wright (comp.), The Bib!e and the Ancient Near East. 
Essa;¡s in Honor of W F. A!bright. Nueva York 1968, págs. 8 5-139 (so
bre la arqueología de Palestina, por E. Wright), págs. 265-299 (pro
blemas de cronología). 

Existe un número considerable de obras sobre la historia reli
giosa de Israel; las más útiles entre las publicadas en los últimos diez 
o doce años son: Y. Kaufmann, The Religion of Israel. Chicago, 1 960; 
H. Ringgren, La religion d1srael, París, 1 966 ;  W. Eichrodt. Religions
geschichte Israe!s. 1969;  G. Fohrer, Histor;¡ of Israe!ite Religion, Nash
ville, 1 972. 

Los textos cosmogónicos han sido traducidos y comentados por 
Jean Bottéro, «La naissance du monde selon Israel,,, Sources Orien
tales. I. París ( 1 9 59), págs. 187-234. Sobre la cosmología bíblica. H. 
Gunl<el. Schopfnung und Chaos in Urzeit und Endzeit. Gotinga. 192 1 ', 
especialmente págs. 29 y sigs.; V. Maag. «Jahwas Begegnung mit der 
l<anaanaischen Kosmologie11, Asiatische Studien/Études Asiatiques, 18-
19  ( 1 965) ,  págs. 252-269. 

Entre las más recientes traducciones comentadas del Génesis, la 
más accesible para los no especialistas es la de E. A Speiser. Genesis, 
Nueva Yorl<, 1964. El lector español dispone de la excelente traduc
ción de L. Alonso Schol<el. Nueva Biblia Española. Madrid, 1977'. 

Para los mitos sobre la creación del hombre. véase la bibliogra
fía citada supra. § 1 7. 

54· Sobre el Edén y los mitos paradisíacos, véanse P. Humbert, 
Études sur le récit du Paradis et de la chute dans la Genése, 1940; W. 
Andrae, «Der l<ultische Gardem, Die We!t des Orients, 6 ( r9 5Ú págs. 
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485-494; G. Widengren. The King and the free of Lije in Ancient Near 
Eastem Re!igion ( 19 5 1 ) ;  A Dammron, La m;¡tho!ogie sumérienne et les 
premiers chapitres de la Genése, 1 9 59; Theodor H. Gaster. M;¡th Le
gend and Customs in the O!d Testament, 1969.  págs. 24-37. 3 32-334 
(bibliografía) ;  F. F. Hvidberg. «The Canaanite Bacl<ground of Genesis 
1-Ilh, Vetus Testamentum. 1 0  Ü96o), págs. 28 5 y sigs.; J. Coppens, La 
connaissance du bien et du mal et le péché du Paradis, Analecta Lo
vaniensia Bíblica et Orientalia. 1958 .  

Sobre el  árbol de la vida y el árbol del conocimiento, véanse M. 
Eliade, Tratado II. págs. 59 y sigs.; Gaster, op. cit. , págs. 337-338. 

Sobre Caín y Abe!. véase Gaster, op. cit .. págs. 51-55 .  341-342 (bi
bliografía). Sobre los ritos y simbolismos metalúrgicos, véase M. Elia
de. Forgerons et a!chimistes. París, 1 9 56. págs. 57 y sigs.; sobre el régi
men social y los prestigios mágicos de los metalúrgicos, véase ibíd . .  
págs. 8 1 y sigs. 

Sobre el dgno de Caim (Gn 4.1 5 ) ,  véase el material comparati
vo citado por Frazer y Gaster, en Gaster, op. cit., págs. 5 5-65.  344-345 
(bibliografía). 

55· Sobre la unión de los «hijos de Dios,, con las «hijas de los 
hombres11 ,  véanse C. E. Closen. Die Sünde der 11Sohne GotteSJi (Gen 
VI. I-4). Roma. 1939 ;  Gaster, op. cit. , 3 5 1-352  (bibliografía); B. S. 
Childs. M;¡th and Realit;¡ in the Old Testament, Naperville. 1960, págs. 
49 y sigs.; G. A Cool<e. «The Sons of (the) God(sk Zeitschrijt für die 
A!ttestamentliche Wissenschaft, 76 ( 1964), págs. 22-47. 

Sobre el diluvio, véanse las notas del § 1 8 ;  Gaster, op. cit. , pág. 
3 52  (bibliografía); A Parrot. Déluge et Arche de Noé, 19 52; C. Lambert, 
di n'y aura jamais de déluge (Genese IX: nh. Nouve!!e Revue Théolo
gique, 77 Ü 955), págs. 581-601,  693-724-

Sobre la torre de Babel, véanse Gaster. op. cit. , págs. 3 60-36 1  (bi
bliografía); A Parrot, La Tour de Babel, 1953 ·  Sobre el simbolismo del 
ziqqurat, véanse M. Eliade, Le m;¡the de !'éteme! retour, 1969', págs. 
25 y sigs.; G. Widengren. «Aspetti simbolici dei templi e Iuoghi di cul
to del uicino Oriente anticm, Numen. 7 Ü96o),  págs. 1-25.  Sobre los 
mitos de la ascensión al cielo, véanse M. Eliade, Religions austra-
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líennes, París, 1 972, págs. 40 y sigs.; íd., «Notes on the Symbolism of 
the Arrow», págs. 468 y sigs. 

La obra de A Borst, Der Jurmbau von Babet; Geschichte der Mei
nungen über Ursprung und Vielfa!t der Sprache und Volker I-VI, Stutt
gart, 1 9 57-1963) ,  constituye una enciclopedia muy documentada de 
las leyendas genealógicas de la historia occidental. 

56 .  Sobre los semitas nómadas del segundo milenio, véase Jo
seph Henninger, Zum frübsemitischen Nomadentum, en Viehwirts
chaft und Hirtenkultur. Ethnographische Studien, Budapest, 1 9 69 .  
págs. 3 3-68, especialmente 44-50 Oos patriarcas), págs. 50-53 Oos nó
madas en los textos de Mari). 

Sobre los habiru y sus relaciones con los hebreos, véanse el es
tado de la cuestión y la bibliografía reciente en R. de Vaux, Historia 
antigua de Israe{ l, págs. 214-21 9 : «Habiru-Apiru era un término étni
co que designaba a un grupo o unos grupos semíticos occidentales, 
"amorreos" o "protoarameos" con los que hemos vinculado a los pa
triarcas,, (pág. 219) .  Véase también Albright, From the Stone Age ... , 
págs. 238 y sigs.; Yahweh and the Gods of Canaan, págs. 75 y sigs.; 
Fohrer, History of Israelíte Re!igion, pág. 30, nn. 8-10: bibliografías. 

Sobre la fecha de los patriarcas, véanse R. de Vaux. op. cit., 257 
y sigs. Sobre el «dios del padre», véase Albright, Alt, Der Gott der Va
ter, 1929 ( = Kteine schriften zur Geschichte des Vo!kes Israel I. 1953 .  
págs. 1-78), también en traducción inglesa: Essays on Old Jestament 
History and Relígion, Nueva Yorl<, 1968 ,  págs. 1-100. Discusión de la 
tesis en Fohrer, op. cit., págs. 36  y sigs.; R. de Vaux, op. cit. , págs. 268 
y sigs.; Ringgren, págs. 29 y sigs. Las relaciones entre el «dios del pa
dre,, y El, así como entre El y Yahvé, han sido recientemente anali
zadas desde una nueva perspectiva por F. M. Cross, Canaanite Myth 
and Hebrew Epic, Cambridge, Mass., 1973.  págs. 1-73. 

Todavía se discute la interpretación del nombre de El Shadday. 
Se ha propuesto hacerlo derivar de un término emparentado con el 
académico sadu, «montaña,,; en este caso significaría cc (El) el de la 
montaña,,; véase también Ringgren, págs. 34-35 .  Pero como resulta
ría preferible hallarle una etimología en el semítico del noroeste. se 
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ha propuesto recientemente el hebreo �adayl�adéb, que significaría 
ccEl de la llanura, o de los campos, o de la estepa,, (véase R. de Vaux, 
op. cit. , pág. 275. con bibliografía) .  

Es de notar que los relatos patriarcales, que hablan de El, no 
mencionan a Baal. Esto indicaría que los antepasados de los israeli
tas penetraron en Canaán antes de la época de los hicsos y no ha
brían conocido el culto de Baal. que adquirió importancia a media
dos del segundo milenio o quizás un poco antes en Ugarit; véase R. 
de Vaux, pág. 276. Sin embargo, como ya hemos observado (véase 
pág. 1 67.  n. 26) ,  es probable que existiera un dios local de la tor
menta y de la fertilidad agrícola cuyo nombre fue olvidado después 
de la introducción de Baal. 

No hay ningún indicio de ccculto de los ídolos,, entre los patriar
cas. Pero cuando Raquel se dispone a dejar la casa de Labán, su pa
dre, le roba los teraphim, o ídolos domésticos (Gn 3 1 , 19 ) ,  a los que 
Labán llama ccmis dioses,, (Gn 3 1,30). Sobre la significación de los te
raphim, véase A R. Johnson, Jhe Cu!tic Prophet in Ancient Israel, 
1962', págs. 32  y sigs.; Rowley, Worship in Ancient Israel. págs. 19  y 
sigs. En todo caso, el gesto de Raquel no puede constituir un indicio 
sobre la religión de Jacob. Véase también Ringgren, págs. 3 8-39. 

En cuanto a la circuncisión, es probable que fuera practicada en 
la época de los patriarcas. Se ignora su origen; véanse R. de Vaux, 
Les Institutions de !'Anden Jestament, París 1 961 ', págs. 78-82; E. 
Isaac, «Circumcision as a Couenant Rite,,, Anthropos, 59 ( 1964), págs. 
444-456. Se ha afirmado que la circuncisión se tomó de los egipcios, 
pero en Egipto no era universalmente practicada. Por otra parte, la 
costumbre está atestiguada en el norte de Siria desde comienzos del 
tercer milenio. En consecuencia, los antepasados de los israelitas pu
dieron conocerla antes de penetrar en Canaán. ccTenía entonces el 
significado primitivo de iniciación al matrimonio y a la vida común 
del clan, como lo tiene aún en Gn 34.14-16 .  Sólo más tarde llegó a 
ser el signo de la alianza entre Dios y su pueblo, aunque el autor sa
cerdotal lo traslada a la época de Abraham (Gn 1 7h (R. de Vaux, 
Histon'a antigua de Israel I, págs. 284 y sig., con bibliografía en las nn. 
94 y 96) .  Sobre la circuncisión como rito iniciático en las sociedades 
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arcaicas, véase M. Eliade, Naissances mystiques, París, 1959 ,  pá�s. 54 
y SiS(1S. 

57· Sobre los sacrificios cruentos, véanse R. de Vaux, Les sacrifi
ces de tAncien Jestament, París, 1964, pá�s. 7-27; Historia antigua de 
Israel, I ,  pá�s. 28 1  y si�s. Sobre las costumbres de Arabia centraL 
véanse J. Hennin�er, «La reliS(1ion bédouine préislamique», en F. Ga
brieli (comp.), L 'antica societá beduina, Roma, 1 9 59,  pá�s. q p3 6; 
<<Les retes de printemps chez les Arabes et leurs implications histori
ques», Revista do Museu Pau!ista, 4 (19 50), pá�s. 389-432. 

58. La fi�ura de Moisés ha dado lu�ar a ciertas interpretaciones 
recientes muy ori�inales; véanse E. Auerbach, Mases (Amsterdam 
1953 ) ;  H. Cazelles, Moíse. l'fzomme de tA!!iance, 1955: H. H. Rowley, 
From Joseph to Joshua, Oxford, 19 50: <<Mases and the Decalo�ue», 
BJRL, 34 (1951 ) ,  pá�s. 8 r- r r8 .  Véase también S. Smend, Das Mosebi!d 
van Heínrích Ewald bis Martín Noth, 1 9 59. Sobre la misión de Moisés, 
véase R. de Vaux, Historia antigua de Israel I, páS(1s. 3 1 5  y siS(1s. Sobre 
las diversas tradiciones relacionadas con la salida de ES(1ipto y la Pas
cua, véanse Fohrer, Hist. of Isr. Re!., páS(1s. 68  y siS(1s.: R. de Vaux, Ins
titutions II, págs. 383-394, 467-468 (bibliografía); Les sacrifices de tAn
cíen Jestament, págs. 7 y si�s. 

La influencia de la pascua sobre la tradición recogida en Ex I-I 5 
ha sido estudiada sobre todo por J. Pedersen, Israel its Lije and Cul
ture III-IV ( 1940) , págs. 384-415 ,  728-737. La teoría ha sido criticada 
y modificada por G. von Rad y S. Mowináel; véase Fohrer, págs. 68  
y sigs. 

Como hemos indicado (véase pág. 193) ,  la celebración de la pas
cua, originalmente una fiesta de pastores celebrada en primavera, 
fue explicada como la conmemoración ritual de la salida de Egipto; 
dicho de otro modo: una ceremonia periódica, expresión de la reli
giosidad cósmica, terminó por ser <<historizada». Por otra parte, los 
acontecimientos fabulosos del éxodo, es decir, el paso del Mar de las 
Cañas y la aniquilación del ejército egipcio, recibieron con el tiempo 
dos interpretaciones distintas. En el testimonio más antiguo (Ex 1 5,1-
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ro), las tropas del faraón son sepultadas en las olas que levanta el 
aliento de Yahvé. Hasta más tarde, en los salmos, no se hablará de 
la división de las aguas: «Hendió el mar para abrirles paso, sujetan
do las aS(1uas como muros», (Sal 78,13 ;  véase Sal 77·17-20) . 

En este caso, el «milagro» del Mar de las Cañas se relaciona con 
la creación, es decir, con la victoria de Yahvé sobre el monstruo ma
rino Ráhab y Leviatán: «¿No eres tú quien destrozó a Ráhab y tras
pasó al Dragón? ¿No eres tú quien secó el mar y las aguas del Gran 
Abismo: el que hizo un camino por el fondo del mar para que pasa
ran los redimidos?» Os 51.9-ro) . El éxodo y la conquista de Canaán, 
como más tarde el retorno de los desterrados, anunciado por el tex
to del Déutero-Isaías que acabamos de citar, constituyen en cierto 
sentido una repetición de la obra cosmogónica; véase Cross, Canaa
nite Myth and Hebrew Epic, págs. roo y sigs. Pero, en resumidas 
cuentas, las dos perspectivas, «histórica» y «cosmológica», son com
plementarias: la conquista de Canaán, acontecimiento «histórico)) 
por excelencia, es también una obra divina, porque es Yahvé el que 
asegura la victoria a los israelitas. 

59· En su obra Law and Covenant in Israel and the Ancient Near 
East, Pittsburg, 1955, G. E. Mendenhall compara el Código de la 
Alianza con los tratados de los reyes hititas con sus vasallos de Asia 
Menor. Estos tratados contienen, después de un preámbulo (en que 
se enumeran los nombres y títulos de los reyes, y se recuerdan las re
laciones existentes hasta el momento entre las dos partes), las esti
pulaciones impuestas al vasallo, algunas precisiones sobre la conser
vación del documento en un templo y su solemne lectura periódica, 
la lista de los dioses testigos y finalmente unas fórmulas de maldi
ción y bendición. Albright, que acepta la tesis, insiste en la necesidad 
de los tratados y los contratos para los hebreos primitivos, que en su 
mayor parte eran nómadas caravaneros; véase 'lahweh and the Gods 
of Canaan, págs. ro7 y sigs., con biblioS(1rafía. Las críticas de Men
denhall son recogidas por R. de Vaux, Historia L págs. 418 y sigs., n. 
141 .  R. de Vaux se pregunta cómo el grupo seminómada de Moisés 
pudo conocer los tratados de los reyes hititas. Por otra parte, hay di-
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versidades entre ambos tipos de textos en cuanto a su estructura; por 
ejemplo, en el Códi�o de la Alianza faltan las maldiciones y bendi
ciones finales. Por otra parte, mientras que las estipulaciones se sue
len expresar en forma condicional �«si sucediera que ... »� la alian
za utiliza fórmulas apodícticas. R. de Vaux observa que los tratados 
de los reyes hititas con las poblaciones semibárbaras no se atienen al 
formulario clásico. Hay, por consi�uiente, diversos tipos de «formu
lario de alianza» (ibíd . .  pá�s. 428 y si�.). 

Sobre la importancia del oasis de Cadés-Barnea en la formación 
de las tradiciones yahvistas, véanse T. J. Mee!<, Hebrew Origins, Nue
va YorR. 1936 .  196oé, pá�s. I I 9  y si�s.; R. de Vaux, Les Institutions de 
!'Anden Jestament II. 228 y si�s.; Rin��ren, op. cit. , pá�s. 49 y si�s. Los 
elementos volcánicos, constitutivos de las manifestaciones de Yahvé 
sobre el Sinaí, han sido analizados por J. Koeni�. «Le Sina·i. monta�
ne de few>, RHR. 167,  pá�s. 1 29- 1 55; «Aux ori�ines des théophanies 
iahvistes», RHR. 1 69  ( 1966) ,  pá�s. 1-36. Pero Cross ha demostrado 
que la «revelación del Sinaí» es una «teofanía a través de la tormen
ta», comparable a la de Baal; véase Canaanite Hyth and Hebrew Epic, 
pá�s. 147 y si�s. Véase también G. E. Mendenhall, Jhe Jenth Genera
tion: Jhe Origins of the Bíblica! Jraditions, Baltimore, 1973.  pá�s. 56 y 
si�s. Véase, en ibíd., pá�. 105 .  sobre el incidente de Baal-Fe�or. 

6o. Al�unas teorías recientes sobre la instalación de los israelitas 
en Canaán (concretamente, las de Y. Kaufmann, A Alt, M. Noth. W. 
F. Albri�ht y G. E. Mendenhall) son analizadas por R. de Vaux, His
toria antigua de Israel II. pá�s. 1 8  y si�s. Véase también R. Smend, 
Jahwekrieg und Stiimmebund. Gotin�a. 1963 .  

Sobre el conflicto entre el  yahvismo y la reli�ión cananea. véan
se R. Hillmann, Wasser und Berg.: Kosmische Verbindungs!inien zwis
chen dem kanaaniiischen Wettergott und Jahve, tesis doctoral. Halle, 
1965 ;  J. Maier, «Die Gottesvorstellun� Altisraels und die l<anaaniiische 
Reli�ion», Bibe! und Zeitgemiisser G!aube, 1 ( r96 5) ,  pá�s. 1 3 5- 1 58 ;  T. 
Worden, «The Literary Influence oÍ the U�aritic Fertility Myth on the 
Old Testament», VI. 3 ( r9 53) ,  pá�s. 27)-297; Fohrer, op. cit., pá�s. 103 
y sil6s.; R. de Vaux, Historia I. pá�. 1 59. con biblio�rafía en n. 99;  so-
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bre el sincretismo, véase G. W. Ahlstrom, Aspects of Syncretism in Is
rae!ite Re!igion, Lund. 1963 .  

La obra de R.  Dussaud, Les Ongines cananéennes du sacrifice is
raé!ite, 1921 ,  1941 ', resulta todavía muy útil. Véase también Rowley, 
Worship in Ancient Israel. pá�s. 6 1  y si�s .. con la biblio�rafía reco�ida 
en n. 1 de la pá�. 6 5. El sacrificio humano nunca fue aceptado por 
los israelitas; los sacrificios de niños atesti�uados en el si�lo VII a.C. 
respondían a una influencia exterior; véase R. de Vaux y O. Eissfeldt 
resumidos por Rowley, op. cit. , pá�. 6 5. n. r .  

Sobre el  profetismo en el  Cercano Oriente anti�uo y entre los is
raelitas. véase A Haldar, Association of Cu!t Prophets among the An
cient Semites. Upsala, 1 945; J. Lindblom, Prophecy in Ancient Israel. 
Filadelfia. 1965 . Oxford, 1962; estas obras llevan ricas biblio�rafías. 
Véase también J. Pedersen. «The Role played by Inspired Persons 
amon� the Israelitts and the Arabs», en Studies in O!d Jestament. Ro
binson Festschrift. 1 9 50, pá�s. 1 27-142; A Lods, «Une tablette inédite 
de Mari, intéressante pour l'histoire ancienne du prophétisme sémi
tique», ibíd .. pá�s. 103-110; A Malamat, «Prophetic Revelation in New 
Documents from Mari and the Bible», Vetus Jesramentum Supp!. r 5 
( 1966) ,  pá�s. 207-227; G. Fohrer Studien zur a!ttestament!ichen Prop
hetie, I949-I96'f, 1967. 

6r .  La historia de los estudios y en primer lu�ar de las hipótesis 
sobre el ori�inario país de los indoeuropeos y sus mi�raciones se re
co�e en P. Bosch-Gimpera Les Indo-Européens, París, 1961 ,  pá�s. 21-
96. y en G. Devoto Origini indoeuropee, Florencia, 1962, pá�s. 8-194. 
Estas dos obras contienen importantes biblio�rafías. La de O. Schra
der Rea!!exikon der indogermanischen A!tertumskunde (2a ed. publi
cada por A Nehrin� Berlín-Leipzi�. 1 9 1 7- 1932) es todavía insustitui
ble. Véase también A Nehrin� «Studien zur indo�ermanischen 
Kultur u. Urheimat», en W. Koppers y otros, Die Indogermanen- und 
Germanenfrage. Salzbur�o-Leipzi�. 1 9 36. pá�s. 7-229. 

Pueden consultarse los datos aportados por las últimas excava
ciones en los trabajos de Marija Gimbutas, Jhe Prehistory of Eastem 
Europe. 1 9 56; Bronze Age Cultures in Centra! and Eastem Europe, La 
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Haya. 1965; «Proto-Indo-European Culture: The Kurgan Culture du
ring the fifth, fourth and Third Millenia B.C.», en George Cardona 
(comp.), 1ndo-European and 1ndo-Europeans, Filadelfia. 1 970, págs. 
1 5 5-1 97; «The Beginning of the Bronze Age in Europe and the Indo
Europeans: 3 500-2500 BC». JJES. r ( 1 973) ,  págs. 1 63-214; «The des
truction of Aegean and East Mediterranean Urban Civilization 
Around 2500 B.C.» en R. Crossland y A Birchaii (comps.) ,  Bronze 
Age Migmtions in the Aegean, 1 973. págs. 1 29-139 .  Homer L. Thomas 
«New Evidence for Dating the Indo-European Dispersa! in Europe», 
en 1ndo-European and 1ndoEuropeans, págs. 1 9 9-251 ,  propone retra
sar las fechas de la expansión de los indoeuropeos (las fechas por el 
radiocarbono sitúan su presencia en Holanda hacia el 2470 o 26oo 
a C.). Ward H. Goodenough Jhe Evo!ution of Pastom!ism and 1ndo
Europcan Origins, op. cit. , págs. 253-265.  localiza el hogar nativo de 
los indoeuropeos en las regiones orientales de Polonia y en la Ucra
nia occidental. Véase también Paul friedrich, Proto-1ndo-Europeans 
Jrees, op. cit. , págs. u -34; T. Burrow «The Proto-Indoaryans)), IRAS. 
( 1973) ,  págs. 123-140; M. M. Winn, «Thoughts on the Question of In
do-European Movements into Anatolia and Iram. JIES. 2 ( 1974), 
págs. II7-142 (sobre los grupos indoeuropeos residentes en Anatolia 
y el Irán hacia el año 3000 a.C.). Puede verse una bibliografía críti
ca sobre los indoeuropeos en Asia anterior en M. Mayrhofer, 1d .. Die 
1ndo-Arier im A!ten Vordemsien, Wiesbaden, 1 966 ;  véase Mayrhofer 
en 111. 7 ( r964), págs. 208 y sigs.; Die Arier im Vorderem Orient - ein 
M;¡thos?. Viena, 1 974. La función religiosa de los túmulos (kurgan) 
indica un fuerte culto de los antepasados, comparable al de las civi
lizaciones megalíticas (véase supra. § 3 5). 

62. Sobre las teorías de Max Müller, véase Richard M. Dorson 
«The Eclipse of Solar Mythology)), en T. A Sebeol< (comp.), M;¡th: A 
S;¡mposium. Filadelfia. 195 5 .  págs. 1 5-38. La obra de Leopold von 
Schróder, Arische Re!igion, 2 vols., Leipzig, 19 14, 1 9 1 6, es todavía útil. 
En el primer volumen presenta el autor los seres supremos indoeu
ropeos; en el segundo, las divinidades cósmicas (Tierra, Sol, fuego, 
etc.). Un tercer volumen debía estudiar la idea del alma y el culto de 
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los antepasados. De la inmensa literatura inspirada directa o indi
rectamente por el nacionalsocialismo se puede citar. como ejemplo, 
friedrich Comelius, 1ndogermanische Re!igionsgeschichte, Munich, 
1 942. El primer tomo, único publicado, de Gfaubensgeschichte der 
1ndogermanen, Stuttgart, 1 937. de J. W. Hauer, está formado en rea
lidad por una serie de estudios independientes. Puede verse una crí
tica de la interpretación racista de la espiritualidad indoeuropea en 
los distintos trabajos agrupados bajo un título conjunto y publicados 
por W. Koppers, Die 1ndogermanen- und Germanenfmge. Salzburgo
Leipzig, 1 9 36. y en el tercer tomo de Rassen und Vo!ker in Vorges
chichte u. Geschichte des Abenfandes. Lucerna, 1946, de Wilhelm Sch
midt, especialmente págs. 2 75-318. 

Sobre el vocabulario religioso indoeuropeo, véanse G. Devoto, 
Origine indoeuropee, págs. 295  y sigs., y el segundo tomo de E. Ben
veniste, Le vocabu!aire des institutions indo-européennes. París, 1969. 
Para un análisis penetrante del término theos, véase C. Gallavotti, 
«Morfología di theos)), SMSR. 33 ( r96Ú págs. 2 5-43. Sobre la divini
dad irania del fuego, véase Stig Wil<ander, Der arische Mannerbund. 
Lund. 1938 . págs. 76 y sigs.; véase también infm, § 104. 

Eric Hamp (contra Benveniste, op. cit. II. págs. 223 y sigs.) ha de
mostrado recientemente la existencia de un término comun indoeu
ropeo para «sacrificio>>; véase «Religion and Law from Iguuium)), JIES. 
r (1973) ,  págs. 3 1 8-32),  especialmente 322. 

Una evolución tardía relaciona la energía divina con las almas 
de los muertos; véase, especialmente entre los germanos, el hecho de 
que la raíz original GHAV. GHUTO, que significaba «evocado)), ter
minó por significar «dios)). Parece igualmente tardía la aparición del 
término WELO, «alma)), que significa «el que se libera en el aire)), es 
decir, que es liberado por la cremación; véase Devoto, Origini. págs. 
29 5-3 1 6. 

Es importante subrayar una diferencia característica entre los in
doeuropeos y los semitas: el valor atribuido a la escritura. Herodoto 
( r ,  r 3 6) refiere que los persas enseñan a sus hijos tres cosas solamen
te: montar a caballo, manejar el arco y decir la verdad. Según un pa
saje de los Anafes del rey Asurbanipal V, el soberano semita aprende 
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a cabalgar (y a conducir el carro), a manejar el arco y «la sabiduría 
de Nabu y el arte de escribir, siguiendo las tradiciones de los maes
tros,,; véase G. Widengren, Numen, r ( r 9 54) , pág. 63 ,  n. 3n; Fenome
nologla de la religión, Madrid, Cristiandad, r976,  págs. 573 y sigs.; 
véanse también G. Dumézil, «La tradition druidique et I'écriture: le 
Vivant et le Morh, RHR. r 2 2  ( 1940 ), págs. l2)-I 33· Esta diferencia ra
dical entre las religiones indoeuropeas. basadas en la tradición oral. 
y las «religiones del Libro,,, en las que los escribas gozan de un gran 
prestigio, creó dificultades cuando el clero zoroástrico decidió escri
bir un libro sagrado, el Avesta, pues incluso en época sasánida (si
glos m-vn) se estimaba que la escritura era una obra demoníaca; vé
ase A Bausani Persia religiosa, Milán. 1 9 59 .  págs. 20 y sigs.; véase 
también G. Widengren, «Holy Bool< and Holy Tradition in Iran. The 
Problem of the Sassanid Avesta,,, en F. F. Bruce E. y G. Rupp 
(comps.), Holy Book and Iradition, Manchester, 1968 , págs. 3 6-53 .  

63 .  La introducción más cómoda a la obra de G. Dumézil es L'l
déologie tripartie des Indo-Européens, Bruselas, 1958 .  Su bibliografía 
hasta r96o está recogida en Hommages á Georges Dumézi!, Bruselas, 
1960, págs. XI-XXIII. Presentación cronológica de Ia obra de Dumézil 
y análisis de las críticas que le han sido formuladas en C. Scott Lit
tleton, Ihe New Comparative Mythologie: An Anthropological Assess
ment of the Jheories of Georges Dumézil, Berl<eley-Los Ángeles, 1 966 .  

Ha sido publicado cierto número de estudios sobre las concepciones 
de Dumézil en Joan Puhvei (comp.), Myth and the Law among the ln
do-Europeans, Universidad de California, 1 970, y G. I. Larson 
(comp.). Myth in lndo-European Antiquity, ibíd., 1 974. Véanse tam
bién los artículos de J. F. Richards, Alf Hiltebeitel, J. Gonda, C. Scott 
Littieton y David M. Knipe en Ihe Joumal of Asían Studies, 34 ( r974), 
págs. 1 27-168 .  Richard Bodéus, «Société athénienne. sagesse grecque 
et idéal indo-europeem, L'Antiquité Classique, 4r Ü 97Ú págs. 453-

486, ha examinado briiiantemente Ia concepción duméziliana de Ia 
tripartición a la luz de los datos griegos. 

A la espera de la nueva edición de los tres volúmenes, Jupiter, 
Mars, Quirinus. París, 1 94I- I945· y de Mitra- Varuna. Essai sur deux 

B I B LI O G R A F I A  C R I T I CA 545 

représentations indo-européennes de la souveraineté, 1 940, 19481, po
drá leerse Heur et malheur du guerrier, París, 1 9 69. en que se reela
bora Aspects de la fonction guertiere chez les lndo-Européens, 1956 .  

L'héritage indo-européen á Rome, París, 1 949. Servius et la Fortune, 
París, 1943. y Mythe et Épopée I-III, París, 1968,  1973 .  En el primer vo
lumen de /i1.ythe et Épopée, págs. 3 1-257 desarroiia G. Dumézil la de
mostración de Stig Wil<ander sobre la existencia del esquema tripar
tito en el Mahiibhiirata. El artículo de Wil<ander, «La leyenda de los 
Pandava y el fondo mítico de Mahabharata,, (en sueco), Religion och 
Bibel, 6, págs. 2 7-39. fue traducido por Dumézil en Jupiter, Mars, 
Quirinus IV, 1948.  págs. 37-53 .  Sobre los dioses de Mitani, véase G.  
Dumézil, «Les "trois fonctions" dans le Rig Veda et les dieux indiens 
de Mitani,,, Academia Real de Bélgica, Bulletin de la Classe des Let
tres, 5·d serie, 47 ( r 96 1  ), págs. 265-298.  

Según V. M. Apte, desde los tiempos de la redacción de los nue
ve primeros libros del Rigveda, <<se concebía la sociedad como com
puesta de sacerdotes, guerreros y pastores, y si estos grupos no apa
recen todavía designados con sus nombres de briihmana, k�atriya y 
vai5ya. los sustantivos abstractos, nombres de las nociones, de los 
que estos nombres aplicados a personas no son más que derivados, 
estaban ya ordenados en un sistema jerárquico que definía distribu
tivamente los principios de las tres actividades: bráhman (neutro) 
"conocimiento y utilización de las correlaciones místicas entre las 
partes de la realidad, visible o invisible", k�atrá, "potencia", vísal}., 
"conjunto del pueblo en sus agrupaciones sociales y locales",, (G. Du
mézil, L 'idéologie tripartie, 8, resumiendo a V. M. Apte, «Were eastes 
formulated in the Age of the Rig Veda?,,, Bull of the Deccan College, 
Research lnstitute. 2, págs. 34-46. Georges Dumézil encuentra el es
quema tripartito también en la sucesión de los primeros reyes roma
nos: a) Rómulo. soberano temible (del tipo Varuna); b) Numa el sa
bio, fundador de los cultos y legislador (tipo Mitra); e) Tuiius 
Hostilius, exclusivamente guerrero Ondra. Marte); d) Ancus Marcius, 
rey pacífico, bajo el cual se desarrolla la masa romana y la riqueza 
( Quirinus); véase Heur et Malheur du guerrier. págs. I 5 y sigs. 
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64. Sobre la penetración de los arios en la India, véanse K. Jett
mar, Zur Wanderungsgeschichte der Iranier, en Die Wiener Schu!e der 
VO!kerkunde, Festschrift zum 25 jahrigen Bestand, Viena, 19 56. págs. 
327-349. P. Bosch-Gimpera. «The Migration Route of the Indo-Ar
yans», JIES, r ( 1973) ,  págs. 513-517. Véase también East and West, 21 .  
1 -2  (1971),  págs. 14 y sigs. 

En R. C. Majumdar, History and Culture of the Indian Peop!e, I. 
!he Vedic Age. Londres, 195 1, obra publicada en colaboración, con 
excelentes bibliografías, se estudia la más antigua cultura aria de la 
India. 

El papel de los arios en la destrucción final de la civilización del 
Indo es discutido por sir Mortimer Wheeler, !he Indus Civi!ization, 
Cambridge, 1968\  págs. 1 32  y sigs.; R. Heine-Geldern, «The Coming 
of the Aryans and the end of the Harappa culture», Man, 56 Ü9 56), 
págs. 1 36-14o: Bridget y Raymond AIIchin, !he Birth of Indian Civi!i
zation, Baltimore-Maryland, 1968,  págs. 1 54 y sigs.; Walter A Fairser
vis Jr., Jhe Roots of Ancient India, Nueva YorR. 1971,  págs. 345 y sigs. 
Véase también G. D. Kumar. «The Ethnic Components of the Buil
ders of the Indus Va!Iey Civilization and the Advent of the Aryans», 
JIES, 1 ( 1 973) ,  págs. 66-8o. 

Sobre los ritos relacionados con la ocupación de los territorios 
véase Ananda K. Coomaraswamy, Jhe Rig Veda as Land-náma-Bók, 
Londres, 193 5. 

La cronología relativa de los himnos. las escuelas y las recensio
nes de las cuatro colecciones --Rigveda, 'lajurveda, Samaveda, At
harvaveda--- son presentadas de manera concisa por L. Renou, L 7n
de c!assique I. París, 1 947, págs. 270 y sigs. Las traducciones de los 
diferentes textos védicos han sido recogidas por Nurvin J. Hein, en 
Charles J. Adams (comp.), A Reader's Guide to the Great Rehgions, 
Nueva York-Londres, 1 965 ,  págs. 49-50. Las traducciones francesas 
son mencionadas por Jean Varenne. Le Veda, premier hvre sacré de 
!7nde I, París, 1967, págs. 36-38.  Las más importantes son las de 
Louis Renou H;¡mnes et prieres du Veda ( 1938) ;  La poésie re!igieuse de 
!7nde Antique ( 1942); H;¡mnes spéculatifs du Veda ( 1956) ,  así como las 
de Jean Varenne publicadas en Le Veda I-II. Véanse también Victor 
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Henry, Les hvres VII a Xll de !'Atharva Veda, París, 1 892-1996:  P. E. 
Dumont L 'agnihotra, Baltimore, 1939.  

Es indispensable la traducción de K. F.  Geldner, Der Rig-Veda, 3 
vols., Cambridge, Mass., 1 9 5 1. 

Para la historia de las interpretaciones de la religión védica véa
se L. Renou, Rehgions of Ancient India, Londres. 1953 .  págs. 7 Y sigs. 
La obra de A Bergaigne. La re!igion védique d'aprés les h;¡mnes du 
Rigveda I-III, París, 1 878-1897. conserva aún todo su valor. Puede 
consultarse con provecho Maurice Bloomfield, !he Rehgion ot the Ve
da. Nueva York, 1908: A A Macdoneii Vedic M;¡thologp. Estrasbur
go, 1897: H. Oldenberg, La religion du Veda, 1903; A Hillebrandt, Ve
dische M;¡tho!ogíe, Breslau, 1 9292; A B. Keith, !he Religion and 
Phi!osoph;¡ of the Veda and Upanishads, 2 vols., Cambridge, Mass., 
1925 .  

Louis Renou presenta una historia concisa del vedismo en Reli
gions of Ancient India, págs. r -45.  Véanse también, íd:· L 1nde c!assí
que, págs. 3 1 4-372; Le destin du Veda dans !7nde ( = Etudes védiques 
VI. 1960) .  

La obra más reciente, con una rica bibliografía, ha sido publica
da por J. Gonda, Les Re!igíons de !7nde l Védísme et hindouisme an
den, París, 1 962 .  Véase también J. Gonda, !he Vision of the Vedic 
Poets. La Haya. 1965; íd., Loka: Wor!d and Heaven in the Veda. Ams
terdam, 1966 ;  P. Horsch, Die vedische Giithii- und S!oka-Literatur, 
Berna, 1966 .  

6 5. Sobre los devas y asuras en la época védica, todavía puede 
consultarse el estudio de T. Segerstedt, «Les Asuras dans la religion 
védique», RHR. 55 (1908) ,  págs. 1 57-203. 239-316, pero la tesis general 
-identificación de los asuras con los primitivos habitantes de la In
dia- es dudosa. Véase también P. von Bradke, D;¡iius Asura. Ahura 
Mazdii und die Asuras, Halle, 1 88 5. Según von Bradl<e, el término 
asura aparece setenta y una veces en el Rigveda (cincuenta y siete 
en singular. cuatro en dual y diez en plural); de las diez veces que el 
término aparece en plural, ocho tienen un sentido hostil a los devas; 
por el contrario, en singular, el término tiene sólo cuatro veces este 
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matiz hostil (op. cit. , pá�. n). Véase también Herman Güntert, Der 
arische We!tkonig und Hei!and, Haiie, 1923,  pá�s. 101  y si�s. 

La lucha entre de'17as y asutas por la soberanía universal fue pre
sentada abundantemente por vez primera en los Brahmanas; véase 
Sylvain Levi, La doctrine du sacrifice dans [es Brahmanas. París, 1898.  

pá�s. 27-61 .  

Sobre la si�nificación cosmo�ónica del conflicto devas-asuras, 
véase F. B. J. Kuiper, «Basic Concept of Vedic Reli�ion», HR. 1 5  

( 1975) ,  pá�s. 1 07-120. Sobre la identificación Varuna-Vritra. véase 
Ber�ai�ne, Rel Védique III. pá�s. I I3 ,  128 ,  147. Para una interpreta
ción metafísica del par devas-asuras, véase A. K. Coomaraswamy. 
«An�el and Titan: An Essay in Vedic Ontolo�y», JAOS. 5 5  ( 193 5) ,  

pá�s. 373-419. 

6 6. Sobre Varuna, véanse las biblio�rafías re�istradas en Imité 
d'ffistoire des Re!igions, ed., 1975. pá�s. 68  y si�s., 108, y en Images et 
Symbo!es, 19 52,  pá�s. 1 24-130;  también, G. Dumézil. Mitra- Varuna, 
1948', especialmente pá�s. 83  y si�s., n 6  y si�s.; J. Gonda, Les Re!i
gions de !1nde l. pá�s. 93-106;  H. Lüders, Varuna, Gotin�a. 1 9 5 1- 1959 ·  

especialmente vol. I I :  Varuna und das f?ta. Sobre rita, véase la bi
blio�rafía reciente en Gonda. op. cit. , pá�. 98, n. 3· Al rita se opone 
en el plano ético anrita, «desorden», «mentira», y en el plano cósmi
co, nirrita, «disolución». Véase también H. von Glasenapp. La phi!o
sophie indienne. París, 19 5 1 ,  pá�. 33·  

Sobre el «eclipse» de Varuna ante la popularidad de Indra, véa
se L. Renou, Re!igions of Ancient India, pá�s. 20 y si�s. 

Sobre maya en la época védica, véase G. Dumézil. «Ürdre, fan
taisie, chan�ement dans les pensées archa1ques de I'Inde et de Ro
me», Rev. Ét Latines, 3 2  ( 19 54), pá�s. 139-162. especialmente 142- 1 50, 

con una rica documentación. Añádase J. Gonda, Four Studies in the 
Language of the Veda, La Haya, 19 59. pá�s. n9- 194: Change and Con
tinuity in Indian Re!igion, 1965 .  pá�s. 164-197. A. Ber�ai�ne, La re!i
gion védique III. pá�s. So y si�s., ha estudiado los restantes seres divi
nos que poseen su maya: A�ni, Soma, Tvastri, etc.; véase también 
Images et Symbo!es, pá�s. 130 y si�s. 
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Sobre el ori�en mítico del dharma, véase Paul Horsch, «Vom 
Schopfun�smythos zum Welt�esetz», Asiatische Studien, 21 ( 1967) ,  

pá�s. 3 1 -6 1 .  

Sobre la  solidaridad estructural Varuna-Vritra y .  en general. la 
consustancialidad dioses-serpientes, véase Images et Symbo!es, pá�s. 
128  y si�s.; Méphistophé!és et !'Androgyne, pá�s. I I I  y si�s.; A Cooma
raswamy, «Angel and Titan: An Essay in Vedic Ontolo�y». JAOS. 5 5  

( 1935), pá�s. 373-419. Kuiper ha  demostrado que en  el Ri�veda, don
de aparece sosteniendo el cielo y la tierra mediante un eje cósmico, 
Varuna cumple la función de que más tarde será investida la ser
piente Sesa, véase IIJ, 8 ( 1964), pá�s. 1 08 ,  n 6, I I 8. Sobre la asimila
ción de Varuna a las serpientes en el Mahabharata, véase Gasta 
Johnsen, «Varuna and Dhrtarastra», IIJ/E, 9 (1966),  pá�s. 245-265 .  es
pecialmente 26o-26r .  

67 .  La ambivalencia de Varuna no es una excepción: véase L. 
Renou, «L'ambi�u"itté du vocabulaire du Ri�veda», lA, 2 3 1  ( 1939 ) ,  

pá�s. 1 61-23 5 :  Re!igions of Ancient India, pá�s. 20 y si�s. Sobre la 
ambivalencia de Soma, véase M. Eliade, Méphistophétés et tAn
drogyne, 1 9 6 2. pá�. 1 10. Véase infm, íd., § 68 sobre la «fraternidad>> 
Indra-Vritra. 

Sobre Mitra. véanse H. Güntert, Der arische We!tkonig und Hei
!and, Halle, 1 9 23,  pá�s. 49 y si�s., 1 20 y si�s.; G. Dumézil Mitra- Va
runa, 79 y si�s., con biblio�rafía; J. Gonda. Les re!igions de l1nde I .  
pá�s. 103  y sigs . .  con biblio�rafía; íd., Jhe Vedic God Mitra. Leiden, 
1 972. 

Sobre Aryaman, véanse P. Thieme. «Der Fremdlin� im Ri� Veda 
( 1 938) ;  Mitra and Aryaman», Jransactions of the Connecticut Academy 
of Arts and Sciences, 41 ( 19 57) ,  pá�s. 1-96:  G. Dumézil. Le troisiéme 
souverain, essai sur [e dieu indo-iranien Aryaman. París, 1 949: íd., Les 
dieux des Indo-Européens, 1 9 5 2. pá�s. 40-59: íd .. L "idéo!ogie tripartie 
des Indo-européens, Bruselas. 19 58. pá�s. 68 .  w8-u8.  

Sobre Aditi y los Adityas, véanse G.  Dumézil. Déesse !atines et 
mythes védiques, 19 56. pá�s. 90 y si�s .. J. Gonda, Some Observations 
in the relations between rrGodS!i and rrPowerS!! in the Veda, La Haya, 
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19 57. págs. 76 y sigs.; íd., Les re!igions de tinde I. págs. 104 y sigs., con 
bibliografía. 

68. Puede verse una exposición sucinta sobre Indra en J. Gonda, 
Les re!igions de tinde I. págs. 70-81,  con bibliografía; H. Lommel, Des 
arische Kriegsgott, Franl<furt, 1939; G. Dumézil, Heur et malheur du gue
rrier, 1 9 69.  especialmente págs. 63 y sigs., n 2  y sigs.; E. Benveniste-L. 
Re nou, V:rrm et V:rthragna, étude de mytlzo!ogie indo-iranienne, 1934. 

Sobre la función cosmogónica de Indra, véanse Norman W. 
Brown. «The Creation Myth of the Rig Veda», JAOS. 6 2  (1942) ,  págs. 
8 5-98;  M. Eliade, Le mythe de [{!teme[ retour, 40 y sigs.; Stella Kram
risch «The Triple Structure of Creatio in the Rg Veda», HR. 2 ( 1960), 

págs. 140-175 .  2 5 6-285 ,  especialmente 140-148;  F. B. J. Kuiper «Cos
mogony and Conception: A Query», HR, r o  ( 1970), págs. 91-138 ,  es
pecialmente 98-r ro .  

Sobre el combate entre un dios campeón y el dragón, véanse M. 
Eliade Le mythe de téteme! retour, págs. 68 y sigs.; Theodor H. Gas
ter, !hespís, Nueva Yorl<, 19 50, págs. 141 y sigs.; J. Fontenrose, Python 
Berl<eley-Los Ángeles, 1959 .  F. R. Schroder, «<ndra. Thor und, Hera
l<leS!>, Zeit. f deutsche Phi!o!ogie. 76 ( 19 57),  págs. r-41; V. Ivanov y V. 
Toporov, «Le mythe indo-européen du dieu de I'orage poursuivant le 
serpent; reconstruction du schéma», en Échange et communication. 
Mé!anges C Lévi-Strauss, París, 1969 .  

Sobre la función ejemplar del combate Indra-Vritra véase F.  B .  J .  
Kuiper, «The ancient aryan verbat contest», IIJ, 4 ( 1960),  págs. 217-

281 .  Sobre los Maruts, véase Stig Wil<ander Der arische Méinnerbund, 
Lund, 1938 .  págs. 75  y sigs. Sobre el aspecto <<fecundadon de Indra 
véanse J. J. Meyer Iri!ogie a!tindisaher Machte und Feste der Vegeta
tion, Zurich, 19 )7. especialmente III, págs. 1 54 y sigs. (se trata sobre 
todo de evoluciones tardías); J. Gonda «The Indra Festival According 
to the Atharvavedins», JAOS. 87 ( 1967), págs. 413-429. 

No hemos discutido ciertos mitos paralelos que oponen a Indra 
al Tricéfalo (hijo de Tvastri) o a Namuci. G. Dumézil encuentra el 
mismo argumento entre los romanos en Grecia y en Escandinavia; 
véase Heur et ma!heur du guerrier, págs. 33 y sigs., 63 y sigs. El com-
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bate ejemplar entre Indra y Vritra dio lugar más tarde a una audaz 
interpretación preparada, por lo demás, en la concepción védica de 
la ambivalencia y de la bipolaridad divina. El dios campeón se con
vierte en «hermano» del Dragón, ya que el segundo fue creado por 
Tvastri, padre de Indra. En efecto, según el mito, Tvastri omitió invi
tar a su hijo a un sacriÍicio del soma. Pero lndra logra aproximarse 
al sacrificio y se apodera del soma por la fuerza. Su padre, enfureci
do, arrojó sobre el fuego lo que quedaba del licor divino, gritando al 
mismo tiempo: « iCrece y conviértete en enemigo de lndra!». Del res
to del soma arrojado sobre el fuego nació Vritra (Jaitt. Sam. II. 4,1 2  

y 5,1 y sigs.; Kaustaki Br. XV, 2-3). Pero éste no tardó en engullir a los 
dioses Agni y Soma, por lo que las restantes divinidades se atemori
zaron. Alarmado, Tvastri entregó el rayo a Indra, asegurándole de 
este modo la victoria final. El Satapatha Br. (I. 6,3)  narra un detalle 
muy significativo: vencido, Vritra se dirige a Indra en estos términos: 
«No me fulmines, porque ahora eres tú lo que yo fui». 

Estos mitos y su exégesis teológica Hevelan un aspecto menos 
conocido, por menos evidente, de la historia divina. Casi podríamos 
decir que se trata de una historia secreta, de la divinidad, que sólo 
resulta inteligible para los iniciados, es decir, para los que conocen 
las tradiciones y comprenden la doctrina. La "historia secreta" védi
ca revela por una parte la consanguinidad de los devas y asuras, el 
hecho de que estas dos clases de seres sobrehumanos han surgido 
del mismo y único principio; por otra parte, manifiesta la coinciden
tia oppositorum en la estructura profunda de las divinidades, que se 
muestran alternativa o simultáneamente benévolas y terribles, crea
doras y destructoras, solares y otídicas (es decir, maniÍiestas y virtua
les), etc. Se advierte el esfuerzo del espíritu indio por encontrar un 
principio único para explicar el mundo, por llegar a una perspectiva 
en la que los contrarios se reabsorben y se anulan las oposiciones» 
(M. Eliade, Méphistophé!és et tAndrogyne, ns). Sobre este problema, 
véase también Conrado Pensa ((Considerazioni sul tema de la bipo
tarita nelle religioni indiane», en Gururajamaiijarika. Studi in Onore 
di Giuseppe Jucci, Nápoles, 1 974. págs. 379-409. 
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69.  Los himnos diri�idos a A�ni fueron traducidos y comenta
dos por L. Renou, Études védiques et paniniennes XII-XIV, París, 
1964- I 96 5. Sobre A�ni se consultarán los capítulos respectivos en las 
obras de Ber�ai�ne, Oldenber�. Hillebrandt, A B. Keith, Macdoneii 
( Vedic Mytho!ogy) y Gonda. 

Sobre la sacralidad del fue�o doméstico en las concepciones in
doeuropeas, véase Schrader-Nehrin�. Rea!!exikon I . pá�s. 495 y si�s.; 
II, pá�s. 239 y si�s., 475 y si�s. 

Sobre el culto del fue�o sa�rado entre los indoiranios, véase Sti� 
Wil<ander, Feuerpriester in K!einasien und Iran. Lund, 1 946. 

Sobre A�ni como «fue�o erótico», especialmente en la época 
posvédica, véase Wendy Doni�er O'flaherty. Asceticism and Eroti
cism in the Mytho!ogy of Siva, Oxford, 1973.  pá�s. 90-uo. 

70. Los himnos consa�rados a Soma fueron traducidos y co
mentados por L. Renou, Études védiques et paniniennes VII-IX, París. 
1961. Véase también S. S. Bhawe, Jhe Soma-hymns of the Rgveda I-II. 
Baroda, 1 9 57-1960. Todas las noticias concernientes a la planta so
ma, desde el Ri�veda hasta los escritos recientes, se hallarán en Hi
IIebrandt, Vedische Mytho!ogie I (2." ed.), pá�s. 193-498: véase también 
Wendy Doni�er O'flaherty, «The post-Vedic History of Soma Plant», 
en R. Gordon Wasson, Soma. Divine Mushroom of Immorta!ity. Nue
va Yorl<, 1968,  pá�s. 9 5-147· En su obra, R. G. Wasson trata de pro
bar que la planta ori�inal soma era el hon�o amanita muscaria; 
véanse el informe de f. B. J. Kuiper. JI], 1 2  ( 1 970), pá�s. 279-28 5.  y la 
respuesta de Wasson, ibíd., pá�s. 286-298. Véanse también la crítica 
de John Brou�h. «Soma and Amanita muscaria11, BSOAS, 34 ( 197 1 ) ,  
pá�s. 3 3 1-362, y de Paul Demiéville, J'oung-Pao, 5 6  (1 970), pá�s. 298-
302, sobre los datos relativos a la difusión del soma en la China pre
búdica. 

Sobre el dios Soma. véanse los caps. respectivos en las obras de 
Ber�ai�ne, Oldenber�. A B. Keith y Gonda. Véanse también N. J. 
Shende, «Soma in the Brahmanas of the R�eda11 , fAS Bombay. 38  
( 1963) ,  pá�s. 1 22 y si�s.; J .  Gonda, Soma, amrta and the moon, en 
Change and Continuity in Indian Re!igion, La Haya, 1965 .  pá�s. 38-70. 
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Sobre el robo del soma, véase David M. Knipe, «The Heroic 
Theft: Myths from R� Veda IV and the Ancient Near East», HR. 6 
( 1967), pá�s. 328 360, con una rica biblio�rafía. 

Sobre el carácter común de la litur�ia indoirania del soma/haoma, 
véase el estudio de V. Henry, «Esquisse d'une litur�ie indo-iranienne11 , 
en Caland. Agnistoma, 1 907, pá�s. 469 y si�s.; J. Duchesne-Guiiiemin, 
La re!igion de [7ran anden, 1 962, pá�s. 95  y si�s.; íd., Symbo!s and Va
[ues in Zoroastrianism, Nueva YorR. 1966, pá�s. 84 y si�s. 

A E. Jensen ha comparado la muerte sacrificial de Soma a ma
nos de los demás dioses con la inmolación de una divinidad de tipo 
dema por sus compañeros, sacrificio creador por excelencia; véase 
Mito y culto entre pueblos primitivos, México, 1966, pá�s. 201 y si�s. 

71 .  Sobre Usas, véanse L. Renou, Études védiques et paniniennes 
III. Les hymnes á !'Aurore du Rgueda, París, 1 9 57: A K. Coomaras
wamy, Jhe Darker Side of Dawn. Washin�ton, 193 5. pá�s. 4 y si�s.; G. 
Montesi, «Il valore cosmico deii'Aurora nel pensiero mitolo�ico del 
Ri� Veda», SMSR. 24-25 ( 195 5) ,  pá�s. I I 1-132.  

Sobre Vayu, véase Sti� Wil<ander. Vayu. Upsala-Leipzi�. 1941. 
Sobre Surya y los Asvins, véase D. P. Pandery, Surya, Tesis, Lei

den, 1939 ;  Gonda, Rel de !7nde I. pá�s. u 6  y si�s. 
Sobre Rudra véanse E. Arbman, Rudra, Upsala, 1922;  J. W. 

Hauer, G!aubensgeschichte der Indo-Germanen I. pá�s. 174-298: W. 
Wüst, Rudra, Munich, 1 9 5 5: Gonda, Rel de !7nde I. pá�s. 1 06-1n; 
Visnuism and Sivaism. A Comparison, Londres, 1920, pá�s. 1-17 . . 

Sobre Visnú en la época védica, véase J. Gonda, Aspects of eady 
Visnuism (Utrecht 19 54); íd., Rel de !7nde I. 1 1 2  y si�s.; F. B. J. Kuiper, 
«The Three Strides of Vi�nw, en Jndo!ogica[ Studies in Honor of W 
Norman Brown, Nueva Haven, 1962, pá�s. 1 37-51 .  En su artículo 
«Visnu et les Maruts a travers la rétorme zoroastrienne11, fA. 241 
( 19 �3) ,  pá�s. r -25 ,  G. Dumézil pone de relieve las correspondencias 
entre Visnú y la divinidad irania Rasnu por una parte y entre los Ma
ruts y las fravasis por otra. Sobre Aryaman, véase G. Dumézii. Le 
Jroisiéme Souverain, París, 1949. 
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72. Se puede 'Ver una descripción clara y concisa de los ritos 'Vé
dicos en L. Renou y J. Filliozat. L inde Classique I. 1949. pá�s. 345-
372. Exposiciones más elaboradas en A Ber�ai�ne, La Re!igion I. 
pá�s. 121 y si�s.; A B. Keith. Re!igion and Phi!osophy of the Veda I. 
1925 .  pá�s. 252-379; J. Gonda. Les Re!igions de !7nde I. 1962, pá�s. 
129-209. El libro de Albert Hillebrandt, Ritua!hteratur. Estrasbur�o. 
1897. es toda\?ía indispensable. Véase también K. R. Potdar. Sacrifi
ce in the Rig-Veda. Bombay. 19 53 .  y sobre todo R. N. Dande'Rar 
(comp.). Srautako�a: Encydopedia of Vedic Sacrificial Ritual. Poona. 
1 962. Sobre el sacrificio del soma. \léase Caland y V. Henry. L:4g
nistoma. 2 'Vols .. París. 1 906-1907. Sobre el sacrificio de los anima
les. \léase E. Mayrhofer-Passler. «Haustieropfer bei den Indo-iranien 
und den anderen indo�ermanischen Vol'Rern». Ar. Or. . 21 Ü9 53) ,  
pá�s. 1 8 2-205.  

Sobre el pravarg¡a. \léase J. A B. 'Van Buitenen. Pravarg¡a. an 
Ancient Indian Iconic Ritua!, Poona, 1968 .  

Sobre la ceremonia upanayana. 'Véase J .  Gonda. Change and 
Continuit;¡. pá�s. 264 y si�s .. 459 y si@s. (en el hinduismo moderno). 

Examinando un cierto número de analo�ías entre el ritual ag-ni
chayana y la cultura indí�ena caracterizada por la cerámica me�ro 
y rojo» (construcción de un altar con 10.8oo ladrillos. siendo así que 
los arios de la época 'Védica no utilizaban el ladrillo; técnicas de coc
ción; referencias a los «orientales» asimilados a los asuras. etc.) H. S. 
Con\?erse su�iere el ori�en no ario de este tipo de sacrificio. 'Véase 
«The a�nicayana rite: Indi�enous ori@in?>>, HR. 14 (1974), pá�s. 8 1-95.  

Los ritos domésticos (grihya) muestran ya la estructura del cul
to hinduista; su carácter «17édico» es muy superficial; 'Véase L. Renou. 
Re!igions of Ancient India. pá�. 39 ·  

Sobre los dak�ír;a. dones sacrificiales ofrecidos a los sacerdotes. 
'Véase J. C. Heesterman. «Reflections on the si�nificance oÍ the 
da'R�il).a». IIJ. 3 (1959) ,  pá�s. 241-258. especialmente 257= «El dak�ir;a 
es la manifestación material del curso cíclico del uni'Verso tal como 
está representado en el ritual>>. Véase también J. Gonda. «Gifts and 
Gi'Vin� in the R�\?eda», Vishvesh Varanand Indological Joumal. 2 
(1964), pá�s. 2 1-30. y para su homólo�o iranio. A Lommei. Zarat-
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hustra 5 Priesterlohn. en f'estschrift für Wi!hbald Kiifel. Bonn. 19 5 5. 
pá�s. 1 87-96. 

73 ·  Sobre el a5vamedha. \léanse P. E. Dumont. L:45vamedha. 
Description du sacrifice solennel du cheval dans le culte védique. Pa
rís. 1927;  J. Gonda. Les Re!. de !1nde I. 203 y si�s.; Ancient Indian 
Kingship from the Re!igious Point of View. Leiden. 1 966. publicado 
anteriormente en Numen. 3-4 ( 19 56-19 57) ,  pá�s. 1 10  y si�s.; C. D. 
d'Onofrio. «Le "nozze sacre" della re�ina col ca\?allo», SMSR. 24-25 
(19 53-19 54), pá�s. 1 33-162,  especialmente 153  y si�s. 

Sobre el sacrificio del caballo entre los indoeuropeos. 'Véanse W. 
Koppers. «Pferdeopfer und Pferde'Rult der Indo-Germanen». Wiener 
Beitréige zur Kulturgeschichte und Linguistik. 4 (1936) ,  pá�s. 279-409; 
Jaan Puh'Vel. «Aspects of Equine Functionality», en Myth and Law 
among the Indo-Europeans. Berl<eley. 1970, pá�s. 1 59-172. 

Sobre puru�amedha. \léanse W. Kirfel. «Der AS\?amedha und der 
Puru�amedha», en f'estschrift W Schumbring. Hambur�o. 19 5 1 .  pá�s. 
39-50; James L. Sau\?é, «The Diuine Victim: Aspects of Human Sacri
fice in Vil<in� Scandina\?ia and Vedic India», en Myth and Law 
among the Indo-Europeans. pá�s. 173-191 .  

7 4· Sobre el simbolismo iniciático de la dzk�a. 'Véase M. Eliade 
Naissances mystiques, 19 59.  pá�s. n3 y si�s. 

Descripción de la ceremonia: A Hillebrandt. Ritua!hteratur. 
pá�s. 1 57  y si�s.; A B. Keith. Ihe Re!igion and the Phi!osophy of the 
Veda and Upanishads I. pá�s. 300 y si�s. J. Gonda ha analizado per
tinentemente la dzk�a. desde la época l?édica hasta el hinduismo 
moderno. en su libro Change and Continuit;¡ in Indian Religion (La 
Haya 1965. pá�s. 3 1 5-462. 

Sobre el rajasuya. \léase A Hillebrandt. op. cit., 143 y sigs.; A B. 
Keith Re!. and Phi!. I. pá�s. 340 y si�s.; P. V. Kane. Histozy of Dhar
masfistra II. Poona. 1 941, pá�s. 1 . 214 y si�s.; J. Gonda. Ancíent Indian 
Kingship from the Religious Point of View. pá�s. 79 y si�s .. y sobre to
do. J. C. Heesterman, Ihe Ancient Indian Royal Consecration, La Ha
ya. 19 57. En los tiempos protohistóricos el rajasuya se celebraba pro-
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bablemente todos los años y su finalidad era re�enerar el cosmos. Su 
estructura lo asemeja al tipo de festividades indias estacionales, ut
sava. Es también probable que. en tiempos anti�uos, el pueblo ju�a
se un papel más importante en esta ceremonia. 

El estudio de Ananda Coomaraswamy. «Atmayaina: Self-Sacrifi
ce», HJAS. 6 Ü94Ú pá�s. 3 58-398. merece ser consultado por la au
daz y profunda exé�esis del autor. 

75 ·  En la India el mito del buceador cosmo�ónico se ha con
servado en una forma muy arcaica, ya que es el Gran Dios el que 
desciende al fondo de las a�uas para levantar la tierra. En los Brah
manas, el que bucea es Prajapati transformado en jabalí. En el 
Ramayana, esta función corresponde de nuevo a Brahma; en el 
Vi�nu-Purana, el jabalí es Brahma-Visnú, y en el Bhagavata Purana, 
lo es un avatara de Visnú; véanse las referencias en M. Eliade. De 
Za!moxis a Gengis-Khan. París. 1970, pá�s. I I7 - I I8 .  Pero este mito 
cosmo�ónico no se populariza sino a partir de la Epopeya y de los 
Puranas. Por otra parte, es probable que recoja elementos precarios: 
munda o protomunda: véase ibíd., pá�s. 1 9  y si�s. 

De la abundante biblio�rafía sobre las cosmo�onías indias seña
laremos al�unas publicaciones recientes: Norman W. Brown. «The 
Creation Myth of the Ri� Veda», JAOS. 62 ( 194Ú pá�s. 8 5-98: Steiia 
Kramrish, «The Triple Structure of Creation in the Ri� Veda», HR. 2 
( r962-1963) ,  pá�s. 140-175·  256-29 1 :  F. B. J. Kuiper. «Cosmo�ony and 
Conception: A Querry», HR. IO ( 1970), pá�s. 91 - 138 :  Hans Penner. 
«Cosmo�ony as Myth in the Vishnu Purana», HR. 5 ( 1966) ,  pá�s. 283-
299. Véanse también la selección de textos sánscritos traducidos y 
comentados por Anne-Marie Esnoui. en La Naissance du Monde, Pa
rís, 19 59.  pá�s. 3 31-365 .  

Sobre e l  término tak�-. «Carpintero», al nivel del pensamiento 
cosmo�ónico. véase L. Renou, Études sur !e vocabu!aire du Rgveda. 
Premiere série. Pondichéry, 1 9 58.  pá�s. 23 y si�s. 

Sobre el Puru�asukta, véase Norman W. Brown, «The Sources 
and Nature of Puru�a in the Puru�asul<ta», JAOS, 51 ( 1931 ) ,  pá�s. w8-
u8; Ananda K. Coomaraswamy, «R�veda IO, 90. r :  aty ati�thad 
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dasan�ulam», JAOS. 6 6  ( 1946) ,  pá�s. 145- r 6 r: A W. Macdonald, «Á 

propos de Prajapati», fA. 240 ( 19 53) ,  pá�s. 323-338:  Paul Mus, Oiz fi
nit Puru�a?, en Mé!anges d'fndianisme a [a mémoire de Louis Renou, 
París, 1 968,  pá�s. 539-563 .  

Sobre puru�asukta como modelo ejemplar, véase J .  Gonda 
Vi�nuism and Sivaism, Londres, 1 970, pá�. 27. 

Sobre los paralelos indoeuropeos véase Güntert, Der arische 
We!tkonig und Hei!and. Halle. 1923 .  pá�s. 3 1 5-343 : F. R. Schroder, 
«Germanische Schopfun�smythem. Germanisch-Romanisch Mo
natschrift, 19 ( 1931 )  pá�s. r-26, 81-99:  Bruce Lincoln «The Indo-Euro
pean Myth of Creatiom, !IR. 1 5  ( 1975) ,  pá�s. 12 I-I45· 

Sobre el nacimiento de los dioses védicos y la conquista de la in
mortalidad, véase A B. Keith, Re!igion and Phi!osophy. pá�s. 82  y si�s. 
Estudio comparativo en G. Dumézil Le Festin d'immorta!ité, París, 1924. 

Sobre el ori�en del hombre y el antepasado mítico, véase Arthur 
Christensen, Les Jypes du premier homme et du premier roi dans this
toire légendaire des lraniens I-II. 1917 ,  1 934: G. Dumézil. Mythe et Épo
pée II. 1971 ,  pá�s. 234 y si�s.; O. Hofler, «Abstammun�straditionem, 
en Rea!l der germanischen A!tertumskunde I. pá�s. r 8-29. 

En la India, la pérdida de la inmortalidad in corpore en prove
cho de una «no muerte» espiritual ha repercutido por i�ual en las re
laciones entre los dioses y los hombres; se�ún al�unas tradiciones. al 
principio los dioses descendían y se comunicaban con los humanos 
en sus formas corpóreas; véanse JaittirTya Sam . .  III. 5 ,2;  Kathaka 
Sam., XXXVII. 17 :  Pañchavim;a Br. , XV. 5 .24- Se trata de una con
cepción arcaica muy difundida. 

76.  Se�ún otra tradición, Prajapati era también producto del ta
pas: al principio, el no-ser (asat) se convirtió en «el pensamiento» 
(manas); al calentarse (atapyata), el pensamiento dio ori�en al hu
mo, a la luz. al fue�o y finalmente a Prajapati (Jaitt. Br. , Il, 2.9,1-IO). 
En el Satapatha Br. (XI. r ,6 , r ) ,  el no-ser está representado por las 
a�uas primordiales. 

En el Rigveda X. 61 ,7 se habla del incesto del Padre Cielo con su 
hija la Aurora. En los Brahmanas, es Prajapati el que desea a su hi-
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ja (Sat. Br. . I. 7,4). Accedió a ella bajo la forma de un cieroo (Aitt. Br . . 
II. 33 .34) ;  trató incluso de poseerla. pero los dioses lo impidieron. y la 
semiiia de Prajapati, caída en tierra, produjo un la�o (Aitt. Br . . XIII. 
I- ro) .  Sobre la importancia de este tema mítico. véase Wendy D. 0'
Flaherty. «Asceticism and Sexuality in the Mytholo� of �iva», 2.d par
te, HR. 9 ( r969) ,  pá�s. 9 y si�s. 

El tema del «a�otamiento» y de la «desarticulación» de Prajapa
ti puede relacionarse con las leyendas folclóricas surorientales-euro
peas en las que se habla de la «fati�a» de Dios después de su obra 
cosmo�ónica; véase M. Eliade. De Zalmoxis a Gengis-Khan. págs. 92 
y si�s. 

Sobre Prajapati, véanse los textos citados y comentados por Su
Rumari Bhatracharji. Jhe Indian Jheogony. Cambridge, 1970. págs. 
322 y sigs .. y las obseroaciones de Gonda. Les religions de !7nde I. 
págs. 227 y si�s. Para un análisis comparativo del mito, véase A W. 
Macdonald. «Á propos de Prajapati», fA. 240 Ü95Ú págs. 3 23-338. 

Sobre el sacrificio en la época de los Brahmanas. es todavía in
dispensable el libro de Sylvain Levi, La doctrine du sacrifice dans les 
Brahmanas, 1898 .  Véase también A K. Coomaraswamy. Hinduism 
and Buddhi::,m, Nueva YorR. 1943. págs. 1 9  y si�s. 

77· Sobre Brahman, véase L. Renou, L. Silburn, «Sur la notion 
du bráhman», fA. 237 ( 1949) .  pá�s. 7-46, y la biblio�rafía re�istrada 
en M. Eliade. Le Yoga. pág. 376. Véanse además L. Renou, «Le pas
sage des Brahmana aux Upanishad», fAOS. 73 Ü953), págs. 1 38-144; 
Lilian Silburn. Instant et Cause. París, 19 5 5. págs. 50 y sigs.; J. Gonda. 
Notes on Brahman. Utrecht. 19 50; íd .. Les religions de l7nde I. págs. 45 
y sigs . . 237 y sigs.; G. Tucci, Storia della filosofía indiana. Bari, 19 57 .  
págs. 2 79 y sigs. 

Sobre la noción de Brahman en la historia del pensamiento in
dio, se consultarán las Historias de Surendranath Das�upta. S. Rad
haRrishnan, E. Frauenwalder, etc., así como Karl H. Potter, Biblio
graplzy of Indian Philosophies, Delhi-Patna-Varanasi. 1970. 

Sobre los Aranyaka. véanse A B. Keith. Religion and Philosophy. 
págs. 490 y sigs.; J. N. Farquahar, An Outline of the Religious Litera-
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ture of India. Oxford. 1920, págs. 30  y sigs.; J. van Buitenen, «Vedic 
and Upanishadic Bases of Indian Civitizatiom. en J. W. Elder 
(comp.) . Chapters in Indian Civilization I. Dubuque. Iowa. 1970. 
págs. 6 y sigs. 

78. Sobre el tapas, véase M. Eliade. Le Yoga. págs. I I 3-u8 y 377 
(bibliografía). Véanse también Chauncey Y. Blair, Heat in the Rig Ve
da and Atharva Veda. Nueva Haven, 1961 ;  D. J. Hoens, Santí. A Con
tribution to Ancient Indian Religious Jerminolog¡. 's-Gravenha�e. 
195 1) ;  M. Eliade, Le Chamanisme. 2.a ed .. pá�. 3 23;  J. Gonda. Les reli
gions de l7nde I. págs. 223 y sigs .. 309 y sigs . .  3 38  y sigs. (con biblio
grafía) ;  W. D. O'Flaherty. Asceticism and Eroticism in the Mytholog¡ of 
Siva. Londres. 1973 .  págs. 40 y sigs. 

79· Sobre el asceta (muni) de cabellos largos (kesin), véase M. 
Eliade, Le Yoga. I IO  y sigs.; Gonda Religions I .  págs. 223 y si�s.; W. 
Wüst. múni. Mitteilungen zur idg: vomehmlich indo-iranischen Wort
kunde. 7.  1961, págs. 24-65.  

Sobre los Vratya. véanse J. W. Hauer, Der Vratya. Untersuchun
gen über die nicht brahmanische Religion Altindien. Stutt�art. 1927; 
M. Eliade. Le Yoga. págs. I I2-I I 3 ;  W. Wüst. vrata. op. cit .. pá�s. 66-75. 

Hauer pensaba que los vratya representaban una cofradía de ri
tos secretos de iniciación pertenecientes a las avanzadas de los arios. 
Se�ún J. C. Heesterman, los vréitya practicaban un tipo de sacrificio 
que anticipaba los rituales srauta; véase ((Vratya and Sacrifice», Ilf. 6 
( 1962-1963) ,  págs. 1-37. 

Sobre los ascetas en la India antigua y medieval véase David N. 
Lorenzen. Jhe Kapalikas and Kalamukhas. Univ. of California Press. 
1972. pá�s. 187  y si�s. 

8o. Han sido traducidas al francés algunas Upanishads; véase la 
lista en Jean Varenne Le Véda I. págs. 37-38.  Ténganse también en 
cuenta las traducciones de Émile Senart. Brhadaranyaka, 1930;  
Chandog¡a. 1934; L.  Renou, Kalha, Kena, Isa, Kausttaki; J. Maury. 
Aitare;¡a. Sveta5vatara; J. Bousquet, Prasna; A.-M. Esnoul. Maitri; B. 
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Tubini Brahmabindu. Kaiva[ya, etc.; J. Varenne Ganapati. Mahana
rayana. Pranagnihotra. Una buena selección en J. Varenne, Le Véda 
II, pá�s. 614-704. El mismo autor ha publicado Les Upanishades du 
Yoga, París, 1971 .  S. Radhal<rishnan publicó, tradujo y comentó tre
ce Upanishads, precedidas de una extensa introducción de 145 pá�i
nas, Jhe Principat Upanishads, Nueva YorR, 1953 .  

La biblio�rafía crítica está reco�ida en M. Eiiade, Le Yoga, pá�s. 
379-380, y Gonda, Les re!igions de !1nde I. pá�s. 232, 239. 

Las Upanishads son consideradas como anexos de los cuatro 
Vedas; en consecuencia, forman parte de la «revelación» (sruti). Cier
tamente, ya en el Ri�veda el «conocimiento» poseía un valor má�i
co-reli�ioso. En los Brahmanas, la «ciencia» del sacrificio ase�uraba 
la inmortalidad. El mundo de los dioses «pertenece sólo a los que sa
ben» (Sat. Br. , X, 5.4,1 6). Pero en las Upanishads, la «ciencia}} del sa
crificio es sustituida por el conocimiento de Brahman. Porque «los sa
crificios son semejantes a las pira�uas que bo�an en pleno océano y 
que pueden hundirse en cualquier momento}} (Mundaka Up .. I. 2,7). 

S r .  Las concepciones védicas y brahmánicas sobre la existencia 
ulterior en el más aiiá son complicadas y confusas. Un célebre him
no a Soma (RV IX, r r 3 )  nos revela el deseo del alma que aspira a 
verse instalada «aiiá donde brilla la luz perpetua. en aquel mundo en 
el que el sol tuvo su lu�ar ... AIIá donde está Yama ... donde se en-
cuentra el recinto del cielo ... donde hay a�uas eternamente jóvenes, 
haz de mí aiií un inmortal. oh Soma}} (trad. J. Varenne).  El viaje al 
cielo, el puente que une la tierra con el cielo. los dos perros que 
�uardan el puente, el interro�atorio del alma, son otros tantos moti
vos que aparecen tanto en la India anti�ua como en el Irán; se re
montan probablemente a la época de la unidad indoirania (véase in
fra. § u r ) . La estancia subterránea en la que, se�ún otra tradición 
que terminó por imponerse, reina Yama se reserva a los pecadores 
de todo tipo. «Estos mundos que tienen por nombre "los sin sol", cu
biertos como están de cie�as tinieblas; aiií van después de morir los 
que han matado su alma» Usa Up., I. 3). A partir del Satapahta Brah
mana, los textos describen cierto número de suplicios. Con el tiem-
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po, las descripciones de los veintiún infiernos adquieren cada vez 
mayor dramatismo. Los pecadores son devorados por fieras y ser
pientes. son minuciosamente quemados, cortados con sierras, ator
mentados por el hambre y la sed, sumer�idos en aceite hirviendo o 
ane�ados en estanques, molidos en vasos de hierro o de piedra, etc. 
Pero después de pasar por todos estos dolores, aún no han Ile�ado 
los condenados al término de sus suplicios, pues habrán de conocer 
las an�ustias que acompañarán a su mi�ración a través del cuerpo 
de los animales. 

Los infiernos tienen su contrapartida en los paraísos celestes que 
les corresponden. Las epopeyas -el Mahabharata y el Ramaya
na- y los Puranas describen sobre todo los cinco cielos de los cin
co �rancies dioses. En orden ascendente hay el cielo de Indra, po
blado de danzarinas y músicos; el cielo de �iva, donde reina el dios 
y su familia; el cielo de Visnú, construido enteramente de oro y sem
brado de estanques cubiertos de lotos; el cielo de Krishna, con sus 
danzarinas y sus devotos; finalmente, el cielo de Brahman, en que 
las almas �ozan de las ninfas celestes. Los palacios de oro y piedras 
preciosas, los jardines paradisíacos, la música de instrumentos que 
acompañan los cánticos y las danzas de muchachas beiiísimas son 
descritos infati�ablemente. Al�unos de estos temas paradisíacos hin
dúes pasarán lue�o a los autores budistas. 

En los Brahmanas se precisa la idea de una mueva muerte}} 
(punarmrityu), es decir, la se�unda muerte, la definitiva, que a�uar
da a quienes no practicaron determinados sacrificios. Sin embar�o. 
la noción de karman terminó por asimilar la «se�unda muerte}} al re
torno a la tierra. bajo la forma de una nueva encarnación. Se�ún las 
Upanishads, las almas de los difuntos marchan por el «camino de 
Manes}} (pitzyana), o camino lunar. Una vez IIe�adas a la luna. las al
mas sufren un interro�atorio de tipo iniciático; las que no aciertan a 
responder, caen de nuevo en la tierra para renacer. «Los que saben» 
marchan junto a los dioses por el «Camino de los dioseSl} (devayana), 
llamado también «vía salan. La Kausitaki Up. O. 2-7) da las si�uien
tes indicaciones: desde el mundo de los dioses, las almas pasan al 
mundo de Brahman, donde han de hacer frente a diversas pruebas 
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iniciáticas. Brahman interroga al recién llegado: «¿Quién eres tú?». Él 
debe responder: «Lo que tú eres, eso soy yo». Brahman le dice en
tonces: «¿y quién soy yo?»; «La Verdad», debe él responder (l. 6) .  Al 
final le dice Brahman: «Lo que ha sido mi dominio, será en adelan
te el tuyo» (l. 7). En resumen. el primer camino conduce a una nue
'ila encarnación, mientras que el segundo permite el acceso a un 
mundo di'i7ino. Pero el alma, para llegar al mundo trascendental de 
Brahman, ha de sufrir otras pruebas iniciáticas. «Dicho de otro mo
do: después de la muerte existen tres posibilidades: a) el retorno del 
alma a la tierra, en una nue'ila encarnación; b) la estancia paradisía
ca junto a los dioses; e) la identificación del alma a Brahman. Según 
los autores de las Upanishads. el paraíso celeste es pro'ilisional; pasa
do algún tiempo. las almas se 'ilen forzadas a retornar a la tierra pa
ra reencarnarse. En consecuencia, la única posibilidad real de libe
rarse es la identificación post-mortem con Brahman, que se hace 
posible por la gnosis y la contemplación. 

Sobre la «luz interior», \léanse M. Eliade. Méphístophé!és et t.An
drogyne, págs. 27 y sigs.; «Spirit, Light. and Seed», HR. n (1971) ,  págs. 
1-30 especialmente 3-16; J. Gonda, Jhe Visíon of tbe Vedic Poets, 1 9 63. 
págs. 268 y sigs. 

82. Sobre las dos modalidades del Brahman. 'Véase H. 'ilon Gla
senapp La philosophie indíenne, París 195 1 ,  págs. 1 3 1  y sigs. 

La paradoja del Brahman «corpóreo)) ( «mortah) e « incorpóreo)) 
( «inmortah) prolonga las especulaciones sobre la ambi'i7alencia de 
ciertos dioses 'ilédicos y la coincidencia de los opuestos que define, 
para el pensamiento indio, la di'i7inidad; 'Véase supra las notas com
plementarias al § 68. 

Sobre el ujuego» cósmico, 'iléanse Ananda K. Coomaraswamy. 
«Lflall, J.AQS, ( 1941), págs. 98-101. 

83 .  El estudio histórico y el analítico hermenéutico de la religión 
griega constituye un capítulo apasionante de la historia de la cultu
ra europea. Es imposible resumir en pocas líneas las di'i7ersas inter
pretaciones, desde las de K. O. Müller o F. G. Weld>er, a mediados 
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del siglo XIX, hasta las aportaciones más recientes de Brelich, de Bur
:Rert o de Vernant y Detienne. Por eso nos contentaremos con rese
ñar lo esencial de la bibliografía. Señalemos ante todo algunas obras 
de síntesis: Gilbert Murray, five Stages of Greek Re[ígíon, 1925 ;  M. P. 
Nilsson, Historia de [a re!igiosidad griega. Madrid, 19 5 3  (== A History 
of Greek Re!igíon, 1925, 1 9492); L. Gernet. A Boulanger, Le génie grec 
dans [a re!igion. 1932; O. Kern, Die Re!ígion der Griechen I-III. 1 926-
1938; W. K. C. Guthrie, Les Grecs et [eurs dieux, París 1 9 56  ( == Jhe 
Greeks and their Gods. 19 50); R. Pettazoni, La Re!igion dans [a Gréce 
antique, París. 19 53 .  Toda'i7ía es pro'ilechosa la lectura de J. E. Harri
son, Pro!egomena to the study of Greek Re!igion, Cambridge, 1903 .  
19222; H. J .  Rose, A Mandbook of Greek Mytho[og;¡, Londres, 1928 ,  
19 50+. Walter Otto publicó una admirable y muy personal interpre
tación de la religión y de la mitología griegas bajo el título Die Gotter 
Griechen[ands. Fran:Rfurt, 1928. El libro de U. 'i70n Wilamowitz-Moe
llendorf. Der Glaube der He[[enen, 2 'i7ols., Berlín. 1931-1932.  represen
ta el testamento del gran filólogo e historiador alemán. Finalmente, 
la monumental obra de M. P. Nilsson, Geschíchte der gríechischen Re
!igion, 2 'i7ols . .  Munich, 1940. 1 967\ constituye una 'Verdadera suma, 
indispensable por la riqueza de su documentación. Los cinco 'Volú
menes de L. R. Farnell, Jhe Cu!ts of the Greek States, 5 'i7ols., Oxford. 
189 6-1909. son toda'i7ía útiles por los materiales reunidos y analiza
dos. El libro de E. R. Dodds Los griegos y [o irracional. Madrid, 1960 
(== Jhe Greeks and the Irratíona!. Ber:Reley 19 5 1 )  goza de una enorme 
popularidad; su éxito refleja ciertas tendencias del Zeítgeíst contem
poráneo. 

Sobre Zeus publicó A B. Coo:R una obra digna de atención: 
Zeus, 3 'i7ols .. Cambridge, 1914-1940; se trata en realidad de una serie 
de monografías sobre los di'i7ersos aspectos del dios y. en general. de 
la religión griega. Sería inútil señalar los capítulos dedicados a Zeus 
en las distintas obras generales. Lo esencial ha sido recogido por 
Guthrie, o p. cit . .  págs. 49-81 .  Véase también M. P. Nilsson, «Va ter 
ZeuSll, ARW. 3 5  Ü938) ,  págs. 1 5 6-171,  publicado también en Opuscu
[a Selecta II . Lund. 1952 ,  págs. 710-731 .  y sobre todo, Hugh Lloyd-To
nes, Jhe Justice of Zeus. Ber:Reley. 1971 .  
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Para la Teogonía hemos utilizado la edición de M. L. West, He
siod's Theogony. edited with Pro!egomena and Commemtary. Oxford. 
1966. Los paralelos con el Cercano Oriente han sido objeto de fre
cuentes análisis a partir de 1940; véase Peter Walcot. Hesiod and the 
Near East. Cardiff. 1966 .  

Gea aconsejó a Rea que diera a luz en Creta. Las dos diosas son 
hipóstasis de la Tierra Madre; en efecto, la etimolo�ía de Rea es «<a 
ancha», es decir, la tierra. 

Cuando fue forzado por Zeus a vomitar a sus hermanos y her
manas, Kronos expulsó en primer lu�ar la piedra, que Zeus fijó en 
Delíos, al pie del Parnaso (Paus., X. 24,6) ;  véase West, pá�. 303. co
mentario a los w. 498-500. 

84- Sobre Metis, la primera esposa, y las consecuencias de que 
fuera en�ullida por Zeus, véase J. P. Vernant, «Metis et les mythes de 
souveraineté», RHR. 3 Ü97r) ,  pá�s. 29-76. 

Sobre el Zeus Creta�enes, su infancia en Creta y sus relaciones 
con el dios masculino cretense, véase Charles Picard, Les Re!igions 
préhe!!éniques, París, 1 948. pá�s. I I 5  y si�s.; H. Jeanmaire, Couroi" et 
Courétes, Lille, 1939.  pá�s. 427 y si�s.; M. P. Nilsson, The Minoan-My
cenaean Re!igion and its Surviva[ in Greek Re!igion, Lund, 19 502, pá�s. 
5 5  y si�s. West, Hesiod's Theogony. pá�s. 297 y si�s .. demostró la anti
�üedad de la tradición que sitúa la infancia de Zeus en Creta (Teo
gonía, 4 7Ú 

Sobre la «Cuerda de oro» con la que Zeus podía arrastrar hacia 
Sí todas las cosas. véanse Pierre Léveque. Aurea Catena Homeri, Pa
rís, 1959 :  M. Eliade, Méphistophé!és ct tAndrogyne, París, 1962, pá�s. 
225 y si�s. 

Hemos de añadir al�unas obsef\i'aciones sobre las divinidades 
primordiales que sobrevivieron al triunfo de los Olímpicos. La Noche 
dio a luz por sí misma a cierto número de seres semidivinos. muy 
borrosos, que más bien parecen abstracciones personificadas: Muer
te, Sueño, Sarcasmo. Desdicha. Vejez. etc. (Hesíodo, Teogonía, 2u y 
si�s.). Pero los textos órficos la presentan como Madre y soberana 
universal; véase Kern, Orph. fragm .. 24, 28, 28a. 65 ,  etc. 
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Sobre la estructura mítico-reli�iosa de Nyx y la si�nificación de 
su pro�enie, véase Dario Sabbatucci, Saggio su! misticismo greco, Ro
ma. 1965. pá�s. 9 5  y si�s. 

Pontos (el mar infecundo) tuvo, de la unión con Gea, su madre, 
una abundantísima descendencia; véase L. Séchan. P. Léveque. Les 
grandes divinités de fa Gréce, París, 1966, pá�s. 49· 64 (notas biblio
�ráficas) . 

Por haber participado en la �uerra contra los Titanes. Zeus pro
clamó a Styx «el �ran juramento de los dioses» (Teogonía, 399 y si�s.). 
Véase también Séchan. Léveque, Les grandes divinités de fa Gréce. 
pá�. 64. n. 68 .  

En cuanto a Hel<ate. se trata de una diosa primordial por exce
lencia. Zeus respetó los derechos y privile�ios que le correspondían 
por pertenecer a la raza de los Titanes (Teogonía, 423 y si�s.). Hel<a
te se convertirá más tarde en una diosa especializada en la hechice
ría; véase Diodoro, Bib!ioteca. IV. pá�. 45· 

Océano, el primer Titán, «cuyo curso, sin dormir jamás, rueda 
en torno de la tierra inmensa» (Esquilo, Prome!eo encadenado. 1 38  y 
si�s.) .  tomó por esposa a su hermana Tethys. Pero hay al�unos ras
tros de una cosmo�onía arcaica, i�norada por Hesíodo y Homero. 
en que Océano y Tethys encarnan los principios masculino y feme
nino existentes en las a�uas primordiales; en resumen, representarí
an la pareja primordial de la que descienden los dioses y la totali
dad de lo existente; véanse Séchan y Léveque. pá�s. 50. 5 1 ,  6 5 ; 
Sabbatucci. op. cit .. pá�s. uo-u6.  y en especial la importante me
moria de J. P. Vernant, «Thétis et le poeme cosmo�onique d'Aic
man», en Hommage á Marie De!court. Latomus. n4. 1 970, pá�s. 38-
69. con abundante biblio�rafía. especialmente pá�s. 38 .  n. 2; 39 ·  n. 
8, etc. 

85 .  Las fuentes literarias sobre Kronos fueron reunidas por Fat
nell, Cu!ts V. cap. 3· Al�unos investi�adores (Kern, Pohlenz) vieron 
en los Titanes y Kronos las divinidades de las poblaciones autócto
nas vencidas por los invasores ariófonos. Dicho de otro modo: el 
conflicto entre los Titanes y los Olímpicos reflejaría de al�ún modo 
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ciertos acontecimientos históricos. Pero los paralelos orientales pa
recen invalidar esta hipótesis. 

Sobre el mito hesiódico de las cinco edades, véanse las fuentes 
publicadas y comentadas por Arthur O. Lovejoy y George Boas, Pri
mitivism and Refated Ideas in Antiquity, Baltimore, 193 5. págs. 25  y 
sigs. Las versiones paralelas iranias (especialmente el Bundahishn) 
fueron traducidas y analizadas por N. Soderblom, ERE, !, págs. 205-
219.  Ugo Bianchi compara la raza de oro, moradora del Elíseo. con 
la tradición irania del primer rey, Yima, que llegó a ser soberano del 
Vara, un país subterráneo, pero milagrosamente iluminado; véase 
«Razza aurea, mito delle cinque razze ed Elisio», SMSR, 34 Ü 9 63) ,  
págs. 143-2ro, especialmente 1 87-189. Rechazando la opinión general 
de los investigadores, por ejemplo, la de H. C. Baldry, «Who Invented 
the Golden Age?ll, Cfassica[ Quartedy. n. s. 2 Ü95Ú págs. 83-92, J. 
Gwyn Griffiths, «Archaeology and Hesiod's five AgeSll, Jouma[ of the 
History of Ideas, 17 (19 56) ,  págs. I09-II9 ,  estima que el mito se refie
re al descubrimiento y utilización progresiva de los metales; véase la 
respuesta de Baldry, en Jouma[ of the History of Ideas, 17  (r9 56) ,  págs. 
5 53 -554- Entre los mejores estudios sobre este problema, véanse J. 
Kerschensteiner, P!aton und der Orient, Stuttgart, 1945.  págs. 1 6 1  y 
sigs. ( «Der MetallmythoSll ) ;  J. P. Vernant, «Le mythe hésiodique des 
races. Essai d'analyse structurale)), RHR ( r96o), págs. 21-54. recogido 
en el volumen Mythe et pensée chez [es Grecs, París, 1 96 5, págs. 13-41; 
íd., «Le mythe hésiodique des races. Sur un essai de mise au poinh, 
Revue de Phi[o[ogie ( 1966),  págs. 247-276, recogido en el volumen 
Mythe et pensée, págs. 42-79. 

Sobre Prometeo, véanse E:. VandvicR, Ihe Prometheus of Hesiod 
and Aeschyfus. Oslo, 1943;  Louis Séchan, Le mythe de Prométhée, Pa
rís, 1 9 51 ;  Karl Kerényi, Prometheus: Archetypa[ Image of Human exis
tence, Nueva YorR. 1963 .  

86 .  Sobre los sacrificios griegos, véase R. K.  Yerl<es, Sacrifice in 
Greek and Roman Re[igions and Early Judaism, Nueva YorR. 19 52, 
especialmente págs. 88 y sigs., y sobre todo Karl Meuli, «Griechische 
Opferbrauche», en Phy[[obo!ia. Festschrift Peter von der Müh![, Basi-
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lea, 1946, págs. 1 8 5-288, y Walter Burl<ert, Hamo Necans, Berlín, 1972, 
págs. 8-97 y passim (pág. 9. n. 2. bibliografía). 

Como escribe Meuli, «el sacrificio olímpico es simplemente una 
matanza rituah (op. cit. , pág. 223). Se prepara un recipiente lleno de 
agua y un cestillo con granos de cebada. Los participantes se lavan 
las manos y asperjan también a la víctima. A continuación van to
mando la cebada, como si se dispusieran a tomar una comida vege
tariana, pero en el fondo del cestillo aparece el cuchillo. Siguen cier
tos gestos rituales: un momento de silencio, una plegaria; luego el 
sacerdote sacrificador corta algunos pelos de la frente de la víctima, 
echándolos al fuego. Cuando descarga el golpe, todas las mujeres 
gritan al mismo tiempo. La sangre se recoge en un recipiente y se 
derrama sobre el altar. A continuación se queman los fémures con 
la grasa y pequeñas tajadas de carne. Las entrañas se asan sobre el 
altar y se comen allí mismo; véanse Meuli, págs. 265  y sigs.; Burl<ert, 
op. cit. , págs. 10 y sigs. 

La fiesta de las Bufonias (literalmente, «matanza del buey))) , ce
lebradas en Atenas, nos permiten recuperar una interpretación de ti
po arcaico del sacrificio cruento. «Aprovechando una distracción de 
su dueño, un buey de labor se acerca al altar de Zeus Polieus y se 
pone a comer las ofrendas allí depositadas, los cereales y los paste
les reservados al dios de la ciudad. A la vista de tal sacrilegio, el sa
cerdote de Zeus, lleno de cólera, toma un hacha, descarga un golpe 
sobre el animal y lo mata. Espantado de la acción que acaba de co
meter, el "asesino del buey" huye apresuradamente, abandonando 
allí mismo el arma del crimen. La segunda parte del ritual se desa
rrolla en dos tiempos. En el primero, el asunto es juzgado en el pri
taneo, ante el tribunal competente para juzgar los crímenes de san
gre. Queda establecida la culpabilidad del hacha, que es expulsada 
fuera del territorio ático En el segundo, la ciudad entera consume ri
tualmente la carne de la víctima, mientras que la piel del buey, re
llena de paja, es puesta en pie y uncida a un arado en un simulacro 
de labranza» (Maree! Detienne, Les Jardins d'Adonis, París, 1972 w6; 
véase bibliografía en pág. 105 ,  n .  2). Véase también Burl<ert, Hamo 
Necans, págs. 1 54-1 61 .  El artículo de U. Pestalozza, «Le origini delle 
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Buphonia ateniensi» Ü 9 5 6) ha sido reproducido en Nuoví sag-g-í dí re
lig-ione mediterranea, Florencia. 1964. págs. 203-223-

La «comedia de la inocencia» (Unschuldskomodíe, Meuli, págs. 
224 y sigs.) aparece también en los ritos de caza de los pueblos sibe
rianos; véase. entre otros, Eveline Lot-Falcl<. Les rites de chasse, París, 
1 9 53 .  págs. 170 y sigs. M. Detienne interpreta correctamente el ca
rácter sacrílego del sacrificio cruento, tal como era entendido por los 
griegos: «Ofrecer a los dioses un animal es derramar sangre, cometer 
un verdadero asesinato. El sacrificio animal es considerado por la 
ciudad como una lacra. pero una lacra necesaria e inevitable. ya 
que matar un buey es un acto esencial para fundamentar las rela
ciones de la ciudad con las potencias divinas» (op. cit. , págs. 106-
107). 

Como tantos otros pueblos de la protohistoria, los grie�os 
practicaban también el sacrificio humano, pero por razones di
ferentes. La sustitución del hombre por el animal (por ejemplo, 
los casos de Ifigenia o de Isaac) tiene un paralelo en los sacrifi
cios de seres humanos ritualmente identificados con las vícti
mas animales. Athamas mata a su hijo Learco «como un cier
vo>> (Apolodoro. Bib!. ,  I I I ,  4 , 3 ) ;  según Luciano. De dea Syr. ,  
LVII I .  en Bambyl<e, al  sacrificar a los niños, se gritaba: « iSon 
terneros! » .  

Las posibles relaciones entre el sacrificio de machos cabríos y los 
orígenes de la tragedia fueron reexaminados por W. Burl<ert, <<Greel< 
Tragedy and Sacrificial Ritual». Greek, Roman and Byzantine Studies, 
7 ( 1966), págs. 87-121. 

Hay cierto número de diferencias entre los sacrificios ofrecidos a 
los Olímpicos y los que se dedican a las divinidades ctónicas y a los 
héroes; véase infra. § 95 ·  

Sobre Prometeo y Deucalión, véase J .  Rudhardt, «Les mythes 
grecs relatifs a l' instauration du sacrifice», Museum Helveticum, 2 7 
(r970), págs. T-15 .  

Sobre la Prometeida de Esquilo. véanse Louis Séchan. Le mythe 
de Prométhée, págs. 4 y sigs.; H. Uoyd-Jones, Jhe Justice of Zeus, págs. 
9 5  y sigs. 
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Sobre el mito griego del origen de los hombres a partir de un 
fresno, véase G. Bonfante, «Microcosmo e macrocosmo nel mito in
doeuropeo», Die Sprache. ') ( 1959) ,  págs. 1-9. 

87. Sobre moira y aisa, véanse W. C. Greene, Matra: Fate. Good 
and Evi! in Greek Jhoug-ht, Cambridge, Mass., 1 944: Ugo Bianchi, 
Dios Aisa. Destino. uomini e divinitá neltepos, nelle teog-onie e nel cul
to dei Greci, Roma, 19 5 3: B. C. Dietrich, Death. Fate and the Gods, 
Londres, I967. 

Sobre el simbolismo del hilado, véase Tratado de historia de las 
religiones, § 58 :  sobre la equivalencia entre «hilan la suerte de al
guien y «ligarlo», véase lmag-es et Symboles, cap. III ( «Le "Dieu Iieur" 
et le symbotisme des noeuds»). 

La historia de la idea de justicia, dike, acaba de ser brillante
mente presentada por Hugh Uoyd-Jones, The Justice of Zeus, Berl<e
ley, 1971.  A partir de Nilsson se han comparado frecuentemente las 
estructuras del panteón homérico y las de la realeza micénica. La 
«justicia» (dike) puede ser referida a la voluntad de los dioses. Al 
igual que los reyes micénicos, los dioses pueden mostrarse capricho
sos y crueles, pero sin incurrir por ello en bajezas. El único crimen 
imperdonable es la deslealtad para con el rey o la traición. En Ho
mero. dike parece significar el «comportamiento específico» de una 
clase social o también el «derecho» que incumbe a los individuos 
pertenecientes a esa clase. La estructura, la historia y la crisis de la 
soberanía micénica han sido oportunamente estudiadas por J. P. 
Vernant, Les orig-ines de la pensée g-recque, París, 1962, págs. 13-39. 

Sobre themis y themistes, véase Lloyd-Jones, págs. 6 y sigs., 1 67-
I 68 (bibliografía) .  

Para la historia de la idea de hybris, desde la Antigüedad hasta los 
tiempos modernos, véase la obra, muy personal, de Robert Payne, Hy
bris. A Study of Pride. Londres, 195 1 ;  edición revisada, Nueva York 1960. 

88. Sobre la etimología de Poseidón (Posis Das), véanse Wila
mowitz, Glaube I. págs. 212  y sigs.; Kretschmer, en Glotta, r ( 1909) ,  
págs. 27 y sigs.; véase también Cool<, Zeus I I ,  págs. 583 y sigs. 
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Véanse también Guthrie, Jhe Greeks and theír Gods. pá�s. 94-99; 
Louis Séchan, Pierre Lévéque, op. cit., pá�s. 99-n6. F. Schachermeyr . 
Poseidon und die Entstehung des griechischen Gotterg!aube. Berna. 
19 50. trató de reconstruir la historia de Poseidón: cuando hacia 1900 
a.C. lle�aron a Grecia los indoeuropeos, llevando consi�o el caballo, 
encontraron allí una Tierra Madre, diosa soberana acompañada de 
un paredro masculino. Los conquistadores identificaron con este pa
redro a su dios-caballo. señor de las a�uas. de la fecundidad y del 
mundo infernal. Poseidón -el «esposo de Da», la Tierra Madre-
sería el resultado de esta coalescencia. Véanse también Leonard 
Palmer. M;¡cenaeans and Minoans, Londres, 1961, pá�s. 1 27 y si�s.; C. 
Scott Littleton, «Poseidon as a Reflex of the Indo-Europeans "Source 
and TWaters" God», JIES. 1 ( 1973) ,  pá�s. 423-440. 

Ileana Chirassi puso de relieve las diver�encias que hay entre el 
Poseidón micénico y el dios olímpico (por ejemplo, la presencia en 
Pilos de una diosa. Posideia, que refleja probablemente la concep
ción arcaica de las divinidades primordiales andró�inas, del tipo En
Ri y Nin-Ri. El y Elat. etc.; véase «Poseidaon-Enesidaon nel pantheon 
miceneO», en Attí e Memoríe de! 1 Congresso Intemaziona!e di Mice
no!ogia, Roma, 1968 ,  pá�s. 945-99r .  especialmente 9 56  y si�s. 

Sobre las si�nificaciones ctónicas del caballo, véase J. M. Bláz
quez. «El caballo en las creencias �rie�as y en las de otros pueblos 
circunmediterráneos», en Imagen ;¡ mito. Estudios sobre re!igiones me
diterráneas e ibéricas, Madrid, Cristiandad, 1977. págs. 42-69.  

Sobre Hefesto, véase Farnell, Cu!ts V, pá�s. 374 y si�s .. Nilsson, 
Geschichte I. pá�s. 526 y si�s.; L. Malten, «Hephaistos», Jahr. des Deuts
chen Archeol lnstituts, 27 ( 191 2), pá�s. 232 y sigs. F. Brommer, «Die 
Rüáführun� des HephaistOSJJ, ibíd., 52 ( 1 937) ,  pá�s. 198  y si�s.; Marie 
Delcourt, Héphaistos ou !a !égende du magicien, París, 19 57. Una tra
dición tardía trata de conciliar los dos mitos del nacimiento de He
festo: «Hera queda encinta de Zeus, pero antes de su matrimonio. Al 
nacer Hefesto, ella declara, para salvar las apariencias, que lo ha 
concebido sin padre» (Delcourt, pá�. 33 ) .  El episodio del trono de oro 
enviado por Hefesto a Hera no aparece en Homero, pero se popula
rizó ense�uida. Platón lo menciona, con reprobación, entre las le-
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yendas absurdas que circulan en torno a los dioses (Repúb!ica, II . 
378) .  Véase M. Delcourt, pá�s. 78-79. 8 6-96. que reco�e y analiza las 
versiones transmitidas por Libanio e Hi�inio. 

Sobre las mutilaciones rituales de los ma�os, véase M. Delcourt, 
pá�s. r ro  y si�s. 

Sobre los «señores del fue�OJ> y los herreros divinos, véase M. 
Eliade, Forgerons et a!chimistes, pá�s. 8o y si�s. 

Sobre las relaciones de Hefesto con otras fi�uras divinas seme
jantes, véase M. Delcourt, pá�s. 1 54 y si�s. 

89. Sobre Apolo se consultará especialmente Farnell, Cu!ts of the 
Greek States IV. pá�s. 98 y si�s.; Rose. A Handbook of Greek M;¡tho
!og¡. pá�s. 1 3 5  y si�s.; A B. CooR. Zeus II. pá�s. 453-459 (para la críti
ca de teorías y controversias); Nilsson, Geschichte I. pá�s. 529 y si�s.; 
Guthrie, Jhe Greeks and their Dods. pá�s. 73 y si�s .. 1 83  y si�s. Véase 
también K. Kerényi. A[po!on, Viena. 1937. 1953 2• 

Sobre Apolo como suplantador de otras divinidades preheléni
cas, véase Farnell. op. cit. IV. pá�s. 1 2 5  y si�s., 263 y si�s. La leyenda 
de HiaRinto --cuya misma etimolo�ía indica que se trata de un an
ti�uo dios mediterráneo- es mencionada por vez primera en Eurí
pides, He!ena, pá�s. 1 .470 y si�s. (véase Apolodoto, Bib!.. III. 10,3 ;  
véase Rose, op. cit . .  pá�s. 142, 160-161) .  Las si�nificaciones mítico-re
li�iosas de la metamorfosis de HiaRinto en flor son analizadas por 
Ileana Chirassi, E!ementi di cu!ture precerea!i nei miti e riti greci, 
Roula, 1 9 68. pá�s. 1 59 y si�s. El festival de las HiaRintias en Laconia 
estaba consa�rado simultáneamente a Apolo y a su víctima invo
luntaria. En el Ptoion de Ismenion. i�ual que en Delfos, Apolo está 
asociado a Atenea; en el Delion de Te�ira, en Beocia septentrional, 
aparece junto a Letona y Artemis; véase Delcourt L 'Orade de De[p
hes, 19 5 5. pá�s. 2 16  y si�s. Dicho de otro modo: como dios de Del
fas, Apolo es una creación de la reli�iosidad �rie�a. 

Las dos hipótesis sobre el ori�en de Apolo -septentrional o 
anatólico- son discutidas por Guthrie, pá�s. 75  y si�s. 

Sobre la leyenda de los Hiperbóreos, véase CooR, Zeus II. pá�s. 
459-501 (este autor identifica el itinerario con la vía láctea). También 
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Herodoto habla de las dos «Vír�enes hiperbóreas» que en otros tiem
pos vinieron a traer en persona las ofrendas a Delos, y nunca más 
retornaron. El historiador describió sus tumbas con tal exactitud que 
pudieron ser descubiertas por los arqueólo�os franceses en el lu�ar 
señalado. Pero nada tienen de «hiperbóreas», sino que son unos en
terramientos cicládicos de la Edad del Bronce. Se trata, por consi
�uiente, de un culto arcaico cuyo sentido ya se había olvidado; el ca
rácter sa�rado de las tumbas se asoció a unos héroes ima�inarios. 
Véase C. T. Seltman, citado por Guthrie, pá�. 77· Véase también C. 
Picar d. Les re!igions préhe!!éniques, pá�. 2 7 1 ,  para otros ejemplos de 
cultos de héroes asociados con tumbas micénicas de la Grecia his
tórica. 

Marie Delcourt, op. cit. , pá�. r6 ) ,  supone que los hiera traídos 
por las Vír�enes a Delfos ocultos en una �avilla de tri�o eran unas 
imá�enes del falo representado como arma perforante. 

90. En las Euménides explica Esquilo el sentido reli�ioso de la 
absolución del matricida Orestes. Éste reconoce su crimen y apela 
al Areópa�o para ser juz�ado. Es defendido por Apolo y absuelto 
por Atenea, y lo que es más, las Erinias (que en su calidad de sím
bolos de las fuerzas telúricas y maternales no podían dejar sin ven
�anza el más horrible de los crímenes posibles, el matricidio) son 
«convertidas» por Atenea y se transforman en «Benéficas», encar�a
das de nutrir y sostener la vida. En cuanto a la mancha del crimen, 
queda lavada mediante el sacrificio de un cerdo (Euménides, 28r  y 
si�s. ) . Si bien ha sido prescrito por Apolo, se trata de un sacrificio 
característico de las potencias ctónicas e infernales. Ello prueba 
que, a pesar de su estructura olímpica, el dios de Delfos tiene en 
cuenta las realidades reli�iosas complementarias y hasta anta�óni
cas. 

Sobre Delfos y las tradiciones oraculares délficas, véanse P. 
Amandry, La mantique apo!!onienne á De!phes, París, 1 9 50; J. Defra
das, Les thémes de fa propaganda de!phique, 19 54; Marie Delcourt, 
L 'orade de De!phes, I955· Los textos oraculares fueron publicados por 
H. Parl<e y D. Wormell, Jhe De!phic Orade, 2 vals., Oxford, r9s6 .  
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Véase también K. Latte, «The comin� of the Pythia>>, Hmvard Jheo
!ogica! Review, 33 ( 1940) , pá�s. 9 y si�s. 

Sobre Dioniso en Delfos. véase H. Jeanmaire, Dionysos, París, 
19 5 1 ,  pá�s. r 87-198,  492-493 (biblio�rafía crítica). 

9 r .  Sobre el «chamanismo» �rie�o. véanse mis libros Le chama
nisme, 2.d ed., pá�s. 305  y si�s.; De Za!moxis á Gengis-Khan, París, 
1 970, pá�s. 42 y sigs. (con biblio�rafía). E. R. Dodds, Jhe Greeks and 
the lrrationa[, Berl<eley, 19 5 1, pá�s. 141 y sigs., explica la difusión de 
las técnicas y las mitolo�ías chamánicas por el contacto de las colo
nias �rie�as del Helesponto y el Mar Ne�ro con las poblaciones ira
nías (es decir, los escitas). Pero Karl Meuli, que fue el primero en lla
mar la atención sobre la estructura chamánica de determinadas 
costumbres escritas y demostró además su reflejo en las tradiciones 
�riegas, ha identificado además ciertos elementos chamánicos en la 
poesía épica �riega; véase «Seythia», Hermes, 70 (1935 ) , págs. 1 2 1-176,  
especialmente 164 y si�s. Walter Burl<ert, «Goes. Zum griechischen 
"Schamanismus"», Rhein. Museum f Phil , 1 0 5  Cr 9 6 2) , págs. 3 5 ·  5 5· 
considera al goes como el auténtico chamán �riego, ya que está re
lacionado con el culto a los muertos. 

Sobre ciertos rastros de chamanismo en el mito de Orfeo y en la 
leyenda de Aristeas, así como de otros personajes fabulosos, véase el 
segundo volumen de esta misma obra. 

92. Sobre Hermes. véanse Farnell, Cu!ts V, págs. 1 y si�s.; Nilsson, 
Geschichte I, pá�s. sor  y sigs.; S. Eitrem. Hermes und die Joten, Cris
tianía, 1909 ;  P. Raingeard, Hermés psychagogue, París, 193 5; K. Ke
rényi, Hermes der See!enführer, Zurich, 1944; N. O. Brown, Hermes the 
Thief, Madison, 1947; Walter Otto, Jhe Homeric Gods, págs. 104-124; 
Jeanine J. Orgogozo, «L'Hermes des Achéens», RHR. 136 (1949 ) , págs. 
I0-30, 139- 1 79 · 

Sobre mo!y, la hierba de Hermes, véase Hu�o Rahner, Greek 
Myths and Christian Myster;¡, Nueva Yorl<-Londres, 1963 ,  págs. r 8 1  y 
sigs. Véase también las bibliografías sobre el hermetismo en el se
gundo volumen de esta obra. 
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Desde cierto punto de vista, Ares, el dios de la �uerra, constitu
ye un eni�ma. Homero no oculta que era detestado por los demás 
dioses: « iTú me resultas el más odioso de todos los inmortales que 
moran en el Olimpo! Si hubieras nacido de cualquier otro dios, des
tructor como eres, hace tiempo que estarías en una morada situa
da aún más abajo que la de los hijos de Urano>>, exclama Hera, su 
madre (/!íada V, 889 y si�s. ) .  Los �rie�os no lo celebraron ni en el 
culto ni en las artes plásticas ni en la literatura, a pesar de que 
«practicaron la �uerra tanto o quizá más que cualquier otro pueblo 
de la Anti�üedad» (Séchan y Léveque, Les grandes divinités de !a 
Gréce, pá�. 248) .  Comparado con su homólo�o itálico, Marte, o con 
los restantes dioses indoeuropeos de la �uerra, Ares parece una di
vinidad menor. 

Se�ún Homero, Ares vino de Tracia (!J. XIII, 301) .  Cuando se li
beró de las redes en que Hefesto lo había atado junto con Afrodita, 
Ares se diri�ió de nuevo a Tracia (Odis., VIII, 36 1 ). Por otra parte, 
Herodoto (V, 7) afirma que los tracios adoraban a tres dioses: Ares, 
Dioniso y Artemis. ¿serían sus orí�enes tracios la causa de que este 
dios salvaje -«loco que no conoce ley al�una» (Il ,  V, 757)- nunca 
lo�rara inte�rarse en la reli�iosidad �rie�a? 

93 ·  Se�ún W. H. Roscher, Hera debió de ser ori�inalmente una 
diosa de la luna (Lexikon I, II 1 886-1890, pá�s. 2 .087 y si�s.; véase la 
crítica de esta hipótesis en Farneii, Cu!ts I. pá�s. r8o y si�s.) .  Para Ro
se Hera es sobre todo la diosa de las mujeres y de su fecundidad (pe
ro no de la fertilidad ve�etaO: véase Handbook, pá�. 103.  La idea. de
fendida por Weld<er, Die griechische Gotter!ehre, 3 vols., 1 8 57-1863 ,  de 
que era una Jerra Mater, rechazada por Farneii y Rose, ha sido ex
puesta en forma más convincente por Guthrie, op. cit. , pá�s. 68 y 
si�s. 

Sobre las relaciones de Hera con la vaca, véanse Farneii, Cu!ts I. 
1 8 1  y si�s.; Coo:R, Zeus l. pá�s. 444 y si�s. 

Sobre la Hera e�ea, véanse C. Picard, Les re!igions préhe!!éniques, 
pá�. 243: U. Pestalozza. «Hera Pelas�a», Studi Etruschi, 2 5  ( 19 57) ,  
pá�s. I I 5- r 82, reco�ido en Nuovi saggi di re!igione mediterranea, pá�s. 
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225-256:  Louis Séchan y Pierre Léveque, Les grandes divinités de !a 
Gréce, pá�s. 1 84-1 8 5. Ileana Chirassi ha demostrado claramente la 
continuidad entre la «diosa del lis» mediterránea y Hera; véase «Ri
flesi di una primitiva cultura precerealicola nel mondo miceneo», 
Anna!i de!!a Faco!ta di Lettere e Fi!osofia de!!'Universita di Trieste, 3 
( 1966-1967), pá�s. 1 5-26. 

Diremos tan sólo unas palabras acerca de la diosa Hestia. Apa
rece casi desprovista de mitos, pero tiene una cierta importancia ri
tual. ya que es protectora de los ho�ares tanto públicos como priva
dos. Homero i�nora su nombre, pero Hesíodo la proclama hija 
mayor de Kronos y Rea (Jeog . . 454). Hestia es por excelencia una 
diosa vir�en y «sedentaria» que jamás abandona «las excelsas mora
das de los dioses inmortales» Erimoló�icamente está relacionada con 
la diosa latina Vesta y encarna la sacralidad del fue�o. lo que pro
bablemente explica su carácter abstracto (véase infra, § 104). 

Se ha intentado explicar su nombre a partir de una raíz indoeu
ropea que si�nifica «arden. Pero es i�ualmente posible que el culto 
de Hestia prolon�ue un culto prehelénico del ho�ar; véase C. Picard, 
Les re!igions préhe!!éniques, pá�s. 242 y si�s. 

Sobre Artemis, véanse Farneii, Cu!ts III, pá�s. 425 y si�s.; Nilsson, 
Geschichte I. pá�s. 481-500; K. Hoenn, Artemis, Gesta!twande[ einer 
Gottin, Zurich. 1946, y la clara exposición de Guthrie. Jhe Greeks and 
their Gods, pá�s. 99-106. Véase también Ileana Chirassi, Miti e cu!ti 
arcaici di Artemis ne! Pe!oponese e Grecia centra!e, Trieste, 1964-

M. S. Ruipérez, Emerita, 1 5  ( 1947), pá�s. 1 -6o, ha propuesto un 
ori�en ilirio para su nombre. 

Sobre el tipo de la Artemis de Efeso, véase C. Picard. Éphése et 
Claros, París, 1922, pá�s. 474 y si�s. 

Sobre la fiesta de las Brauronias, que incluía la transformación 
ritual de las muchachas que se�uían a Artemis en osas (se trataba 
probablemente de una danza de la osa), véase H. Jeanmaire, Couroi" 
et Courétes, Lille, 1 939. pá�s. 237 y si�s. 

A partir del siglo VII, Artemis fue identificada con Me:Rate, diosa 
lunar, con la diosa tracia Bendis y con Cibeles. 
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94- La interpretación de Atenea como una diosa pregriega, pro
tectora de los príncipes minoicos o micénicos, propuesta por Nilsson, 
Minoan-Mycenaean Religion, 2d ed., págs. 487 y sigs., ha sido gene
ralmente aceptada. Para A B. Cool<, Atenea era una diosa pregrie
ga, concretamente, la «madre montaña» localizada en la roca de la 
Acrópolis (Zeus III. pág. 749 . véase también ibíd. , págs. 224 y sigs.) .  

Pueden verse exposiciones detalladas sobre Atenea y sus cultos 
en Farnell, Cults l. págs. 184 y sigs.; Nilsson, Geschichte l. págs. 433 y 
sigs. El capítulo dedicado a Atenea es uno de los mejores del libro 
de Walter Otto, Jhe Homeric Gods, págs. 43-60. Véanse también M. 
Guarducci, «Atena Oraculare», Parola di Pasato, 6 ( 1951) ,  págs. 3 38-
355 :  C. J. Herrington. Athena Partlzenos and Athena Potias. A Study in 
the Religion of Peridean Athens, Manchester, 1955. 

Sobre el episodio de Metis engullida por Zeus (Jeog., 886  y sigs.), 
véase el comentario de M. L. West, Hesíod: Jheogony. Edíted wíth 
Prolegomena and Commentary, Oxford, 1966, págs. 401 y sigs. En dos 
artículos recientes, Marcel Detienne ha enriquecido brillantemente la 
interpretación de Atenea. véase <<Le navire d'Athéna)), RHR. 1 78 
( 1970), págs. 133-177: «Athena and the Mastery of the Horse», HR. 1 r 

( 1971 ) , págs. 1 61-184- Véase también H. Jeanmaire, «La naissance 
d'Athéna et la royauté magique de Zeu5ll, Rev. Arch. , 48 Ü956) ,  págs. 
1 2-39· 

Sobre Afrodita véase E. Simon, Die Geburt der Aphrodite, Berlín, 
1959: M. P. Nilsson, Griechísche Feste, 1906,  págs. 387:  íd .. Geschichte 
l. págs. 519 y sigs.; Farnell, Cults II, págs. 618 y sigs.; R. Flaceliere, L a
mour en Gréce, París, 1960. 

Sobre el origen oriental del culto de Afrodita, véase H. Herter, en 
Éléments orientaux dans la religion grecque ancienne. París, 1 960, 
págs. 61 y sigs. Los elementos indoeuropeos de Afrodita han sido 
puestos de relieve, pero de manera excesiva, por K. Tümpel, en 
Pauly-Wissowa Realencydopiidie, s.v.; véase también M. Stubbs, 
«Who was Aphrodite»,  Orpheus ( 19 54), págs. 1 70 y sigs. 

9 5 · Erwin Rohde dedicó a los héroes el cuarto capítulo de su 
obra Psyche, Tubinga-Leipzig 1893 .  1897¿: trad. francesa: Psyché. Le 

' ¡ 
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culte de lame chez les grecs et [eur Groyance a l'immortalité (París 
1928,  págs. 121-164. Hermann Usener. Gottemamen. Versuch einer 
Jheorie der religiosen Begriffsbildung. Bonn, 1896 .  criticaba tres años 
más tarde la teoría de H. Spenser sobre la prioridad del culto de los 
antepasados (ibíd. , págs. 253  y sigs.) y desarrollaba la noción de Son
dergotter, con una sola referencia polémica a Rohde (ibíd . .  pág. 248) .  
Paul Foucart, Le culte des héros chez les Grecs, Mémoires de I'Institut 
Fran<;:ais, 1921 ,  seguía a grandes rasgos la interpretación de Rohde, lo 
mismo que. Eitrem, en Pauly-Wissowa, Real-Encydopiidie VIII. I. 
19 12, s.v. «Heros)), y F. Pfister, Des Reliquienkult im Altertum, Giessen, 
19 IO- I 9 I Ú 

La «teoría de compromiso)), presentada por L. R. Farnell, Greek 
Hero Cults and Ideas of Immortality (Oxford 1921 ) , fue ampliamente 
aceptada; véanse, entre otros, M. P. Nilsson, Jhe Minoan-Mycetlaean 
Religion, Lund, 1950\ pág. 58 5: Geschíchte der griechísche Religion I. 
Munich, 1 9 5 5 ' , pág. 188 .  

Pueden verse unas exposiciones claras y unos análisis útiles en 
las obras de C. Robert, Die griechische Heldensage, 2 vols., Berlín, 
1 921-1926:  L. Rademacher, Mythos und Sage bei den Griechen, Mu
nich. 1938 :  Marie Delcourt, Légendes et cultes des héros en Gréce, Pa
rís. 1942; H. J. Rose, Gods and Heroes of the Greeks, Londres, 1957: K. 
Kerényi, Greeke Heroes, Londres, 1959 .  

Angelo Brelich, Gli eroi greci: Un problema storico-religioso. Ro
ma. 1958 .  ha hecho una importante aportación en la perspectiva de 
la historia general de las religiones. Después de pasar revista a las in
terpretaciones anteriores, desde Rohde a Nilsson, el autor presenta la 
función de los héroes en el mito y en el culto (el héroe y la muerte, 
el héroe y la agonística. la mántica, la iniciación, etc.), examina las 
relaciones con otros seres míticos y finalmente pone de relieve la es
tructura específica del héroe griego. 

A las tres categorías de seres (dioses, héroes, hombres) que dis
tingue Píndaro, Platón añadía una cuarta, la de los demonios; véase 
Cratilo, págs. 397 e y sigs. 

Sobre las iniciaciones de la pubertad en la Grecia arcaica. véan
se H. Jeanmaire, Couroi' et Courétes, Liiie, 1939 .  M. Eliade Naissances 



H IS T O R I A  D E  LAS C R E E N C I A S  Y DE LAS I D EAS R E L I G I O S A S  I 

mystiques, Essai sur que!ques types d'initiation, París 19752, págs. 227 
y sigs.; Brelich, op. cit . . págs. 1 24 y sigs.; Paídes e Parthenoí I. Roma, 
I969. 

La diferencia entre el sacrificio en honor de los Olímpicos, por 
un lado, y de los dioses ctónicos y los héroes, por otro, en la que ya 
insistía Rohde (Psyché, págs. 123 y sigs.), ha sido destacada también 
por Jane Harrison, Meuli, C. Picard y Guthrie. Picard recordaba ade
más la diferencia de los gestos rituales: la mano levantada con la 
palma hacia el cielo para los Olímpicos; la mano baja y la palma 
hacia la tierra para invocar a las potencias inferiores; véase {(Le ges
te de la priere funéraire en Grece et en Étrurie>>, RHR ( 1936), págs. 
1 37  y sigs. 

A D. Nocl<, Harvard Jheo!ogica[ Review, 37  Ü 944), págs. 141 y 
sigs., y W. Burl<ert, Hamo Necans, Berlín, 1972, págs. 1 6  y sigs. y n. 41 ,  
han señalado, sin embargo, que no siempre está atestiguada esta di
ferencia; véase también Brelich, G!i eroi g-reci, págs. 1 6-18 .  

9 6. El término griego, utilizado sobre todo en plural. tá mysteria, 
deriva probablemente de una raíz indoeuropea. mu. cuya significa
ción original. {(cerrar la boca», se refiere al silencio ritual. Véanse myo 
y myeo, {(iniciar en el misterio»; myesis, {(iniciación» (término emplea
do únicamente en relación con las iniciaciones en los Misterios). 

Sobre las fuentes literarias, véase L. R. Farnell, Cu!ts of the Greek 
States III. Oxford, 1907, págs. 307-367. Sobre la investigación arque
ológica, véanse F. Noacl<, E!eusis: die baugeschicht!iche Entwick!ung; 
des Hei!igtums, Berlín-Leipzig, 1 927; K. Kuruniotis, {(Das eleusinische 
Heiligtum von dem Anfangen bis zur vorperil<leischen Zeit», ARW. 3 3  
( 193 5) ,  págs. 52-78; G .  E .  Mylonas, Jhe Hymn to Demeter and her 
Sanctuary at E!eusis, Washington Studies in Language and Literatu
re. 1 3 .  San Luis, 1942; E!eusis and the e!eusinian Mysteries, Princeton, 
1 96 1, págs. 23- 186; E. Simon, <<Neue Deutung zweier Eleusinischer 
Denl<maler des 4· Jh. v. Ch.», Antike Kunst, 9 ( 1966) ,  págs. 72-92; H. 
Metzger. Les representations dans !a céramique attique du JI?' siede, 
París, 1 9 5 1. págs. 231-265 ;  íd .. Recherches sur !'imagerie athénienne, 
París, 1965. págs. 1-53 .  
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Sobre el himno homérico, véase la edición de N. J. Richardson, 
Jhe Homeric Hymn to Demeter, Oxford, 1973 ;  véanse también K. 
Deichgraber, E!eusinische Frommigkeit und homerische Vorste!tungs
we!t im Homerischen Demeterhymnus, Maguncia, 1 9 50; Francis R. 
Walton. <<Athens, Eleusis, and the Homeric Hymn to Demeter», Har
vard Jheo!ogica[ Review, 45 ( 19 52) págs. I0 5-J14; Ugo Bianchi, «Sag
gezza olimpica e mística eleusina nell'inno omerico a Demeter», 
SMSR. 3 5  ( 19 64), págs. 1 6 1-193 ;  Mary L. Lord, <<Withdrawal and Re
turn in the Homeric Hymn to Demeter and the Homeric Poems», 
C!assica[ Jouma!, 62 Ü 9 67), págs. 214-248. 

De la inmensa literatura dedicada a los Misterios de Eleusis des
tacaremos: L. R. Farnell, Cu!ts III, págs. 126-198 ;  Paul Foucart, Re
cherches sur !'origine et !a nature des Mystéres d'É!eusis, París. 1 895 ;  
íd., Les Mystéres d'É!eusis. París, 1914; M.  P .  Nilsson. Minoan-Mycena
ean Re!igion and its Surviva[ in Greek Re!igion, Lund, 1927, 1 9 502, co
rregido y aumentado), págs. 468 y sigs., 5 58  y sigs.; <<Die eleusinischen 
Gottheiten», ARW. 32  ( 193 5) ,  págs. 79-14I, reeditado en Opuscu!a Se
lecta II. Lund, 1 9 52, págs. 542-623; Greek Fo!k Re!igion, Nueva Yorl<, 
1940. 1961 2, págs. 42-64; S. Eitrem, :Eieusis: les mysteres et I'agricul
ture», Simbo!ae Os!oenses, 20 (I940), págs. 1 3 3- 15 1 ;  Victor Magnien, 
Les Mystéres d'É!eusis. Leurs origines. Le ritue[ de !eurs initiations, Pa
rís, 1938 .  útil por los textos citados y traducidos; Walter F. Otto, <<Der 
Sinn der eleusinischen Mysterien», Eranos-Jahrbuch. 9 ( 1939) ,  págs. 
83-r r 2  = <<The Meaning of the Eleusinian Mysteries», en Jhe Mysteries. 
Papers from the Eranos Yearbooks II. Nueva Yorl<, 195 5. págs. 14-31 ;  
Momolina Marconi, <<Su! mistero dei Misteri Eleusini», SMSR, 22  
( 1949-19 50), págs. 1 51 - 1 54; K. Kerenyi, E!eusis: Archetypa! Image of 
Mother and Daughter, Nueva Yorl<, 1 9 67; Georges Méautis, Les Dieux 
de !a Gréce et !es Mystéres d'É!eusis, París, 1959 ;  P. Boyancé, <<Sur les 
Mysteres d'Éleusis», REG, 75  ( 1962) ,  págs. 460-482; Walter Burl<ert, 
Hamo Necans, Berlín, 1 972. págs. 274-327. Véanse también los estu
dios de A Korte, O. Kern, A Delatte, Charles Picard, etc., citados 
más adelante. 

Siguiendo la opinión de Herodoto (II, 49 y sigs., 146), Paul Fou
cart afirmaba el origen egipcio de los Misterios de Eleusis. Pero 

http://mystiqu.es
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Charles Picard observa que «en nin�una parte del hieran ha apare
cido aún, ni siquiera aisladamente. nin�ún objeto e�ipcio fechable 
en la se�unda mitad del se�undo milenio,, ; véase «Sur Ia patrie et les 
péré�rinations de Déméten, REG. 40 ( 1 927),  pá�s. 321-330. especial
mente 325 ·  Axel Persson, «Der Ursprun� der eleusinischen Myste
riem, ARW, 21 ( 1922), pá�s. 2S7-309. y Charles Picard. Les re!igions 
préhelléniques. París. 194S.  pá�s. S9 .  I I 1 ,  II4 y si�s . .  han su�erido un 
ori�en cretense para los Misterios. Sin embar�o. las excavaciones re
cientes han obli�ado a descartar la hipótesis de las iní1uencias cre
tenses o minoicas en las construcciones de Eleusis. véase Mylonas. 
Eleusis. pá�s. 1 6  y si�s.; véase ibíd .. pá�s. 49. 6S .  etc. M. P. Nilsson ha 
tratado de establecer los orí�enes micénicos del complejo mítico-ri
tual de Eleusis; véase Minoan-Mycenaean Religion. pá�s. 5 5 S  y si�s.; 
véase también Opuscula, Selecta II. págs. 5 S 5  y sigs. Mylonas. op. cit . . 
pá�s. 19  y si�s .. recuerda que las tradiciones indican más bien un ori
�en nórdico del culto, Tesalia o Tracia. Se�ún Pausanias O. 3S .2-3), 
Eumolpo, el primer hierofante y fundador de la familia de los Eu
mólpidas. se suponía ori�inario de Tracia. Pero el nombre de Eu
molpo es prehelénico; véase Nilsson, Minoan-Mycenaean Re!. . pá�s. 
520 y si�s. En cualquier caso. e independientemente de sus orígenes. 
lo cierto es que los Misterios eleusinos son prehelénicos y que si�ni
fican la pervivencia de un culto arcaico. De una se�unda familia. los 
Keril<es. descendían los demás oficiantes: Dadyco. el «portador de la 
antorcha,>; Hierol<erix. el «heraldo de las ceremonias». y el sacerdote 
que oficiaba en el altar. Hasta la destrucción de Eleusis por Alarico 
en el año 3 9 6. los hierofantes y los demás oficiantes descendían de 
estas dos familias. 

En cuanto a la ((�énesis1> de los Misterios, los investi�adores en su 
mayor parte la han buscado en un complejo mítico-ritual relaciona
do con la a�ricultura. Para Nilsson, Deméter es la «madre de los tri
�os», mientras que Koré sería la ((doncella del �rano»; juntas simboli
zarían la anterior y la nueva cosecha. En consecuencia, la reunión 
de las dos diosas representaría en última instancia la continuidad 
entre las dos cosechas; véase Greek Folk Religion. pá�s. 5 1  y si�s. Nils
son afirma que en Eleusis mo había una doctrina. sino unas pocas 
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ideas sencillas. fundamentales. sobre la vida y la muerte. representa
das por la nueva cosecha que brota de la anterion (ibíd .. pá�. 6 J) .  F. 
M. Cornford propuso una explicación semejante; véase The aparchai 
and the Eleusinian Mysteries. en Essays and Studies Presented to Wi
mam Ridgeway. Cambrid�e. 1913 ,  pá�s. 1 53-166. En otro lu�ar. a pro
pósito de Greek Folk Re!igion. hemos criticado la insuficiencia de ta
les pseudoexplicaciones ((�enéticaSI> de los fenómenos reli�iosos; 
véase ((Mytholagie et Histoire des Reli�ions», Diogéne ( 195 5) ,  pá�s. roS 
y sigs. Las relaciones entre los Misterios de Eleusis y la a�ricultura 
han sido analizadas también por R. Pettazoni. 1 Misteri, Bolonia, 
1924. pá�s. 45 y sigs.; íd .. La religion dans la Gréce antique, París. 
19 5 3 .  págs. 73 y sigs. 

Sobre los mitos y ritos de la granada en el mundo mediterráneo, 
véanse Uberto Pestalozza. ((Iside e la Melagrana». en Religione Medi
terranea. Milán. I9S I .  págs. r-70; Ileana Chirassi. Elementi di cultura 
precereali nei miti e riti greci, Roma. 196S .  págs. 73-90; J. M. Blázquez. 
((El simbolismo funerario del huevo y la granada en las antiguas re
li�iones mediterráneas», en Imagen y Mito Estudios sobre religiones 
mediterráneas e ibéricas, Madrid, Cristiandad. 1 977. págs. 69-9S. 

Sobre la consa�ración mediante el fue�o. véanse J. G. Frazer. 
((Putting children on the fire», en Apollodorus, The Librar;¡ II. págs. 
3 1 1 -3 17; C. M. Edsman. Ignis Diuinus. Lund. 1949. pá�s. 224 y sigs .. y 
especialmente Marie Delcourt. Pyrrhos et Pyrrha. Recherches sur les 
valeurs du feu dans les légendes heUéniques. París, 1 96 5 .  págs. 66  y 
si�s. Lo mismo que Deméter trató de hacer con Demofón, Isis lo in
tentó ya con Tetis. hija de Arsinoé, y Medea con sus propios hijos. 
Pero, interrumpidas estúpidamente por mortales aterrorizados. todas 
aquellas tentativas fracasaron. Sobre los ((dueños del fue!go», véanse 
M. Eliade, Le Chamanisme. 2.8 ed .. págs. 209 y si�s .. 342 y sigs .. 3 69 y 
si�s.; Forgerons et alchimistes. París. 19 56. pá�s. S r  y si�s. 

Sobre el episodio de Baubo. véase C. Picard. ((L'épisode de Bau
bó dans les Mysteres d'Éleusis», RHR. 9 5  ( 1927), pá�s. r-37; V. Ma�
nien, Les Mystéres d'Éleusis. págs. S6  y sigs. 

Se�ún la llamada versión órfica del mito de Deméter (véase 
Malten, ((Altorphische Demetersagem. ARW. I09I .  págs. 417 y sigs.) .  
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en Eleusis vivían los labradores pobres Disaules y su esposa Baubo; 
sólo disponían de una choza miserable, porque aún no había sido 
concedido el trigo por Deméter. Según la tradición ática, Triptólemo 
era hijo de Disaules (Pausanias, I. 14,3) .  Otro hijo de Disaules, Eubo
leo, era porquerizo. y sus puercos se hundieron en el abismo al mis
mo tiempo que Perséfone. El himno órfico narra (XLI. 6) que, cuan
do interrumpió su ayuno en Eleusis, Deméter descendió a los 
infiernos siguiendo las indicaciones de Euboleo (véase también K. 
Kerényi, E!eusis, págs. 43. r 7I ) .  

Recordemos que los antiguos relacionaron Eleusis con el Elíseo, 
reino de los bienaventurados; véase A B. Cool<, Zeus II. págs. 3 6  y 
sigs. 

97· Sterling Dow y Robert F. Healey. A Sacred Calendar of E!eu
sis, Cambridge, 1965, han reconstruido el calendario de las ceremo
nias sobre la base de una inscripción fechada aproximadamente en 
el año 330 a.C. 

Sobre los Pequeños Misterios, véanse P. Roussel. «L'initiation 
préalable et le symbole Éleusiem, Bu!l de Corresp. He!!én. ,  54 ( 1930) ,  
págs. 51-74; Mylonas, op. cit. , págs. 239-243. El sacrificio del cerdo era 
en toda Grecia específico de Deméter; véase W. Burl<ert. Hamo Ne
cans. págs. 284 y sigs. Por otra parte, estos sacrificios con ocasión de 
ceremonias iniciáticas están ampliamente atestiguados entre los cul
tivadores de las islas polinésicas. Burl<ert, op. cit. , pág. 286,  recuerda 
que el término griego con que se designaba el lechón (chairas) signi
ficaba en lenguaje vulgar el órgano sexual femenino. Simbólicamen
te, el sacrificio de un lechón representaba la muerte violenta de una 
muchacha. 

Sobre los fephyrismoi, véase E. de Martina, «Gephyrismi», SMSR. 
ro ( 1934), págs. 64-79.  

Sobre el  kykeon, véase A Delatte, «Le Cycéon. breuvage rituel 
des mysteres d'Éleusis», Bu!l C!asse des Lettres. 40 ( 1954), págs. 690-
752. 

V. Magnien, op. cit. , págs. 198  y sigs., cita y traduce un gran nú
mero de textos, de valor desigual. referentes a las iniciaciones (debe-
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rán manejarse con prudencia). Sobre los ritos, véanse Mylonas, op. 
cit. , págs. 243-285 ;  Dario Sabbatucci. Saffio su[ misticismo freco, 
Roma, 1 9 6 5. págs. 1 27 y sigs. Véanse también C. Picard, «Le pré
tendu "bapteme d'initiation" éleusien et le formulaire des mysteres 
des Deux-déeses», RHR. 1 54 ( 1 9 59) ,  págs. 1 29-145;  Ugo Bianchi, 
OLYMOAL, A H1N, en Ex Orbe Re!ifionum l . Leiden, 1 972, págs. 
277-286 ;  H. Ludin Jansen, Die e!eusinische Weihe, en ibíd., págs. 
287-298.  Los sacrificios y los ritos relacionados con la iniciación se 
celebraban en el interior del santuario, hecho que singulariza a 
Eleusis en el complejo cultural griego. En efecto, el sacrificio olím
pico no se celebraba en los templos, sino sobre altares que podían 
alzarse en cualquier lugar, lo mismo en las casas que en las calles 
o en medio del campo. 

Sobre la significación cósmica y ritual de los dos recipientes (p!e
mochoai) llenos de agua, que el iniciado derramaba mientras repetía 
una fórmula (posiblemente la famosa fórmula de que habla Proclo, 
Ad Jimaeus, 293 C), véase Edward L. Ochsenschlager, «The cosmic 
significance of the plemochoe», !IR. 9 ( 1970), págs. 3 1 6-337. 

En lo que se refiere a la revelación de los secretos (véase supra, 
n. 3) ,  la Antigüedad conocía otros casos. Un ejercicio retórico que se 
nos ha transmitido bajo el nombre de Sopatro presenta el caso de 
un joven que soñó que era iniciado; contempló los dromena, pero 
como no entendió las palabras pronunciadas por el hierofante, no 
pudo ser considerado como iniciado. Por el contrario, Androcides 
fue acusado por haber mostrado los hiera a los no iniciados y repe
tir las palabras que no se podían pronunciar (véanse las referencias 
en Mylonas, op. cit. , pág. 272. nn. 194 y 1 9 5) .  Alcibíades parodió las 
ceremonias secretas y hubo de exiliarse; algunos de sus compañeros 
que pudieron ser capturados sufrieron la pena de muerte Oenofon
te, Helénicas, I. 4,14; etc.). 

98. Gracias a Sinesio consef\lamos un breve fra.gmento de una 
obra de juventud de Aristóteles sobre la iniciación en los Misterios: 
«Aristóteles opina que los iniciados no deben aprender nada, sino 
experimentar ciertas emociones y adoptar determinadas disposicio-
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nes, evidentemente una vez que se han hecho aptos para recibirlas»; 
véase Jeanne Croissant, Aristote et les Mystéres, París, 1932, pá�. 137. 
Otro texto paralelo conservado por Pselo y publicado por J. Bidez. 
Catalogue des manuscrits alchimiques g-recs VI. 1928, pá�. 1 7 1 ,  ha sido 
ampliamente analizado por J. Croissant. op. cit. , pá�s. 145 y si�s. 

Sobre el pasaje de Temistio, véase Mylonas, op. cit., pá�s. 264 y 
si�s. Excelente análisis de las fuentes tardías en Farnell, Cults III. 
pá�s. 176  y si�s. 

Sobre el synthema transmitido por Clemente de Alejandría. 
véanse U. Pestalozza. Relig-ione Meditermnea. Vecchi e nuovi studi, 
Milán, 1 9 51 .  pá�s. 2 16-234; Mylonas, op. cit .. pá�s. 294-303;  W. Bur
l<ert. Hamo Necans, pá�s. 298 y si�s. 

La identificación de los objetos �uardados en el cestillo y la ces
ta ha dado lu�ar a una lar�a controversia que todavía se prolon�a. 
A Korte estimaba que la cesta contenía la réplica de una matriz 
(kteis); al tocarla, el mista creía renacer como hijo de Deméter 
(ARW. I 9 I ), � r r 6  y si�s.) .  O. Kern iba aún más lejos: el mista se 
unía a la diosa tocando la kteis con su propio ór�ano sexual; véase 
Die griechischen Mysterien der classischen Zeit. 192 7· pá�. ro. Se�ún A 
Dieterich, por el contrario, lo que el mista encontraba en la cesta era 
un falo; colocándolo sobre su pecho se unía a la diosa y se conver
tía en hijo suyo; véanse Enle Mythrasliturgie, 1903 ,  pá�. 123 ;  Mutter 
Erde. 19253, pá�s. I IO  y si�s. Se�ún Charles Picard. «L'épisode de 
Baubó>>, RHR. 95 ( 1927), pá�s. 237 y si�s., la cesta �uardaba un falo 
y el cestillo una matriz; manipulando con aquellos objetos, el mista 
lo�raba la unión con la diosa. S. Eitrem. «Eleusinia», pá�s. 140 y si�s .. 
habla de una serpiente, de una �ranada y de unos pastelillos en for
ma de falo y matriz. Numerosos investi�adores han rechazado estas 
explicaciones, entre ellos Maas. Farnell. P. Roussel. L. Deubner, W. 
Otto, Kerényi, etc. (véase también Mylonas. pá�. 296. n. 22). Pero 
merecía la pena mencionar estos ejercicios de exé�esis histórico-reli
�iosa, ya que ayudan a comprender la mentalidad de Occidente du
rante el primer tercio del si�lo XX. 

En cuanto a las noticias sobre las iniciaciones en los Misterios, 
tal como han sido transmitidas por los Padres de la I�íesia. lo cierto 
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es que las revelan con un objetivo preciso: atacar y desacreditar al 
pa�anismo. Sin embar�o. no se atrevían a inventarlas, pues corrían 
el ries�o de ser desmentidos por los autores pa�anos. Pero también 
ha de tenerse en cuenta el hecho de que escribían en pleno sincre
tismo reli�ioso y que se referían esencialmente a los Misterios hele
nísticos. En efecto, dado que numerosos autores neoplatónicos y 
neopita�óricos proclamaban la unidad de todos los Misterios. los au
tores cristianos se situaron en su misma perspectiva y consideraron 
como eleusinos los ritos pertenecientes a los Misterios más tardíos. 
Por otra parte, los apolo�istas compartían también la moda helenís
tica de la explicación por analo�ía, con lo que sus testimonios resul
tan aún más inse�uros. 

En cuanto al fue�o y la cremación en Eleusis, es probable que 
al�unos mistas fueran incinerados sobre la terraza en que se asenta
ba el templo, entre los años r uo-700 a.C. (véase Kerényi. pá�. 93) .  
Por otra parte. se conoce la historia de un brahmán, Zarmaros o 
Zarmanochenos. que en el año 20 a.C.. cuando Au�usto se hallaba 
por se�unda vez en Eleusis, pidió ser iniciado, y después de asistir a 
la epopteia. penetró en el fue�o y fue consumido (Dión Cas., LIV. 
9 . ro; Estr.. XV. 1,73; véase Kerényi, pá�. roo). Quizá podríamos des
cifrar estas cremaciones rituales como un recuerdo de la <<diviniza
ción» de Demofón mediante el fue�o. Véanse también Marie Del
court, Pyrrhos et Pyrrha, París, 1965 .  pá�s. 68  y si�s. 

99· Sobre el culto de Deméter, véase Farnell, Cults III. pá�s. 38  y 
si�s.; Nilsson, Geschichte I. pá�s. 46 r y si�s. 

Sobre los Misterios de Deméter en el resto de Grecia, véase Nils
son, Geschichte I. pá�. 478; R. Sti�litz. Die grossen Gottinnen Arkadiens 
(Viena 1 9 67. pá�s. 30 y si�s.; G. Zuntz. Persephone. Cambrid�e. 1971, 
pá�s. 75  y si�s. 

En el si�lo 1 a.C.. Diodoro de Sicilia (V, 73-3)  reco�ía esta tradi
ción: los habitantes de Creta afirman que los Misterios se difundie
ron a partir de su isla, aduciendo como prueba que los secretos co
municados en las iniciaciones de Eleusis, en los Misterios de 
Samotracia y en el culto instituido por Orfeo eran compartidos li-
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bremente en Creta por cuantos quisieran conocerlos. En la medida 
en que sea auténtica la información recos¡¡ida por Diodoro, se refiere 
probablemente a los ritos y, sobre todo, al mitoiogema que ilustra las 
relaciones entre las labores as¡¡rícolas (desaparición del s¡¡rano bajo 
tierra, a la que sis¡¡ue la aparición de la nueva cosecha) y el rapto de 
Perséfone y su reunión con Deméter. 

Se discute el lus¡¡ar que correspondía a Dioniso en los Misterios. 
En el sis¡¡lo IV Dioniso era identificado con Iacchos, personificación 
del s¡¡rito que se lanzaba (Herodoto, VIII, 65 )  o del himno que se can
taba (Escol. Aristóf., Ranas, 309) en la procesión que se diris¡¡ía a 
Eleusis. Según Farnell, Sófocles (Antígona, I I I9-I I21 ,  I I46-n52) ense
ña que Iacchos sería Dioniso en su hipóstasis eleusina (Cu!ts III, pás¡¡. 
149). Pero no parece que Dioniso fi�urase entre las divinidades ve
neradas en los Misterios; véase Mylonas, op. cit. , pás¿¡. 238.  Su pre
sencia en Eleusis es fruto del sincretismo, movimiento que habría de 
acentuarse en la época helenística. 

wo. La historia de los estudios sobre la religión irania ha sido 
admirablemente presentada por J. Duchesne-Guillemin, Jhe Westem 
Response to Zoroaster, Oxford, 1958 .  Véanse también G. Widens¡¡ren, 
((Stand und Aufs¡¡aben der iranischen Relis¡¡ionss¡¡eschichte», Numen, I 
( 19 54), pás¡¡s. 16-83;  2 ( 1955), pás¡¡s. 47-134; Gherardo Gnoli, ((Problems 
and Prospects of the Studies on Persian Religzom, en U. Bianchi, C. 
J. Bleel<er y A Bausani (comps.), Problems and Methods of the History 
of Re!igions, Leiden, 1972, pás¡¡s. 67-w1; el autor se refiere sobre todo 
a las obras publicadas a partir de 1940. Todavía son útiles por su rica 
documentación las obras de J. H. Moulton, Ear!y Zoroastrianism, 
Londres, 1913 ;  A V. Williams Jacl<son, Zoroastrían Studies, Nueva 
YorR, 1928, especialmente pás¡¡s. 3-215 (((The Iranian Relis¡¡iom) y, sobre 
todo, L. H. Gray, Jhe Foundations of lranian Religions, Bombay, 1929, 
con un excelente repertorio de datos. Las nuevas orientaciones en la 
interpretación de las relis¡¡iones iranias aparecen con el pequeño libro 
de E. Benveniste, The Persian Religion According to the Chief Greek 
Jexts, París, 1 929; H. LommeL Die Religion Zamthustras nach dem 
Awesta dargestel!t, Tubins¡¡a, 1 9 30; la personalísima monos¡¡rafía de H. 
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S. Nybers¡¡, Die Religion des a!ten Jran, Leipzis¡¡, 1938 ;  G. Widens¡¡ren, 
Hochgottglaube im alten lran, Upsala, 1938 ;  G. Dumézil, Naissances 
d'archanges, París, 1945: Jarpeia, París, 1947, págs. 33-II3 ;  J. Duches
ne-Guillemin, Zoroastre, París, 1948: Ormazd et Ahriman. L 'aventure 
dualiste dans l'Antiquité, París, 1953 .  Recientemente han aparecido 
cuatro obras de síntesis: R. C. Zaehner, Jhe Dawn and Jwilight of Zo
roastria[[ísm, Londres, 1961 ,  cuya crítica hace J. Duchesne-Guillemin 
en !!], 7 ( 1964), pás¡¡s. 196-207; J. Duchesne-Guillemin, La religion de 
llran anden, París, 1 962;  Marjan Molé, Cu!te. mythe et cosmologie 
dans llran anden, París, 1963 :  G. Widens¡¡ren, Die Religionen lrans, 
Stutts¡¡art, 1965 ,  traducción francesa: Les religions de tiran, París, 1968 .  
Los volúmenes de J .  Duchesne-Guillemin y G.  Widens¡¡ren contienen 
excelentes biblios¡¡rafías. La audaz interpretación de Molé ha sido ob
jeto de controversias, pero su obra es valiosísima por el gran número 
de traducciones de textos. Más adelante se ofrecen las indicaciones 
biblios¡¡ráficas suplementarias en relación con los temas específicos. 

En cuanto a los textos, se estima que tres cuartas partes del 
Avesta se han perdido. Puede verse un resumen de los fras¡¡mentos 
que se han consef'ilado en Duchesne-Guillemin, La religion de l1ran 
anden, pás¡¡s. 32-40 (en ibíd., pás¡¡s. 40-50, una exposición muy deta
llada de la fijación del Avesta). La única traducción completa del 
texto avéstico es la de J. Darmsteter, Le Zend-Avesta, 3 vols., París, 
1 892-1893 ,  reimpr. 1960. Pero «no es utilizable para los giithiis>> (Du
chesne-Guillemin). Entre las traducciones más recientes de los 
giithiis, después de la realizada por C. Bartholomae, Die Gatha 5 des 
Awesta, Estrasburs¡¡o, 1905 ,  todavía indispensable, señalaremos: Du
chesne-Guillemin Zoroastre, pás¡¡s. 1 6 6-296 (es la que ses¡¡uimos en el 
texto); II. Humbach, Die Giithiis des Zarathustra, 2 vols., Heidelbers¡¡, 
19 59,  con paráfrasis y notas; véanse también Betnftied Schleratn, 
((Die Gathas Zarathustra» ,  Orientalische Litetatur-Zeitung, 57 Ü96Ú 
pás¡¡s. 56 5-589,  con revisión crítica de las exégesis recientes, reprodu
cida parcialmente en B. Schlerath (comp.) ,  Zarathustra, Darmstadt, 
1970, pás¡¡s. 3 36-359:  Wolfs¡¡ans¡¡ Lentz. Yasna 28. Kommentierte Über
setzung und Komposition-Ana[yse, Maguncia, 19 5 5. Sobre los Yashts y 
la literatura pahlevi, véase infra. 
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W. B. Hennin�. Zoroaster. Po!itician or Witch Doctor?, Oxford, 
19 5 1, ha criticado enér�icamente la obra del arqueólo�o E. Herzfeld, 
Zoroaster and his Wor!d. Princeton, 1947. así como el libro de H. S. 
Nyber�. que en el prefacio de la nueva edición de Rel d a!ten Iran 
ha respondido a las críticas de Hennin� y ha precisado su posición. 

La cronolo�ía tradicional de Zaratustra ha sido rechazada por 
Molé, op. cit. , pá�s. 530 y si�s., y Gherardo Gnoli, Política religiosa e 
concezione della rega!itá sotto i Sassanidi. en La Persia nel Medioevo 
(Roma 1971 ,  pá�s. 1 -27, especialmente 9 y si�s. Puede consultarse 
una biblio�rafía crítica del problema en el artículo de O. Klima, Jhe 
Date of Zoroaster. ({Ar. Ür.» 27 Ü959) ,  pá�s. 5 56- 564. 

Sobre las ({sociedades de hombres)) arias, véase Sti� Wil<ander, 
Der rische Méinnerbund (Lund 1 938 )  y G. Widen�ren, Rel de !7ran, 
pá�s. 3 9  y si�s .. con biblio�rafía reciente. El libro de Widengren con
tiene una exposición sistemática de las ideas y creencias prezoroás
tricas; véase ibíd., pá�s. 23-78. 

ror. Sobre la transformación de un personaje histórico en ar
quetipo, véanse los ejemplos citados y comentados en M. Eliade, Le 
mythe de [(Heme! retour, 2.a ed., 1968,  págs. 52  y sigs. La elaboración 
de la leyenda de Zaratustra ha sido expuesta por Duchesne-Guille
min, La re!igion, págs. 3 3 7 y sigs. 

Marjan Molé, Culte, mythe et cosmologie, trata de reconstruir la 
imagen de Zaratustra en el Avesta no gático. ({Es exaltado sobre to
do por haber ofrecido sacrificios correctos, por haber pronunciado 
fórmulas eficaces, por haberlas transmitido a Ios hombres, que por 
eilo saben ya cómo proteger el ganado, el a�ua y las plantas, pero 
no por haber enseñado una nueva doctrina. Esta imagen nos re
cuerda la de un Orfeo o un Zalmoxis más bien que la de un profe
ta semítico)) (Molé, ({Réponse a M. Duchesne-Guillemim, Numen. 
1 96 I ,  pág. 53) .  Molé, ibíd. , págs. 53 y sigs., reconoce que nada puede 
decir acerca de la historicidad de Zaratustra; véase Culte. mythe et 
cosmologie, 530 y sigs. En toda la tradición mazdeísta, Zaratustra 
aparece como el prototipo del sacerdote, mientras que Vishtaspa es 
el prototipo dei iniciado. Hemos de añadir, sin embargo, que todo 
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esto no excluye la historicidad del personaje conocido bajo el nom
bre de Zaratustra. 

Gherardo Gnoli comparte una posición similar: la doctrina 
transmitida en los giithi.is bajo el nombre de Zaratustra comprende 
tan sólo un aspecto del mazdeísmo, concretamente su aspecto eso
térico, es decir, la tradición sacerdotal e iniciática reservada a una 
minoría reli�iosa. Por el contrario, el mazdeísmo practicado por los 
Aqueménidas representa el culto público. celebrado en beneficio del 
Estado y del soberano. Véanse Gnoli, ({Política reli�iosall, pá�s. 17 y 
si�s.; ({La Reli�ione persiana)), en Storia della Re!igione, Turín, 1 971", 
págs. 23 5-292, especialmente 247 y si�s. 

Debemos a K. Rudolph, ({Zarathustra-Priester und Prophet», Nu
men, 8 Ü 96r) ,  pá�s. 8 r-n6,  un análisis sugestivo de la vocación de 
Zaratustra. 

102. H. S. Nyberg fue el primero en insistir sobre ei éxtasis ({cha
mánico)) de Zaratustra; véase Die Religionen des alten lrans, págs. 177 
y sigs. G. Widengren, Stand u. Aufgaben, págs. 90 y sigs.; Les religions 
de tiran, págs. 88 y sigs., ha prose�uido el análisis de los elementos 
chamánicos contenidos en el zoroastrismo. Véase también M. Elia
de, Le Chamanisme, 1968' ,  págs. 3 12-31 5· Alessandro Bausani, Persia 
religiosa, Milán, 1959 .  págs. 3 8  y sigs., ofrece un excelente análisis y 
una interpretación ponderada de los elementos extáticos en Zara
tustra. 

ro3.  Georges Dumézil identificó en los Amesha Spenta los susti
tutos sublimados de los dioses funcionales indoiranios; véanse Nais
sances d'archanges, París, 1945. caps. II-V; Jarpeia, 1947, págs. 33-I I3 ;  
ldéologies triparties des Indo-Européens, Bruselas, 1958 ,  págs. 40 y sigs. 
Véanse también Duchesne-Guillemin, La rel de !7ran anden, págs. 
171 y sigs., 193  y sigs.; G. Widengren, Les religions de l'lran, págs. 28 y 
sigs. Entre los iranizantes que rechazan la hipótesis de Dumézil. cita
remos a Zaehner y Gnoli. 

Sobre Ahura Mazda, véanse los capítulos respectivos en las 
obras de Duchesne-Guillemin, Widengren, Zaehner, Molé, etc. F. B. 
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J. Kuiper, «Aveslan Mazda», !!], 1 ( 1957), págs. 8 6-95.  ha demostrado 
que el significado de este nombre es «Señor inteligente, instruido» 
( «el que sabe»). Véase también I. Gershevitch, «Zoroaster's Own Con
tributiom, JNES. 23 ( r 964), págs. 12-38. 

Sobre la creación, véase G. Gnoli, «Üsservazioni sulla dottrina 
mazdaica della creazione)), Annali delt!stituto Orientale di Napolí, 1 3  
( r963) ,  págs. 1 63-193. 

Antaine Meillet, Jrois conférences sur les Giithiis de l'Avesta, Pa
rís, 1925 ,  insistió en el carácter social de la reforma zoroástrica (con
traste entre el agricultor y el nómada, oposición entre los agriculto
res y la aristocracia). 

Sobre el célebre «lamento del alma del buey)) ( Yasna 29) ,  véase 
la memoria de G. Dumézil. Bull de tAcad Royale de Belgique, 1 
( 196 5) ,  págs. 23-51 .  El autor rechaza las interpretaciones propuestas 
por algunos investigadores (H. Lommel, M. Molé), según las cuales 
este «lamento)) estaría relacionado con un mito cosmogónico que 
implicaría la inmolación de un toro primordial (véanse págs. 3 3  y 
sigs.) .  De hecho, se trata «de la situación, de los peligros permanen
tes que corren los bovinos en las sociedades insuficientemente se
dentarizadas, en las que, junto con sus dueños, pastores-cultivadores, 
se ven expuestos a la crueldad de otros grupos humanos)) (pág. 3 6). 

Sobre el «Crimen de Yima» (la alimentación cárnica), véase Du
mézil, M;¡tlze et Épopée II, 1971,  págs. 3 12  y sigs. 

Por lo que se refiere al culto del haoma, es probable que el ata
que de Zaratustra ( Yasna 33 .44) aluda a los excesos orgiásticos más 
que al sacrificio en sí. Sobre el haoma en el Avesta gático y posgáti
co, véanse Zaehner, o p. cit. , págs. 8 5 y sigs.; Molé, o p. cit., págs. 229 y 
sigs.; G. Gnoli, «LichtsymboliR in Alt-Iran. Haoma-Ritus und Erloser
Mythos», Antaios, 8 (1967) ,  págs. 528-549; íd .. «Problems and Pros
pects», págs. 7 4 y sigs., con bibliografía reciente; M. Boyce, «Haonza, 
priest of the sacrifice)), en W B. Henning Memorial Volume. Londres, 
1970, págs. 62-80. 

Sobre los sacrificios de animales practicados en beneficio de los 
laicos, véanse M. Boyce, «Atas-zohr and Ab-zohn, IRAS ( 1966), págs. 
roo-n8; Gnoli, «Questioni sull'interpretazione della dottrina gathica)), 
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Annalí delt!stituto Orientale di Napolí, 3 1  Ü971) ,  págs. 341-370, espe
cialmente 3 50  y sigs. 

Sobre el calificativo de «boyero», véanse G. G. Cameron, «Zoro
aster the Herdsmam, !!], r o  ( 1968) ,  págs. 2 61-281 ,  y las consideracio
nes de Gnoli, «Questioni sull'interpretazione)), págs. 3 5 1  y sigs. 

Sobre el «Puente de Chinvah, véase infra, § nr .  

w4. Sobre la «renovación)) (jra.So-kereti) del mundo, véase Molé, 
Culte, mythe et cosmogonie, s. v. 

Sobre el carácter «filosófico)) del mensaje de Zaratustra, véase A 
Pagliaro, «L'idealismo zarathustrianm, SMSR. 3 3  ( 1962) ,  págs. 3-23. 

Sobre los textos que describen el ritual del fuego, véase Duches
ne-Guillemin, La religion, págs. 79 y sigs.; véase también Stig WiRan
der, Feuerpriester in Kleinasien und Iran, Lund, 1967.  Se conoce la 
clasificación en dos, tres o cinco fuegos sagrados; la última distingue 
el luego que arde ante el Señor, los fuegos que se encuentran en los 
cuerpos de los hombres y los animales, en las plantas y en las nubes 
y. finalmente, el fuego que se utiliza para el trabajo. La Chiindogya 
Up. distins;¡ue también tres fuegos sacrificiales y cinco fuegos natura
les; véase Duchesne-Guillemin, «Heraclitus and Iram, HR. 3 ( 1963) ,  
págs. 34-49. especialmente 38-39. 

Gherardo Gnoli expuso su interpretación del sacrificio (¡asna) en 
varios trabajos: «Lo stato di "maga")), Annalí deltlstituto Orientale di 
Napoli, 1 5  Ü 965) ,  págs. 105-n7; «La gnosi iranica. Per una imposta
zione nuova del problema)), en Ugo Bianchi (comp.), Le Origine dello 
Gnosticismo, Leiden, 1967. págs. 281-290, especialmente 287 y sigs.; 
«Questioni sull'interpretazione della dottrina gathica», págs. 3 58 y sigs. 

Sobre el xvarenah, véanse Duchesne-Guillemin, «Le xvarenah)), 
Annalí delt!stituto Orientale di Napoli, 5 ( r 9 63) ,  págs. 19-31 ;  G. Gno
li, «LichtsymboliR in Alt-Iram, págs. 99 y sigs.; íd., «Un particolare as
petto del simbolismo della luce nel Mazdeismo e nel ManicheismOll, 
Annali delt!stituto Orientale di Napoli, 1 2  Ü96Ú págs. 9 5-128;  M. 
Eliade, «Spirit, Light and Seed)), HR, n Ü971) ,  págs. 1-30, especial
mente 13-16. 
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105.  Sobre la demonización de los daevas, véanse G. Widen�ren, 
op. cit., pá�s. 3 6  y si�s., 97· 137 y si�s.; Duchesne-Guillemin, Re!igion, 
pá�s. 189 y si�s. E. Benveniste había demostrado que la demoniza
ción de los daevas no era típicamente zoroastrista; véase Jhe Persian 
Religion According to tlze Chief Greek Jexts. pá�s. 39 y si�s. Véase tam
bién Gnoli, «Problems and Prospects of the Studies on Persian Reli
�iom, pá�s. 75 y si�s. 

Sobre el dualismo reli�ioso iranio, véase U�o Bianchi, Zaman i 
Ohrmazd, Turín, 1958 .  Se�ún este autor, el «dualismo totah no debe 
ser considerado posterior a Zaratustra (op. cit. , pá�. 25) ,  

Sobre la relación entre la reli�ión de los Aqueménidas y el  zo
roastrismo, véase la historia de la controversia en Duchesne-Guille
min. Jhe Westem Response to Zoroaster, pá�s. 52 y si�s.; La religion de 
!1ran antique. pá�s. r 6 5  y si�s. El zoroastrismo de los Aqueménidas 
es admitido, entre otros, por Kaj Barr. G. Cameron, Ilya Gershevitch. 
Véase la crítica de esta posición en G. Widen�ren, Les religions de !7-
ren, pá�s. 166-174- Marjan Molé elimina el problema del zoroastris
mo de los Aqueménidas presuponiendo la coexistencia de la totali
dad de los estados de reli�ión; véase Culte, Mythe et Cosmologie, 
especialmente pá�s. 26-36. Véase G. Gnoli. «Considerazioni sulla re
li�ione de�li Achemenidi aila luce di una recente teoría)), SMSR, 3 5  
( 1 9 64), pá�s. 2 3 9  y si�s. Para la crítica del «calendario zoroástrico)), 
véase E. Bicl<erman, «The "zoroastrian" calendar», Ar. Or. , 3 5  ( 1967), 
pá�s. 1 97-207. 

La mejor edición de las inscripciones aqueménidas, acompaña
da de una traducción, se debe a R. G. Kent, Old Persian. Grammar. 
Jexts. Lexicon (New Haven 1953 2). 

Una nueva inscripción de Jerjes I. descubierta en 1967  cerca 
de Persépolis, fue traducida y comentada por Manfred Mayrhofer. 
«Xerxes Koni� der Koni�e>>, Almanach der Oesterreichischen Aka
demie der Wissenschaften, I I 9  ( I969 ) .  pá�s. 1 ) 8-170. Véase, ibíd. , 
pá�. 1 63 .  n. 1 4, una aportación a la biblio�rafía del zoroastrismo de 
los Aqueménidas. Véase también «Une statue de Darius découver
te a Suse)), fA ( 1 97 Ú  pá�s. 2 3 5-266,  estudio redactado por varios 
autores. 
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Sobre el problema de la monarquía irania, véanse G. Widen
�ren, «The Sacra! Kin�ship in Iram, en La regalitá sacra. Leiden, 
1 9 59. pá�s. 242-257: <<La Ié�ende royale de l 'Iran antique)), en Hom
mage á Georges Dumézil, Bruselas, 1 960, pá�s. 225-237: íd., Les reli
gions de !1ran, pá�s. 73 y si�s .. I I 7  y si�s., 266 y si�s. Las influencias 
mesopotámicas sobre la concepción irania de la realeza, indicadas 
por Widen�ren y otros investi�adores, han sido también señaladas 
por Gnoli, en Ex Orbe Religionum. Studia Geo Widengren oblata Il, 
Leiden, 1972, pá�s. 94 y si�s. 

Véase también J. Wolsl<i, «Les Acheménides et les Arsacides, 
contributions a la formation des traditions iraniennes)), Syria, 43 
( 1966) ,  pá�s. 6 5-89. 

Sobre el complejo iniciático susceptible de ser descifrado en la 
sa�a de Ciro, véase Gerhard Binder, «Die Aussetzun� des Koni�sl<in
des: Kyros und Romulus)), Beitrdge zur Klassischen Philologie, r o  
(1964), especialmente pá�s. 1 7-39. 58  y si�s., r r 6  y si�s. 

ro6 .  Sobre la función ritual de Persépolis -ciudad sa�rada 
construida por Daría con vistas a la celebración del Nawroz- véan
se R. Ghirshman. «Á propos de Persépolis)), Artibus Asiae, 20 (19 57), 
pá�s. 26 5-278: A. U. Pope, «Persepolis, a Ritual City», Archaeology, r o  
(19 57) ,  pá�s. 123-130; K. Erdmann, «Persepolis: Doten und Deutun
�em, Mitt. d Deutschen Orient-Gessellschaft zu Berlín, 92 ( r 96o), pá�s. 
21-47· 

Sobre las relaciones entre los mitos indoeuropeos del «niño ex
pósito», el combate ritual contra dra�ones, la fundación de ciudades 
y la cosmo�onía, véase Gerhard Binder, Die Aussetzung des Konigs
kindes. 58 y si�s. 

Sobre el Nawroz, véanse M. Eliade, Le mythe de l'étemel retour, 
pá�s. So y si�s.; G. Widen�ren, Rel de !7ran, pá�s. 58  y si�s. 

ro7. Sobre el problema de los ma�os y sus relaciones con el zo
roastrismo, véanse G. Messina. Die Ursprung der Magier und die za
rathustrische Religion, Roma, 1930; Widen�ren, op. cit .. pá�s. 1 34  y 
si�s., 147 y si�s., 1 56 y si�s .. 221  y si�s.; Zaehner, Dawn and Jwilight, 
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pá�s. 160 y si�s., 1 89  y si�s. Se�ún la opinión admitida por numero
sos investi�adores. los ma�os serían ori�inalmente una casta sacer
dotal de los medos. Después de «convertirse» al mazdeísmo, emi�ra
ron hacia el occidente del Imperio. Se�ún Widen�ren, op. cit., pá�. 
1 3 6. el tratado Videvdat ( = Vendidad) refleja las ideas, las creencias y 
las perspectivas rituales de los ma�os. El mismo autor estima que 
Zurvan (véase el se�undo volumen) era una divinidad adorada por 
los ma�os (ibíd., pá�s. 175  y si�s.). 

Para una presentación nueva de la protohistoria de los escitas, 
véase S. P. Tolstov, «Les Scythes de I'Arat et le Khorezm}} , /mnica An
tigua, 1 Ü961) ,  pá�s. 42-92. 

Sobre la ideolo�ía tripartita entre los escitas, véase G. Dumézil. 
Mythe et Épopée I. pá�s. 439-575 (síntesis de trabajos anteriores). So
bre el chamanismo de los escitas, véanse Karl Meuli, <<5cythical}, Her
mes, 70 (1935) ,  pá�s. 1 21-179; M. Eliade, Le chamanisme, 1 9682, pá�s. 
3 10  y si�s. 

roS. A diferencia de los g-athas en verso de Zaratrustra. el Yasna 
de los siete capítulos está escrito en prosa. Sobre este texto, véanse O. 
G. von Wesendonl<. Die relig-ionsg-eschichtliche Bedeutung- des Yasna 
haptanhaiti, Bonn, 193 1 ;  Nyber�. Die Religionen d alten lmns, pá�s. 
275 y si�s.; Zaehner, Dawn and Jwilig-ht, pá�s. 62  y si�s.; Duchesne
Guiiiemin. o p. cit .. pá�s. 2 1 5  y si�s. 

Los Yashts han sido traducidos por H. Lommel, Die Yéists des 
Awesta, Gotin�a-Leipzi�. 1927. El Hom Yasht ha sido traducido por J. 
M. Unvala, Neryosang-h s sanskrit version of the Hom Yast (Yasna IX
XI) with the Orig-inal Avesta and its Pahlavi Version, Viena, 1924- En 
su libro Vayu I. Upsala. 1941,  pá�s. 1 -9 5. Sti� Wil<ander ofrece una 
traducción alemana del Yasht XV. se�uida de un comentario histó
rico-reli�ioso. 

109. El Yasht X ha sido traducido y abundantemente comentado 
por I. Gershevitch. Jhe Avestan Hymn to Mithm. Cambrid�e. 1959; vé
anse F. B. J. Kuiper, <<Remarl<s on the Auestan Hymn to Mithra}} , IIJ. 5 
( 196r) ,  pá�s. 3 6-6o; U�o Bianchi, en SMSR. 34 (1963) ,  pá�s. 103-II9. 
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Véase también G. Gnoli, «La stella Sirio e !'influenza dell'astro
lo�ia caldea nell'Iran antico}}, SMSR. 34 ( 1963) ,  pá�s. 237 y si�s. 

u o. Sobre el yazata Tistrya (personificación de la estrella Sirio) 
y el sacrificio que le ofrece Ahura Mazda, véase G. Gnoli, <<Note sur 
Yasht. VIII. 23-52», SMSR. 34 ( 1963) ,  pá�s. 9 1-101 .  

IIL Las fuentes utilizadas en los §§ III  y I I 2  están en su mayor 
parte redactadas en pahlevi. Sería inútil insistir en los problemas. 
aún no resueltos, de la cronolo�ía. El lector puede ver una exposi
ción clara en el libro de Duchesne-Guillemin, La relig-ion de l7ran 
anden. pá�s. 40 y si�s. E. W. West. Pahlavi Jexts. Sacred Bool<s of the 
East V, XVIII. XXIX. XXXVII. XLVII. Oxford, 1888- 1897. ofrece una 
traducción casi completa de los libros pahlevis. La traducción resul
ta anticuada. pero hay traducciones más recientes del Bundahisn. de 
ciertos fra�mentos del Denkart y de otros libros pahlevis. Véanse Za
ehner. Dawn and Jwilig-ht. pá�. 342. y sobre todo Duchesne-Guille
min. La Relig-ion. pá�s. 52-63. que ofrece el resumen de cada libro y 
anota las ediciones y fra�mentos traducidos. Véase también la bi
blio�rafía reco�ida por Colpe. <<Altiran.-Einleitun�». en WdM. 1 2  
( 1974), pá�s. 197 y si�s. 

Las creencias relativas a la existencia ultraterrena fueron anali
zadas por Nathan Soderblom. La Vie future d'apres le mazdéisme. Pa
rís, 1901 ,  y J. D. C. Pavry, Jhe Zoroastrian Doctrine of a Future Lije, 
Nueva YorR, 1926 ;  véase las recientes puntualizaciones de Widen
�ren, Les relig-ions de l7ran, pá�s. 52 y si�s .. 1 24 y si�s .. 1 92  y si�s. El 
estudio de W. Bousset, <<Die Himmelsreise der Seele}}, ARW. 4 ( 1910), 
pá�s. 1 3 6-169,  229-273. reimpreso en r96o, resulta todavía indispen
sable. 

El Hatoxt Nask ha sido traducido y comentado varias veces a 
partir de Soderblom, La vie future, pá�s. 82-88. Véanse, entre otros. 
Karl F. Geldner, Die zoroaslrische Religion. Tubin�a. 1 926, pá�s. 42-
44; Carsten Colpe, Die relig-ionsg-eschichtliche Schule. Gotin�a. 1961 ,  
pá�s. 126-129; G .  Widen�ren, lmnische Geisteswelt. Baden-Baden, 
1961 ,  pá�s. 171-177· Contra las reservas de Carsten Colpe, op. cit., 
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pá�s. 121  y si�s., G. Widen�ren ha demostrado que se trata de un tex
to anti�uo cuya Ien�ua se aproxima a Ia de Ios gathas; véase OLZ, 
cois., pá�s. 533-548; íd., «Les ori�ines du �nosticisme et I'histoire des 
reli�ions», en U�o Bianchi (comp.), Le Origini dello gnosticismo, Lei
den, 1964, pá�s. 28-So, especialmente 49 y si�s.; íd . . Les re!igions de 
l1ran, pá�s. 124 y si�s. Véase también L. H. Gray, «A su��ested res
toration of the Hadoxt Nas.R», JAOS. 67 ( 1 947), pá�s. 14-23. 

La interpretación de la daena ha dado lu�ar a diversas discusio
nes; véase Gnoli, «Questioni sull'interpretazione ... », pá�s. 3 6 1  y si�s. 
La palabra, que terminó por desi�nar la «reli�ióm, deriva probable
mente de la raíz day-, «ven, y debe relacionarse con el védico dh zh, 
«visióm; véase Humbach, Die Gathas des Zarathustra I, pá�s. 56-58; J. 
Gonda, The Vision of the Vedic Poets, La Haya, 1963 ,  pá�s. 259-265. 
La si�nificación ori�inal tiene que ver con las concepciones indoira
nias de la visión interior; véase Gnoli, «Questioni», pá�. 3 63 .  En su 
sentido individual, la daena es considerada a la vez como una facul
tad humana y divina (personificada en la pradera de Ahura Mazda); 
la si�nificación colectiva indica la suma de todas las daenas indivi
duales, es decir, las pertenecientes a los fieles que comparten las mis
mas doctrinas y practican los mismos ritos, «un ser colectivo» espiri
tual, la «reli�ióm o la «<�lesia mazdeísta» en tanto que comunidad de 
fieles; véase Gnoli, pá�. 36 5. 

Sobre el simbolismo iniciático del Puente Chinvat y la si�nifica
ción de la daena, véanse H. Corbin, [erre céleste et Corps de Résu
rrection, París, 1960, pá�s. 68 y si�s.; M. Molé, «Daena, le pont Cinvat 
et I'initiation dans Ie Mazdéisme», RHR, 1 5 8  (1960), pá�s. 1 55-185 .  

Sobre los paralelos del Chinvat, véase M. Eliade, Le Chamanis
me, pá�s. 375  y si�s. (el puente y el «paso difícil» ) ;  véase Duchesne
Guillemin, Religion, pá�s. 333  y si�s. Las tradiciones de la Edad Me
dia occidental son examinadas por Peter Dinzelbacher, Die 
Jenseitsbrücke im Mittelafter, Viena, 1973. 

I I 2. El mito del vara de Yima y del invierno catastrófico ha sido 
estudiado por Soderblom, La vie future, pá�s. 169-182; A Christensen, 
Les types du premier Homme et du premier Roi dans !'histoire legen-

B I B L IO G R A F ÍA C R Í T I CA )97 

daire des Jraniens, 2 vols., Leiden-Upsala, 1917-1934; II, pá�s. 1 6  y si�s. 
y passim. Véase también G. Dumézil, Mythe et Épopée II, pá�s. 246 y 
si�s., 282 y si�s. 

Véase un estudio comparativo del «fin del mundo» en A Olri.R, 
Ragnarok, 1922. _ 

Sobre las fravashis, véase N. Soderblom, Les Fravashis. Etude 
sur les traces dans le mazdéisme d'une ancienne conception sur la 
survivance des morts, París, r899 .  Este término no está atesti�uado 
en los gathas (que, por el contrario, hablan de la daena). Las fra
vashis retornan a la tierra el último día del año; véase 'lasht 13 ,49; 
al Bí:runu, Chronology of Ancient Nations, Londres, 1879 ,  pá�. 210;  
Widen�ren, Re!igions, pá�. 38 .  Se trata de una creencia arcaica uni
versalmente difundida; véase M. Eliade, Le mythe de l'étemel retour, 
pá�s. So y si�s. 

En cuanto al aspecto �uerrero de las fravashis, G. Dumézil ha 
puesto de relieve ciertas analo�ías con los Maruts; véase «Vi�nu et les 
Marut a trauers la reforme zoroastrienne», lA, 242 ( 19 53) ,  pá�s. r-25,  
especialmente 2.1 y si�s. 

Pero las fravashis son también el <<doble>> celeste de los hombres 
del pasado, del presente y del futuro ( 'lasna 2.45). Se�ún ciertas 
fuentes (véase 'lasht 1 3 ,82-84), los Amesha Spenta tienen también 
sus fravashis. En un pasaje del Vidavdat (XIX, 46-48), Zaratustra 
aprende a evocar a la fravashi de Ahura Mazda. Se trata de una 
concepción audaz y eni�mática. Sin embar�o. como señala Bausani, 
La Persia religiosa, pá�. 68 ,  la idea no ha sido profundizada. 

I I3 .  Sobre la monarquía israelita, véanse J. Pedersen, Israel- Its 
Lije and Culture I-II, Londres-Copenha�ue, 1 926,  1940, pá�s. 41 y 
si�s.; G. von Rad, Old Testament Theology I, Nueva Yor.R. 1926,  pá�s. 
306 y si�s.; G. Fohrer, History of Israe!ite Re!igion, Nashville, 1972, 
pá�s. 122 y si�s.; 122- 123 ,  139-140, abundante biblio�rafía; H. Rin�
�ren, La re!igion d1srae!, pá�s. 235  y si�s. (presentación crítica de la 
«Escuela de Upsala») ;  J. de Fraine, L aspect re!igieux de la royauté is
raé!ite, Roma, 19 54; Geo Widen�ren, Sakrales Konigtum im Alten Tes
tament u. im Judentum, Stutt�art, 1955 ;  íd., «Kin� and Covenant», JSS, 
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2 (19 57), págs. 1-32; M. Noth, «Gott Konig u. Vol!< im Alten Testa
menV>, en Gesamme!te Studíen, 19 57. págs. 188-229; G. von Rad, «Das 
judaische Konigsritualn, en Gesamme!te Schriften, 1958 .  págs. 205-213; 
R. de Vaux, «Le roi d'Israel, \7assal de Yah\7é», en Mé!anges E. Jisse
rant l. 1964, págs. 1 9-33 ;  A. R. Johnson, Sacra! Kingship in Ancient !s
rae[, 19671; W. Eichrodt, Teo!ogía de! Antiguo Testamento l, Madrid, 
Cristiandad, 1975 = Theo!ogie des A!ten Testaments l, Gottinga, 1968x. 
Para un estudio comparati\70, \léanse Sidney Smith, «The Practice of 
Kingship in Early Semitic KingdomSI>, en S. H. Hool<e (comp.), Myth 
Ritua! and Kingship, Oxford, 1958 .  págs. 22-73 y, sobre todo, K.-H. 
Bernhardt, Das Prob!em der a!torientatischen Konigsideo!ogie im A!ten 
Testament, Leiden, 1961 ,  y I. Seibert, Hirt Herde-Konig, Berlín, 1969.  

Sobre Da\7id y Salomón, \léanse Fohrer, op. cit. , págs. 125  y sigs.; 
R. A. Carlson, David the Chosen King, 1965 ;  G. W. Ahlstrom, «Solo
mon, the Chosen One», HR. 8 Ü968) ,  págs. 93-uo. 

Sobre el simbolismo del templo de Jerusalén y sobre la impor
tancia del culto regio, \léanse N. Poulssen, Konig und Tempe[ im 
G!aubenszeugnis des Atten Testament, Stuttgart, 1967; G. W. Ahlstrom, 
Psa!m 89. Eine Liturgie aus dem Ritua! des !eidenden Konigs, Lund, 
1959 ;  T. A. Businl<, Der Tempe! van Jerusa!em. 1: Der Tempe! Sa!omos, 
Leiden, 1970. Véanse también J. Schreiner, Sion-Jerusa[em. Jabwes 
Konigssitz, Munich, 1963 ;  F. Stolz, Strukturen und Figuren im Ku!t 
van Jerusa!em, Berlín, 1970; E. L. Ehrlich, Die Ku!tsymbo!ik im A!ten 
Testament u. im nachbib!isehen Judentum, Stuttgart, 1959;  H. J. Her
misson, Sprache u. Ritus im a!tisrae!itischen Ku!t, Neul<irchen-VIuyn, 
1965. 

u 4. Sobre los «Salmos de entronización», \léase S. Mowincl<el, 
Psa!menstudien II. Das Thronbesteigungsfest Jabwéis u. der Ursprung 
der Eschoto!ogie, Cristianía, 1922. Sobre la función cultural de los sal
mos, \léanse S. Mowincl<el, The Psa!ms in Jsrae!'s Worship. 2 \7ols., 
Nue\la Yorl<-Oxford, 1962; H. Ringgren, Faith of the Psa!mist, Fila
delfia. 1963 ;  H. Zirl<er, Die Ku!tische Vergegenwéirtigung der Vergan
genheit in den Psa!men, Bonn, 1964; C. Westermann, The Praise of 
God in the Psa!ms, Richmond, 1965 .  Véase también O. Keel, Feinde 
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und Gottes!eugner. Studien zum Jmage der Widersacber in den lndivi
dua!psa!men. Stuttgart, 1969. 

Sobre Yah\7é en tanto que «Dios \li\70», \léanse G. \7on Rad, O!d 
Testament Theo!og¡ l. págs. 306  y sigs.; W. Eichrodt, Teo!ogía de[ AJI, 
págs. 209 y sigs.; O. Eissfeldt, The O!d Testament, págs. 102 y si�s.; H. 
Ring15ren. La re!igion d1srae!, págs. 99 y si15s.; G. Fohrer, op. cit. , págs. 
164 y shgs. Véase también H. Ring�ren, Wor!d and Wisdom: Studies in 
the Hypostatization of Divine Qua!itzes in the Ancient Near East, Lund, 
1947. Sobre las concepciones israelitas del ser \7i\7o y del «aliento-es
píritu», \léase Daniel Lys, Ruach. París, 1962; W. Eichrodt, Teología del 
AT II. págs. 137-156.  

Sobre la idea de la resurrección, \léase H. Riesenfeld, The Resu-
rrection in Ezekiel XXXVJJ and in the Dura-Europos Paintings. Upsa
la, 1948; Widengren, Sakrales Konigtum. págs. 45 y sigs. 

n5.  El libro de Job consta de un prólo�o y de un epílogo en pro
sa, con un cuerpo central en \7erso que comprende los diálogos Job 
y sus amigos. Existe cierta di\7ergencia entre las porciones en \7erso y 
en prosa. 

De la enorme literatura sobre Job señalaremos: O. Eissfeldt, 
págs. 454 y sigs., 7 64 y sigs. (bibliografía) ;  G. Fohrer, Studien zum Bu
che Hiob, 1963 ;  S. Terrien, Job, Neuchatel. 1963 ;  J. Pedersen, c<Scepti
cisme israélite», RH Ph R. ro Ü930),  págs. 3 17-370; P. Humbert, ceLe 
modernisme de Job», VI. supl. 3 Ü955) ,  pá�s. 150-16 1; H. H. Rowley, 
��!he BooR of Job and its Meanin�» = From Mases to Qumran, 1963.  
pá�s. 141-183; L.  Alonso Schol<el. Job, en Los Libros Sagrados. 

u 6. Sobre Elías, \léanse G. \7on Rad, Old Testament Theolog¡ II. 
pá�s. 14-31; G. Fohrer, History of Jsrae!ite Religion, pá�s. 230 y si�s. (bi
bliografía en n. 15) ;  L. Bronner, The stories of E!ijah and Elisha as po
lemics against Baal worship. 1968,  y los dos \7olúmenes de Études 
Carmé!itaines: É!ie le Prophéte. I. Selon les Écritures et !es traditions 
chrétiennes; Il, Au Carmel. dans fe Judaisme et l1slam, París, 1956 .  
Véase sobre todo P .  Marie-Joseph Stiassny. Le Prophéte Élie dans le 
Judaisme Il, págs. 1 99-2 5 5. 
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Sobre los profetas culturales, 'íléanse A Haldar, Associations of 
Cult Prophets among the Ancient Semites, Upsala, 1945; H. H. Rowley, 
Worship in Ancient Israel, págs. 144-175; J. Jeremías, Kultprophetie u. 
Gerichtsverkündigung in der spéiteren Konigszeit lsraels, Neul<irchen
Vluyn. 1970. 

Sobre las relaciones entre reyes y profetas culturales, 'íléanse J. 
Pedersen, Israel I-II, págs. 1 24 y sigs.; F. M. Cross, Canaanite Myth 
and Hebrew Epic, págs. 217 y sigs., 237 y sigs. 

La literatura reciente sobre el profetismo 'íleterotestamentario es 
analizada en los estudios de H. H. Rowley, «The Nature of Old Tes
tament Prophecy in the light of Recent Study», Harvard Jheological 
Review, 3 8  ( 1945),  págs. r-38,  y G. Fohrer, «Neuere Literatur zur Alt
testamentlichen Prophetie», Jheologische Rundschau Ü95 1 ) ,  págs. 
277-346, ( 19 52),  págs. 192-97. 29 5-361 ;  íd .. «Zehn Jahre Literatur zur 
alttestamenttichen Prophetie», ibíd. ( 1962) ,  págs. 1-75. 23 5-297; 301-
374; W. Eichrodt. Teología del AJ I. págs. 307-556 .  Puede 'ílerse una 
exposición sucinta en G. 'ílon Rad. Jheology II. págs. 50 y sigs.; Foh
rer. History of lsraelite Religion. págs. 230 y sigs.; 'íléanse también S. 
Mowincl<el. «The "Spirif and the "Word» in the Pre-Exilic Refor
ming Prophets» ,  Journal of Bíblica[ Literature. 53 ( 1934),  págs. 1 99-
22 7; André Neher. L 'essence du prophétisme, París. 19 5 5. págs. 8 5-178 
(el  marco hebreo de la profecía), págs. 179-3 50 (la profecía 'íli'íla);  
Claude Tresmontant. La doctrine morale des prophetes d1srael, Pa
rís, 1958 .  

Sobre la significación simbólica de los gestos realizados por los 
profetas. 'íléase G. Fohrer, Die symbolischen Handlungen der Prophe
ten. 1968¿. 

n7. Sobre Amós y Oseas, 'íléanse G. 'ílon Rad. II. págs. 1 29-146; 
Ringgren, Histoire, págs. 278 y sigs.; Fohrer, History of lsraelite Reli
gion, págs. 243-61 ;  H. S. Nyberg. Studien zum Hoseabuche, Upsala, 
1 9 3 5; A Caquot, «Osée et la royautb. RH Ph R. 41 ( 1 961) ,  págs. 1 23-
146; E. Jacob, «L'héritage cananéen dans le li'ílre du prophete Osée», 
RH Ph R. 43 ( 1963) ,  págs. 250-259. 
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n8. Sobre Isaías, 'íléanse O. Eissfeldt, Jhe Old Jestament, págs. 
303-346. con bibliografía en 303-304; Von Rad. II, págs. 147-169;  Foh
rer, History ... , págs. 2 51-257; 'íléanse también S. H. Blanl<. Prophetic 
Faith in lsaiah. 1958 .  Miqueas de Moréshet. contemporáneo de 
Isaías. pero algo más jo'ílen. predicó probablemente entre los años 
725-71 1 .  Sus ocho discursos se recogen en los primeros capítulos de 
su libro. Algunos fragmentos ( 1 , 16 ;  2.4-5 - 10.12-14), así como otras sec
ciones, son adiciones postexílicas. Miqueas no se interesaba por la 
política internacional, sino que lanzó sus ataques contra las injusti
cias sociales y la depra'ílación moral de Judá. El castigo no tardaría 
en llegar. El país sería de'ílastado ( 5, 10; 6 , r6) y «Sión será como un 
campo arado, Jerusalén será una ruina. el monte del templo un ce
rro de breñas>> (3 , 12) .  En las adiciones postexílicas hay una perícopa 
mesiánica: de Belén nacerá «el que ha de ser jefe de Israel»; Asiria se
rá 'ílencida y el rey extenderá su grandeza «hasta los confines de la 
tierra». Con él 'ílendrá la paz (5 ,  1-5) .  Véase Fohrer, History, pág. 257. 
n. 20 (bibliografía). 

En el último tercio del siglo VII ejercen su ministerio tres «profe
tas menores»: Sofonías, Habacuc y Nahún. El primero merece aten
ción por la energía con que anuncia la inminencia del «día de Yah
'ílél>: «iSe acerca el día grande de Yah'í7é! ... Será un día de cólera, día 
de angustia y aflicción, día de destrucción y desolación ... » ( 1 , 14 y 
sigs.). 

I I 9. Sobre Jeremías. 'íléanse G. 'ílon Rad, II. págs. r88-199 ;  Eiss
feldt, págs. 346-364, 717-718 (con abundante bibliografía); Fohrer, 
History. págs. r 88-I 99·  

1 20. Sobre Ezequiel, 'íléanse G. 'ílon Rad, I I .  págs. 220-237; Eiss
feldt. págs. 36 5-381  (abundante bibliografía en 365-369. 758) ;  C. Foh
rer, Die Hauptprobleme des Buches Ezechiel, 1 9 52; History, págs. 3 16-
321 .  Véanse también J. Steinmann, Le prophéte Ezcchiel et les débuts 
de l'exil. 1953 ;  T. Chary. Les prophétes et le culte á partir de l'exil. 
1 9 5 5· 
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1 21 .  Sobre el concepto de «día de Yahvb, véanse G. von Rad, 
«The OriS(1in of the concept of the Day of Yahweh», JSS. 4 Ü 9 59) ,  
págs. 97-108; Old Jestament Jheology I I ,  págs. r r9-12 5. 

Sobre el rey futuro, el Mesías, véase S. Mowind<el. He that co
meth, Nueva York 19 54. páS(1s. 96  y sigs., 1 5 5  y sigs. 

Sobre la valoración religiosa de la historia por los profetas, véa
se M. Eliade, Le mythe de l'étemel retour, 2.d ed., págs. 122 y sigs. 

122. La historia de las interpretaciones de Dioniso ha sido obje
to de estudio en una tesis doctoral aún inédita: Mari< McGinty. Ap
proaches to Dionysos: A Study of the Methodologica[ Presupposztions in 
the Various Jheories of Greek Religion as Jllustrated in the Study of 
Dionysos, Univ. de Chicago, 1972. El autor discute la interpretación 
de F. Nietzsche (Die Geburt der Jragodie, 1871) ;  Erwin Rohde (Psyche, 
1 894); Jane Harrison (Prolegomena, 1901;  Jhemis, 1912) ;  M. P. Nilsson 
(especialmente en Geschichte d griechischen Religion I. págs. 571 y 
sigs.; Jhe Minoan-Mycenaean Religion. 1927, 1 9 502); Walter Otto 
Wionysos, 1933) ;  E. R. Dodds (Jhe Greeks and the lrrational, 19 51 )  y 
W. K. Guthrie. En francés puede consultarse la obra admirable de H. 
Jeanmaire, Dionysos: Hístoire du culte de Bacchus, París, 195 1 ,  con 
una rica bibliografía (págs. 483-504). 

Sobre la etimoloS(1ía de Semele, véase P. Kretschmer, Aus der 
Anomia, 1890, págs. 17  y sigs. Kretschmer comparó el término traca
frigio Semel6, atestiguado en las inscripciones frigias de la época im
perial para designar a la Diosa Tierra, con el eslavo zemijía, «tierra», 
y con Zemyna, el nombre lituano de la diosa ctónica. La etimología 
ha sido aceptada por Nilsson, Minoan-Mycenaean Rel . pág. 567,  y 
Wilamowitz, Der Glaube d Hellenen II. pág. 6o. y rechazada, entre 
otros, por Otto, Díonysos, págs. 69 y sigs. 

Desde hace un siglo vienen tratando de explicar los investigado
res la «persecución» de Dioniso por la historia de la penetración de 
su culto en Grecia; el dios era considerado implícitamente como un 
«extranjero» Ile15ado de Tracia (por ejemplo, Rohde) o de Frigia (Nils
son). Después de haber sido descubierto su nombre en algunas ins
cripciones micénicas, numerosos autores defienden el origen creten-
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se de Dioniso; véanse Karl Kerényi. «Die Herl<unft der Dionysosreli
gion nach dem heutingen Stand der Forschung)), en Arbeitsgemeíns
chaft für Forschung des Landes Nordrhein Westfalen, Colonia, 1 9 56. 
págs. 6 y sigs.; Der frühe Dionysos, 1 960; véanse las observaciones de 
Pestalozza. «Motivi matriarcali in Etolia ed Epiro)), Rendicontí Ist. 
Lomb. di Science e Lettere, 87 ( 19 57),  páS(1s. 5 83-622, estudio reeditado 
en Nuoví saggi di religione mediterranea, Florencia, 1964, págs. 2 57-
295 .  especialmente 272-273. n. 3 ·  Véanse también T. B. L. Webster, 
«Sorne Thoughts on the Prehistory of GreeR Drama)), Bull of the Inst. 
of Classícal Studies, 5 ( 1958) ,  págs. 43-48; G. van Hoorn, «Dionysos et 
Ariadne», Mnemosyne. 12  (19 59) ,  págs. 193-197. y sobre todo J. Puh
vel. Eleuther and Oinoatis, en E. L. Bennett (comp.), Mycenaean Stu
dies, Madison, 1964, págs. 161-170. 

123. Las fiestas en honor de Dioniso han sido analizadas por 
Jeanmaire, op. cit. , págs. 25 y sigs., 484 y sigs. (bibliografía). Véase 
también (sobre las Leneas) M. P. Nilsson, Griechische Feste, Leipzig, 
1906,  págs. 275 y sigs.; L. Deubner, Attische Feste, Berlín, 1932 ,  págs. 
125  y sigs. Sobre las Antesterias, véase Jeanmaire, páS(1s. 48-5 6  y 486 
(bibliografía). 

Sobre la función religiosa de los concursos y combates rituales, 
véase M. Eliade, La nostalgie des Origines, págs. 3 1 5  y sigs. 

Sobre el tema mítico-ritual del retorno periódico de los muertos, 
véanse M. Eliade, Méphistophélés et l'Androgyne, págs. 1 5 5 y sigs.; V. 
Lanternari, La Grande Festa, Milán, 1959 .  páS(1s. 4II  y sigs. 

124- E. R. Dodds ha analizado en una perspectiva comparativa 
ciertos rasgos específicamente dionisíacos descritos en Las Bacantes 
(la oribasia, es decir, la salida llamada «a la montaña)), las danzas fre
néticas, el menadismo, el ataque a las aldeas), demostrando que se 
trata de ritos y costumbres atestiS(1uados en toda Grecia antes y des
pués de Eurípides; véase «Maenadism in the Bacchae)), Harvard 
Jheologíca[ Review, 33 Ü 940), págs. 1 5 5-176. Jeanmaire ha desarrolla
do esta misma investiS(1ación por lo que se refiere a los territorios si
tuados fuera de Grecia; véase Díonysos, págs. I I9  y sigs. (el zar y el 
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buri, en el norte de África, Arabia y Abisinia). En Grecia se conocen 
ejemplos de manía provocada por otros dioses; véase Jeanmaire, op. 
cit. , págs. 109 y sigs. Farnell ha recogido las menciones de sacrificios 
humanos y de canibalismo ritual; véase Cu!ts V, págs. r 67- 171 .  Sobre 
el coribantismo, véase Jeanmaire, op. cit. , págs. 123  y sigs. y el estu
dio comparativo de Ernesto de Martina, La Jerra del rimorso, Milán, 
1961 ,  págs. 220 y sigs. Para una interpretación ritual del episodio de 
Penteo, véase Clara Gallini, «II travestismo rituale di Penteo», SMSR, 
34 ( r 9 67) , págs. 2II  y sigs. 

Los ritos de despedazamiento (sparagmos) y el consumo de la 
carne cruda (omophagyu) son característicos de la secta musulmana 
de los aissaoua Osawiya); véanse R. Eisler, «Nachleben dionysischen 
Mysterienritus>>, ARW (r928) ,  págs. 172-183, que fue el primero en uti
lizar el libro de René Brunel, Essai sur la confrérie des Aisséioua au 
Maroc, París, 1926;  véase también Eisler, Man into Wolf, Londres 
195 1 ,  págs. I I 2  y sigs.; Jeanmaire, op. cit. , págs. 259 y sigs. 

Sobre la supervivencia del sacrificio del toro en Tracia, confrón
tese C. A Romaios, Cultes populaires de la Jhrace, Atenas, 1 949. 
págs. 50  y sigs. 

1 25. Volveremos a ocuparnos del Misterio dionisíaco en el capí
tulo dedicado a las religiones de la época helenística (segundo volu
men). Ciertas significaciones del mito del desmembramiento sufrido 
por el niño Dioniso-Zagreo serán analizadas en el capítulo sobre el 
orfismo (segundo volumen). 

Sobre los juguetes con que los Titanes atrajeron al niño Dioniso
Zagreo, véase Jane Harrison, Jhemis, págs. 61 y sigs.; R. Pettazzoni, 1 
Misteri, Bolonia, 1 9 24, págs. 1 9  y sigs.; Jeanmaire, Dionysos, pág. 383  
(a propósito del papiro de Fayum). Es importante precisar que cier
tos detalles de este episodio reflejan creencias e ideas arcaicas: uno 
de los juguetes, concretamente un rombo, es utilizado en los ritos de 
la pubertad entre los primitivos; véanse M. Eliade, Naissances mysti
ques, págs. 5 6  y sigs.; O. Zerries, Das Schwirrholz, Stuttgart, 1942, 
págs. 84 y sigs., 188 y sigs.; la costumbre de cubrirse el rostro con ye
so (véanse Harrison, Prolegomena, págs. 491 y sigs.; Pettazzoni, La re-
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ligion dans la Gréce antique, págs. 120 y sigs.) está atestiguada en 
muchas sociedades secretas primitivas. 

Walter Otto, Dionysos, págs. 1 9 1  y sigs., ha demostrado que nu
merosas noticias contenidas en obras relativamente tardías proceden 
de fuentes más antiguas. 

Sobre el «problema» atribuido a Aristóteles, véase L. Moulinier, 
Orphée et torphisme a lepoque dassique, París, 1 9 55 ·  págs. ) I  y sigs. 

Los Misterios de Dioniso han dado lugar a una larga controver
sia. Volveremos sobre este problema en el segundo volumen de esta 
obra. De momento pueden consultarse: P. Boyancé, «L'antre dans 
les mysteres de Dionysos», Rendiconti della Pontificia Accademia di 
Archeologia, 33 ( r 962), págs. 1 07-127; R. Turcan, «Du nouveau sur I'i
nitiation dionysiaque», Latomus, 24 ( 1 96 5) , págs. 101-J I9;  P. Boyancé, 
«Dionysiaca. A propos d'une étude récente sur l'initiation dionysia
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3 5 9  
danzas orgiásticas. 3 5 9  
diosa virgen, 3 5 8  
y las diosas madres, 359  
y las diosas minoicas, 3 5 9  
epítetos, 3 5 8  
origen oriental. 3 5 8  
potnia theron. 3 5 8  

Aruru, 93  
Aryaman, 2 70 
Ascesis védica (tapas), 295.  296. 

297 
<<calan, 303 
y sacrificio, 30 5 
técnica y dialéctica de la peniten-

cia, 303-307 
Ascetas. 367 y si�s. 

costumbres, 308,  309 
Asesinato primordial, 66  y sigs. 

Asha. 398 .  399  

asociada a la  luz, 413  
invocada junto a Ahura Mazda. 

414 
preeminencia, 414 

Ashdown, 164 
centros culturales y. 1 64 y sigs. 

Asherah, 246 
Asherat: 

madre de los dioses, 206. 213 
Astarté: 

e inanna, 9 8  
Astrología: 

en Babilonia, 120,  1 21 
Asur, 104 
Asuras, 263 

asimilados a los sudras, 264 
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figuras demoníacas, 407 
Varuna, 407 

Awamedha. 286 y sigs .. 291 ,  308 
AS\7ins, 256. 279 
Atar, 252n 

hijo de Ahura Mazda, 2 7 4 
Ate. 339  
Atenea, r88 ,  325, 333 .  360 y sigs., 464 

y Afrodita, 3 60 
diosa de la guerra, 3 60 
divinidad doméstica, 3 60 
enemiga de Ares, 3 60 
epítetos, 360 
y Heracles, 3 60 

nacida de la cabeza de Zeus, 3 60, 
361  

«politécnica», 362 
y Tideo, 360 

Atharvaveda, 2 64. 284, 293 .  2 9 6, 
302, 307, 308 

Atman. 300 y sigs. 
y brahman, 3 0 1  

cautivo e n  l a  materia, p6 y sigs. 
como totalidad de los actos ritua-

les, 306 
meditación sobre, 3 r o  

Atman-brahman:. 
identidad, JI3 y sigs., 3 1 6  
y l a  <duz interion, 3 13  

Atón, 149  y sigs., 238  
creador, 1 5 0  
himnos a ,  1 50 y sigs. 
y la reforma de Amarna, 149 y 

sigs. 
Attis, Misterios de, 383  
Atum, 1 27, 1 28 ,  1 30 ,  1 52, 1 )3 

dios supremo oculto. 127 

serpiente primitiva, 12 7 
Auriñaciense, 2 7 
Australianos: 

antepasados míticos, 59 
Avaris, 147 
Avesta, 3 89,  394. 410 

clases sociales, 2 5 6  
libros pahlevis, 390 
y los sacrificios, 419 

Avidya. 313  
Axis mundi, 7rn. 8on 

en Creta, 184  
en la  India, 292  

Aziliense, 57  
guijarros, 57  

Baal, 8 6, 9 5  
'a[iyan. 206 
y Anat, 205 y sigs., 209 
combates, 213 
dios de la tempestad y de la fe-

cundidad agraria, 2 12  
en Egipto, 147 
y El, 206, 2II  
Hadad, 206 (n. 26) ,  212 
y el  herrero, 86 
en la mitología hitita, 201 y sigs. 
en la mitología ugarítica, 205,  

207-2I4 

muerte y resurrección, 2II  y sigs. 
muerto por M6t, 207, 209, 2 r r  y 

sigs. 
simbolismo cósmico, 2 u  
triunfo sobre e l  Dragón, 2 0 2  y 

sigs., 271 
y Yahvé, 216,  43 6 

Babel, torre de, 220, 228 
y confusión de lenguas, 228 

I N D I C E  A N A L I T I C O  

y mitos arcaicos, 228 y sigs. 
y los zigurats, 229 

Babilonia, 103,  II4 
Babilónica, cultura, 9 0  
Bacantes, 455·  456.  461-466 
Baccheia, pequeñas Tiasas dionisía-

cas, 465 
Bacchoi. 3 5 1  
Banquetes rituales, 57  
Basar, 43 1 
Becerro de oro: 

y el culto de Yahvé, 430 
Behemot, 434 
Beluchistán, 17 4 
Bet-eL 233 
Bhaga, 270 
Bharatas, 261 
Bhatracharji, S., 5 5 8  
Bienaventuranza d e  los «Comien-

zos» en Sumer, 9 1  
Bit ARitu, r ro, n 1  
Bóreas, 347 
Brahman, 284 
Brahman, 297 

y O.tman, 301, JI3 y sigs., 316  
las modalidades, 3 1 6  y sigs. 

Brahmanas. 1 54n. 264, 292, 3 10, 

J l l, 314  
Aitareya. 268 .  290,  301  
doctrina del sacrificio, 287 y sigs. 
Panchavimsa, 269 
Satapatha, 262, 269, 271,  280, 

284. 289.  297 
Buda. 1 53 
Budismo, 3 I I  

tibetano, 44 

Caballos: 

identificados con dioses, 281  
y el  mundo infernal. 342 
sacrificios de, 287 

Cabrerets, gruta, 40 
Calendario lunar 65. véase Tiempo 
Cameron, G., 400, 591 ,  5 9 2  
Campos de ofrendas, 1 36  
Campos de los cañaverales, 1 36  
Canaán, 203 

carácter sagrado de la vida, 216  
conquista, 236 y sigs. 236 .  242, 

244 
influjo en Israel. 245, 247 
instalación de los hebreos, 204, 

2 16  
mundo religioso, 214  y sigs. 
religiosidad cósmica, 216 

Cananeos, 4 3 6 
cultos de fertilidad, 204 
mitología, 203 
panteón, 203-207 
religiosidad, 204, 232 

Canibalismo ritual. 31, 67 
Canto de[ arpista, 142 y sigs. 
Caos, 231  
Carmelo, monte, 436  

sepulturas, 3 2 
Carnac, 159  y sigs., r 64 
Cassitas, 103 
Cavernas: 

cometido religioso, 179. 180  
con depósito de osamentas, 3 5 ·  

39  
y descenso a los infiernos, r 8o 

de Lascaux, 40 
de Montespan, 41 y sigs. 
pinturas en, 39-44 
y ritos secretos, r 8 o  
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sagradas, 179 y sigs. 
como santuarios, 40, 46 
de Trois-Fréres. 40 

Caza. 75 y sigs. 
y civilizaciones arcaicas, 49· 59 ·  

63 
división del trabajo, 25  
equivalente a sacrificio, 2 5  
mito d e  origen, 6 7  
ritual. 6 3  

Cazadores: 
asentamiento, 5 5  
comportamiento religioso, 25  y 

sigs., 29, 56.  63 
y cultura natufiense, 6o 
danza, 51  
descendientes de seres teriomor

fos, 63 
divinidades de los, 29, 41, 52 
herencia de los cazadores paleo-

líticos, 6 2 y sigs. 
e invasiones, 63 
lugares sagrados de los. 56 
manifestaciones artísticas, 43. 57 
y organizaciones militares, 63 
paraíso de los, 59 
primeros indicios, 2S 
y religiones prehistóricas. 49 
ritos, símbolos y creencias. 2S  y 

sigs. 47-54. 56.  63 
«sociedades de varones», 50, 63 .  

64 
solidaridad con la víctima, 25,  51, 

52  
superior a los agricultores, 64 

Celtas: 
clases sociales, 256 

Centauros, 367 

«Centro del mundo»: 
en Egipto, 1 2 6  
en Irán, 423 
el monte Sión, 42S 
simbolismo, 52. S r ,  174 

Centros cultuales y megalitos, r 64 y 
sigs. r 67, r69,  qr, véase Megali
tos 

Cerámica: 
desconocida en Jericó, 7 4 
descubrimiento, 6 2  
posterior a l a  agricultura, 64 

Cereales: 
en el Alto Nilo, 6on 
en América, 6 5 
cultivo, 59 y sigs .. 79 
mitos, 66  y sigs., 79 
en el  Natufiense, 6o 
en el  sudeste de Asia, 6 5 
véase Agricultura 

Cibeles, 1 9 1  
y Agditis, 200 

Cíclopes, 3 22 
Ciro, fundador del Imperio Aque-

ménida. 409 
microcosmogonía, 409 
mitología, 409 
pruebas iniciáticas, 409 

Ciudades: 
construidas en torno a santua

rios, 1 74 
sus modelos celestes, 9 5 

Ciudades-Estado, 74· ro3 
Ciudades-templo, ro2 

transformación en ciudades-Esta
do. !03 

Civilización: 
y agricultura, 65  

Í N D I C E  A N A L Í T I C O  

egipcia, 123  y sigs . .  147 
urbana, S 2  
d e  la India, 1 7 2  y sigs. 

Civilización del valle del Indo, véase 
Indo 

«Civilización europea arcaica», So  
en Anatolia. So  
en los Balcanes, So  
desintegración. S rn  
escritura. Srn 
evolución, So  
objetos, So 
religiosidad. S r  
templo de C8scioarela. S o  

Civilizaciones arcaicas, 49 
Cnossos. 17S, 179. rSo, rS4 

tablillas, rS7  
Código de la  Alianza. 243 

y tratados hititas, 243 
Colonizadores, r67 
Colpe. C., 595  
Combate(s): 

del dios de la tormenta contra el 
Dragón. 1 9 6  y sigs. 

entre generaciones divinas. 321-
324 

míticos, 73·  1 9 6  y sigs., 201 ,  4ro 
rituales, no,  19S .  253 

Confesión negativa en Egipto, 155  
Conflicto entre generaciones divi

nas. 201 y sigs. 
Conocimiento: 

y Apolo, 3 5 1  y sigs. 
su valor en las Upanishadds. 306 

Corazón, pesaje del. en Egipto, 1 54· 
155  

Coribantes, 464 
Coronis, 346 

Cosmogonía(s). 71 ,  130 
egipcia, 1 26-130, 132 .  133 
en la India poS'I7édica, 71  
védica. 2 71 ,  292-297 
israelita. 220 y sigs. 
mazdeísta. 407, 4ro 
en Mesopotamia, ro2 
en Oriente, 71 y sigs. 

Cosmos: 
Árbol cósmico, 7 1  
ciclos cósmicos (yuga), 71  
orden cósmico, 94· 1 30 
regiones. 71 
ritmos cósmicos, 130 

Cráneos, 26 
conservación, 29 y sigs. 
contienen el «alma», 29, 6 1  
culto e n  Tell Ramad. 75 
en Chu-Ru-tien. 30 
de Jericó, 75 
en el Natufiense, 6o 
objetos de culto, 6r 
valor ritual. 29, 30 

Creación: 
en la Biblia. 120 y sigs. 
del hombre. 93·  roS. 109 
del mundo. ro5-ro9 

Creencia en otra vida. 3 1  
en las culturas neolíticas, 1 3 5. 

170-171 
en Egipto. 134 y sigs. 

Creta, 167. 17S-1S2 
cultos de la vegetación. 1S2 
cultura y civilización minoica, 

171, 1S7 
cultura neolítica, r7S 
y los dioses. 179 
escritura, qS 
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y Grecia clásica, 187 
�rutas. 179 
infancia de Zeus, 326 
lu�ares altos. 181 y sigs. 
metalurgia, 178 
y Micenas, 179 
reli�ión minoica, 182-186 
santuarios, r 8 r  y si�s. 
Skoteino, 1 8 8  
tumba de Zeus, 326  

Crisis espirituales: 
en el segundo milenio, II9 

Cromlech, 1 60 
Cultivadores: 

y el Año Nuevo. 71 
división de sexos, 73 
y medida del tiempo. 6 5 y si�s. 
mitos, 66 y si�s. 
reli�iosidad. 8 1  
véase Agricultura 

Culto: 
de la fecundidad, 76. 204 
a los muertos. 76. 160 y sigs., r64 
en Creta, 184  
en E�ipto, 1 34  
en Malta, 165  
megalitos, 1 6 2  y si�s., 1 64. 170 

Curetes, 179 .  3 2 6  
Chamán, 4 2 .  8 5 .  247. 3 9 7  

ascensiones extáticas. 52 .  3 5 2  
conocimiento del futuro, 3 5 2  
«enfermedades iniciáticas», 438 
entre los Ro�is. 73 

Chamanismo, 42, 43 
y el arco, 353  
creaciones chamánicas. 64 
escena chamánica, 42 ,  46 
escita. 412 y si�s. 

éxtasis chamánico, 50, 53  
�riego, 352 y si�s. 
iniciación chamánica, 343. 470 
iranio, 396 y si�s. 
y Orfeo. 3 5 2  
e n  e l  Paleolítico, 4 3  y sigs. 
siberiano. 43 
simbolismo, 3 5 3  
vocación chamánica, 3 5 2  

Chapell-aux-Saints, 3 2  
Chata! Hüyük: 

complejo mítico-ritual, 76 
culto al toro, 76 
cultura de, 7 6. 77 
divinidades. 7 6. 191  
enterramientos, 76 
figurillas. 7 6  
ofrendas funerarias, 76 

Chinvat, Puente, 397· 401 
«en el centro del mundo», 423 
prueba iniciática, 423 
y la separación de buenos y ma

los, 401, 423 
Chipre: 

y el culto a Afrodita, 363 
Chu-Ru-tien. 24 

hallaz�os de cráneos, 30  
Churin�a. 5 8  

Dactilos, r8o 
Daena. 421. 422. 423 
Daevas (fuerzas demoníacas) .  3 9 5 .  

3 99· 401,  403 
y Ahura Mazda. 407 
su aniquilación, 401 
su culto prohibido por Jerjes, 412 
y los dioses guerreros, 407 
exterminados por Mitra, 417 

I N D I C E  A N A L I T I C O  

Da�ón, 206 
Dan, santuario de, 430 
Danzas: 

armadas, 179· 326 
circular. 5 1  

ditirambo.{ 71 
orgiásticas, 3 5 9  
rituales. 1 8 2  

David. 429 
Decálogo. 241 
Dédalo, 1 8 0, 187 
Deiwos: 

radical indoeuropeo. 2 5 1  
Delfos. 1 8 7  

y Apolo. 345 
caverna de. 349 
y Dionisia. 3 5 0  
ompha[os. 350 
oráculos, 347· 349 Y si�s., 353  

y la  Pitia, 3 5 8  y sigs. 
tumba de Dionisia, 457 

Delos. 287 
y Apolo, 345 

Deméter, 3 23 .  325  
y Artemis, 359  
ayuno, 3 8 1  
cultos, 3 8 3  
y Demofón, 375 
diosa del tri�o. 376.  383  
epifanía, 32 7 
y los Misterios de Eleusis, 3 73 y 

si�s. 
ori�en cretense, I 8 7 
otros cultos mistéricos, 1 8 5  
popularidad, 3 8 5  
y Poseidón, 342 
y Zeus, 373·  3 7  4 

Demiur�o: 

creador en E�ipto, 126 
Demofón, 3 7 4· 3 7 5 
Desacralización de la naturaleza. 

450 
Descubrimientos tecnológicos. 27. 

61,  74 
a�ricultura. 5 5-87 
eco reli�ioso. 7 4 y si�s. 
y mitolo�ías. 6 2  y si�s. 

Destino: 
concepción mesopotárnica. n 8 ,  

1 2 2  
e n  Grecia, 336-340 

Deucalión. 33 1 ,  3 3 5  
Deus otiosus: 

El. 206 
Urano, 322  
Varuna. 266 

Deuteronomio. 1 63n 
Devas. 264. 407 

dioses verdaderos, 401  
victoria sobre los asuras. 407 

Día. 3 2 5  
Diá[o�o entre e[ amo y e[ criado. u 8  
Diá[o�o sobre [a miseria humana. 

I I9 
Dicteo. monte, 179 
Difuntos: 

atados. 31  
espolvoreados con ocre rojo. 31  
ofrendas, 3 2.  34·  3 5 
en posición fetal. 3 1  

Dike. 3 3 8  
Dzksa, 2 8 9  y sigs. 
Dilmin, 92  

y e l  mito del diluvio, 96 
Diluvio: 

arca de Noé. 226 y si�s. 
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bíblico, 220, 226-230 
consecuencia de «pecados», 97 
en la Epopeya de Guilgamesh. 9 7. 

227 
«fin del mundo», 9 6  
primer mito, 9 6  y si�s., 227 
provocado por Zeus, 334 

Diocles, 374 
Dionisíaca de los campos, 457·  458 

y si�s. 
Dionisia. 1 8 7  

Baecheios, 4 6 5  
y los bacchoi, 3 5 1  
s u  búsqueda, 456 
carácter iniciático de sus ritos, 

469 
carácter panhelénico, 45 5 y si�s. 
y la conju�ación de la vida y la 

muerte, 457· 471 
culto, 454· 457· 457-461, 461-465 

frenético y extático, 461, 463,  
465.  466 

en Delfos, 34 7 
descenso a los infiernos, 4 57 
dios de la fecundidad y de la 

muerte, 460, 47r 
del teatro, 4 77 
tracia. 455  
del vino, 458  
y los dioses de la  ve�etación, 456 
distinto de los otros dioses, 454 
y el enthousiasmos, 3 5 1  
epifanías y ocultamientos, 453-

457· 459·  460, 463. 471 
y las estaciones, 457 
éxtasis, 463 

como liberación total. 463 
la felicidad recuperada, 453-472 

fiestas públicas, 457-461 
y Hefesto. 344 
Iacchos, 458 
mila�ros, 460, 46r ,  462 
misterios, 3 51 ,  463. 3 66. 470 

su carácter órfico, 467 
mito, 453· 454· 455· 466-472 
muerto por los Titanes. 457. 468, 

469 
nacido dos veces, 453. 468 
omofa�ia. 464 
y la or�ía, 461, 466 
y Perseo, 4 55 
persecución, 454. 455 
resurrección, 468 
ritos de Ar�os, 457 
Sabazio, 465 
sacrificios, 463 
santuarios. 458 
y Semele, 453.  461 
y Tebas, 46r  
triunfo. 460 
tumba en Delfos, 457 
Za�reo, 457.  467 

pasión y resurrección, 467 y 
si�s. 

y Zalmoxis, 466 
y Zeus, 453 

Dios: 
de Israel: 

Elohim. 220 
Yahvé, 222, 225 

de la tormenta, 1 9 r  
combate con el dra�ón, 1 9 6  y 
si�s. 
entre los indoeuropeos, 251  
véase Teshub 

del cielo: 

J N D I C E  ANAL\T I CO 

entre los indoeuropeos. 252  
del padre, 232, 239 

y El. 232 y si<gs. 
dimensión cósmica, 232 

dios masculino: 
en Creta, r82 

como roca en el  Dt.. 163  (n.  7)  
visto por Moisés, 239-244 

Diosa Madre, 1 8 5  
e n  la Anatolia prehistórica, 76 y 

si<gs. 
y Artemis, 3 5 9  
e l  cielo como, 134 
culto e<geo, 168n 
epifanías hititas, 193.  195  
en H�ura de vaca en E-gipto, 1 3 5  
entre los hititas, 193 ,  1 9 5  
e n  Oriente. 7 9  
e n  Palestina, 75  
reli-gión me-galítica. 1 67 
en T ell Halaf. 77 
en el valle del Indo, 175  

Diosa tutelar: 
de los muertos. r6s .  r 6 6  

Diosas: 
en Anatolia prehistórica, 73 y 

si<gs. 
en la Creta minoica. r 8 r  
y me-galitos, r64 y si<gs. 

Dioses: 
Anteriores, 128  
<grie-gos en Creta. 187 y si<gs. 
de la tormenta, 166 

Ditirambo. 171  

Doble hacha: 
si-gnificado, 180  y sigs., r84  

Documentos prehistóricos, su  «opa
cidad>>, 26-30 

Dolmen(es), r 6o, r 6 6  
y arquitectura ciclópea, r 67 
decorados, 160, r66 
de Soto, r66 

Domesticación: 
de los animales, 6o, 79 
de las plantas alimenticias, 6o, 

64-68 
Dominio de la distancia, 2 7 
Dorios, 179 
Drachenloch. 3 S .  3 7 
Dragón: 

combate con Baal. 297 y sigs. 
combate con el dios de la tor

menta, 196 y sigs. 
combate con Faridun, 410 y sigs. 
combate con Thraetona, 410 y 

sigs. 
Drug, 399  
Druidas, 2 5 6  
Dualismo: 

en Irán, 403 
Dumuzi. 95 ·  roo 

descenso a los infiernos. 98-ro2 
e Inanna. 99-102 

Durga. 210 
Dyaus, 252, 263,  321  
Dyauspitar, 259.  263 
Dzuli, 45 

Ea. 103.  199  
dios de las a�uas, 107 
= Nidimmud. ro6 

Ecbatana, 410 
«Edad de oro», 59 

en Egipto, 125, 131  
en Irán, 424 

Edad del Hierro: 
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mitología, 83-87 
significaciones religiosas, 87 

Edades, mito de las cinco, 3 28 y 
sigs. 

Edén: 
tradición babilónica, 223 

Efod 246 
Egipán, 197 
Egipcios: 

ciudadanos de pleno derecho, 
1 29 

Egipto, 8 2  y sigs. 
Año Nuevo, 133  
asociación y convergencia de 

dioses, 1 54 
civilización, 123  y sigs. 
y la civilización sumeria. 1 23 
cosmogonías, 1 24, 1 26-130, 132 .  

133  
culto divino, 134 
culto funerario, 134 
democratización, 142 y sigs. 
<<edad de oro)), 125, 1 3 1  
época d e  crisis, 141-145 
época inicial, 125 
escatolo�ía. 1 5 6  
especulación metafísica, 1 2 9  
fuerzas demoníacas, 1 2 5  
ideas religiosas, 123-157 
Imperio Antiguo, 132 
Imperio Medio, 139 .  140,  141 ,  145 
Imperio Nuevo, 141, 146.  147.  1 51 ,  

I 52, 1 54 
inmovilismo, 12 5 
institución monárquica, 13 1, 1 3 2  
invasión d e  los hicsos, 1 24, 146 
literatura sapiencial. 142 y sigs. 
magia, 1 5 5. 1 56. 157 

mitos, 1 2 5  y sigs., 1 29, 135 .  1 3 8  y 
sigs. 

nacionalismo. r 4 7 
orden absoluto, 1 2 5  
Primer Período Intermedio, 1 4 1  y 

sigs., 145 
reino unificado, 123, 1 3 9  
sublevaciones, 1 3 2  
tensiones teológicas, 1 2  7 .  1 28 
teogonías, 1 26-r3o 

Eilethya, 179.  357 
Einán: 

sepulturas natufienses, 6o y sigs. 
ERavratya, 307 
El. 20I 

y Anat. 206 
apelativos, 205 
y Asherat, 206 
y Baal, 206 
y el «dios del padre)), 232 y sigs. 
jefe de los dioses, 4 7 
y los patriarcas, 232 

Elamitas, 103 
Eleusis, r 8 8  

Misterios de, 3 73-387. véase Miste
rios de Eleusis 

primeros habitantes, 377 
templo, 375 .  377 

Eliseo, 436. 438 
Elíseo: 

morada de héroes y bienaventu-
rados, 3 3 1  

Elium, 2 0 1  
Elohim, n o  
Elyun, 2 0 2  
Enéada, dioses d e  la, 138  
Enl<i. 91 ,  9 2, 93  
Enl<idu, n4. I I 5  

I N D I C E  A N A L I T I C O  

Enli. 91, 97 ·  98. 99 .  103,  n 2, I I3 ,  199 
Enthousiamos, 35I .  464. 471 
Entronización: 

del faraón, 1 33  
fiesta de Sed, 133  

Enuma Efish, 97·  105-110, 202 
y el  Génesis, 221  
pesimismo, ro8 
recitado en la fiesta de Año Nue

vo, llO 

Epifanía(s). 53 
de Dionisia, 453-457 
solar, 201 
de Yahvé en la historia, 452  

Epimeteo, 3 2 2n 
Epopteia. 378.  379. 3 80, 3 8 1 ,  383 .  

384 
Ereshl<igal. 9 9 

e inanna, 99 
Eriyas, 322 
Eros. 3 2 1  
Escitas, 4 1 2  y sigs. 

divinidades, 412  
la flecha en su mitología, 35 2-353 
origen, 412  
rito chamánico, 413  
sacrificios, 413 
tradiciones relacionadas con 

Apolo, 348 

Espacio: 
organizado en torno al cuerpo 

humano, 23 
sagrado, 72, r 64. 1 74 
simbolismo cósmico, 23 
valoraciones religiosas, 7 2  
l a  vivienda, 7 2  

Espada: 
representación del dios, 413 

Esperanza. 3 3 2n 
Esperanza escatológica, 467 
Espíritus gemelos, 399 
Esquimales, 56 
Estigia, 328 
Estrellas: 

morada de los dioses, 109 

Eumolpo. 367, 374 
Eurídice. 3 55 
Europa. 325  
Eurynomé, 3 25· 343 
Éxtasis: 

apolíneo, 3 5 2  y sigs. 
chamánico, 50, 52, 3 52, 4or y sigs. 
dionisíaco, 463  
en Israel. 436 
provocado por estupefacientes, 

406 
Extáticos, 307 y sigs. 
Extispición: 

en Babilonia, n r  

Eva, 3 2 2  
Ezequiel. 3 9 ·  1 01. 214 

misión, 44 7 y sigs. 
nueva alianza, 449 
nuevo templo, 449 
regreso del destierro, 449 

Faloforia: 
en las fiestas dionisíacas, 4 57· 

464 
Faraón: 

ascensión al cielo, 134-137 
su condición divina, 1 24 y sigs. 
dios encarnado, 1 24, IJO-I39·  

1 } 2n 
encarnación de la ma 'a t. 13 1  y 

sigs. 
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entronización, 133  
gestos divinos, 130 y sigs. 
gestos simbólicos, 134 
hijo de Atum-Ra, 135 .  1 37. 139 
inmortal. 1 24, 134 
modelo ejemplar, 1 32. 157 
y Moisés, 236  
osirianización, r 5 3  
y Osiris. 1 3 9 .  140, 141 
en el Período Intermedio, 142 
resucita como Ra, 1 5 3  
viaje celeste, 1 3 5  y sigs. 

interrogatorio, 136 
Faridum: 

lucha contra el Dragón Azdhal<, 
4ro y sigs. 

Fecundidad: 
y Afrodita, 3 64 
culto de la, 74 y sigs., 3 26 
dios de la, 1 9 6  
diosas d e  la, 1 8 9 ,  1 9 3  
e n  l a  India prearia, 188  
en Israel. 440 

Fertilidad de la tierra: 
y fecundidad femenina, 69 
y Poseidón, 342 

Figuras femeninas, 44 y sigs. 
en Creta, r 8 1 
dzuli. 45 
de Gagarino, 44 
de Jericó, 74 
de Laussel. 44 
de Lespugues. 44 
de Mal'ta, 45 
de Mesina, 44 
de Palestina, 75  
((santuarios portátiles)), 46 
de Willendorf. 44 

Figurillas humanas: 
Biblos, 75  
Creta, 82 
Siria, 75  

Flecha: 
simbolismo chamánico, 3 5 2  

((Fósiles ViVOSll, 5 0  
Fmsa. 408 
Fravashis, 42 5 

y Ahura Mazda, 418 
Fuego: 

asociado a Ahura Mazda, 414 
Chu-Ru-tien, 24 
((domesticación», 24, 2 7 
función cultual. 229 
y los indoeuropeos, 418 
mito de su origen, 53  
representado por Agni, 2 7 4 
robado por Prometeo, 3 3 2  
sacrificios. 28 5 
sagrado, 418 
en el zoroastrismo, 2 7 4 

Furias, 349 
Furor, 258  

Gathas, 389  y sigs., 396,  397· 1 98 ,  
399· 414 

y Ahura Mazda, 398 
analogías con los Vedas, 391 
y los Aqueménidas, 408 
autenticidad, 393 

Gavrinnis, 1 6 7 
Gea, 201,  321-328 

y Poseidón, 342 
Geb, 1 27 
Génesis, 220 

y Enuma elish, 221  
mitología. 229 

I N D I C E  A N A L ! T ! C O  

Genios tutelares: 
los héroes como, 369 

Geshtinanna, 100 
Girschnan, 409,  593 
Gigantes, 3 2 2  

sublevación contra Zeus, 3 23 
Glaciar, época, 5 5  
Gran Diosa: 

en el hinduismo, 262, 
en la India prearia, 175  
en Malta. 1 6 5  
tutelar d e  los hititas, 1 9 2. 200 

Gran Mago de Trois-Freres. 41 
((Gran Serpiente)),  94 
Grandes Dionisíacas, 458 
Grecia: 

antropología, 33 1  
y la  armonía, 353  
y Creta minoica, 187  
y e l  chamanismo, 353  
diluvio, 331  
Dionisio o la felicidad recupera-

da, 453-477 
el gozo de vivir, 339 y sigs. 
hierogamias, 32 5 
el hombre como ser limitado, 339 
el  hombre y el  destino, 336-340 
influencias egeas, 326  
Misterios de Eleusis, 373-387 
mito de las primeras razas, 328-

332  
olímpicos y héroes, 341-371 
y la perfección del cuerpo. 339 
pesimismo, 336. 3 3 7  
y la presencia del dios, 466, 472 
sacralidad de la condición hu-

mana, 339 
simbiosis religiosa, 325. 348 

teogonía, 3 21-328 
vida de ultratumba, 336 
Zeus y su religión, 321-340 

Grial. 19 .  1 9 5  
Grutas, véase Cavernas 
Gudea. rey, 98  
Guilgamesh: 

en búsqueda de la inmortalidad, 
I I4-I I 8 ,  224 

en Endil<u, I I 4  
Epopeya de. 97. 105, I I4-I I 8  

y la Biblia. 9 7  
difusión, 9 7  
pesimismo, u 8  
poema iniciático, u 8  

hijo d e  Ninsun, I I 4  
y H urvawa, I I 5  
e Ishtar. ro1 ,  I I 5  
y Siduri, I I 6  
y Utnapishtim, I I 5  y sigs. 

Guijarros azilienses, 57 
Gutis, 103 

Hacilar: 
cerámica, 77 
cultura de 76 y sigs. 
diosa, 76 
figurillas, 77 

Hacha: 
simbolismo, r 6 6  

Hades, 3 23 
dios del mundo subterráneo, 325  

Hades, morada de los muertos, 336  
Hadoxt Nask. 421 ,  423 
Haghia Triada, sarcófago, 162 y 

sigs. 1 8 5  y sigs. 
Hainuwele, mito de 6 6. 68 
Ha! Saflieni, 169 
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Hammurabi, 103,  n 2  
Haoma, bebida, 394· 3 9 5 .  415  

acerca de Ahura Mazda, 405 
sacrificio, 405. 418 

Haoma, dios, 414 y si�s. 
culto, 414 y si�s. 
sacerdote de Mitra, 417 

Haoma, planta, 277, 405 
y el mazdeísmo, 400 
sacrificio del. 400 
y Yima, 41 5 
y Zaratustra, 414 

Harappa, 172, 172, 173.  174. 259 
civilización, 172, 175. 1 7 6  
y el hinduismo, 175, 176 
reli�ión, 17  4· 175 
urnas, 175  
véase Indo, civilización del valle 

del 
Hathor, 1 29 
Hatshepsut, 148 
Hatti, país de, 193  
Hattis, 191  

mitos, 1 94n 
Haurvatat, 398  
Hebe, 3 57  
Hebreos, 231 ,  véase Israel 
Hécate, )28 
Hefesto, 8 6, 333  

arrojado por Zeus del Olimpo, 
282  y si�s. 

y Dionisia, 344 
dios partero, 344 
herrero y artífice, 343. 345 
ma�o. 344 y si�s. 
modela a Pandora, 344 
y Prometeo, 344 
señor de las ataduras, 344 y si�s. 

Heliópolis: 
teolo�ía solar, 127  

Helios, 257 .  373 
Hematites, minas de, 3 2n 
Hepat. 1 9 1 ,  1 9 2  
Hera, 1 87, 3 23.  345. 3 5 6  y si�s., 464 

adopta a Heracles, 371  
y los aqueos, 3 5 6  y si�s. 
atributos, 3 5 8  
diosa d e  Ar�os, 3 5 7  
diosa d e  l a  fecundidad, 3 5 7  
diosa del matrimonio, 3 5 7  
diosa telúrica, 3 5 8  
epítetos, 3 5 8 .  
esposa d e  Zeus, 3 57 y si�s. 
hijos, 3 5 7  
parteno�énesis, 3 57  
y la  Tierra Madre, 3 5 8  

Heracles, 1 8 7 ,  2 5 8 .  3 83 
adoptado por Hera, 371  
y Atenea, 94 
divinizado, 371  
héroe perfecto, 371  
libera a Prometeo, 3 3 2 

Heral<leópolis, 142 
Hermes, 197. 3 3 5n 

y la alquimia, 3 5 6  
asimilado a Thot y a Mercurio, 

3 5 6  
atributos, 3 5 5  y si�s. 
compañero del hombre, 3 54 y 

si�s. 
comportamiento. 354 y si�s. 
y Cristo, 3 56 
dios itifálico, 3 54 
dios psicopompo, 3 5 5  
divinidad prehomérica, 354 
Y el  Lo�os. 3 5 6  

J N D J C E  A N A L I T I C O  

y los ma�os, 356 
Hermes Trisme�isto, 356 
Hermetismo, 356  
Hermópolis, 1 27, 128  
Héroes, 364-371 

actividad, 365 y si�s. 
asociados a los Misterios, 367 
atributos contradictorios. 370 
aventuras, 366 
comportamiento sexual. 370 
creados por Zeus, 30 
edad de los, 330 
en el  Elíseo, 330. 337 
enterramiento, 368 
�enios tutelares, 3 69 
inventores 366 
en la  isla de los Bienaventurados, 

368 
muerte, 3 68, 3 69 
nacimiento e infancia sin�ulares, 

3 66 
naturaleza, 3 6 5  
y los olímpicos, 341-371 
y los oráculos, 367 
ori�en, 364. 361  
pro�enitores, 366 
y ritos de incubación, 368 
y ritos de iniciación, 367,  y si�s. 
sacrificios, 368 

supervivencia, 3 68 
Heroización, 3 67 
Herrero divino, 86 y si�s. 

arquitecto, 86 
y el chamanismo, 86 
y los dioses, 86  
y Hefesto, 345 

Herreros: 
y alquimistas, 87 

y el  canto y la danza, 86  
y e l  chamanismo 8 6  
dueños del fue�o. 226 
y el ocultismo, 86  

Hestia, 523  
Hicsos, 1 24, 146n, 1 46 

dioses, 147 
Hidra de Lema, 3 58 
Hierápolis, 1 2  7 
Hieros gamos: 

de Anshar y Kishar, ro6 
de Cielo y Tierra en E�ipto, 127 
en Creta, 182 
de Hera, 358  
de Ishtar y Tammuz, 101  
en los Misterios de Eleusis, 377· 

382 
del rey en Babilonia, I I3 
en Sumer, 91, 95. 101  

Hierro: 
y los hititas, 84 
«metal celeste>>, 84 
meteórico, 83 

Hinduismo, 175  y si�s. 
formación 177 

Hiperbóreos, 34 7 
jue�os de los, 3 57  
lu�ar paradisíaco, 3 57  

Hipo�eo, véase, Hal Saflieni 
Hiranya�arbha, 293 
Historia: 

como epifanía de Dios, 452 
intervención de Yahvé, 441, 45 1  y 

si�s. 
su valoración por los protetas. 

449 y si�s. 
«Historia sa�rada)), 228 
Hititas: 
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Anatolia, 1 9 1  
animales sagrados, 1 9 2  
Año Nuevo, 1 9 6  y si�s. 
combate entre el Dios de la tor-

menta y el Dragón 1 9 6  y si�s. 
cosmo�onía, 202 
culto oficial. 1 9 3 
divinidades, 1 9 1 ,  1 9 2. 193 .  201  y 

sigs .. 348 
fiestas. 19 3 
y los hattis, 1 9 1  
herencia indoeuropea, 1 9 2  
influjos babilóhicos, 1 9 2  
y los invasores ariófonos, 1 9 1 .  1 9 3  
Kumarbi y la soberanía, 1 9 8  y 

sigs. 
ma�ia. 193  
mitos y ritos, 1 9 2. 201 y sigs. 
panteón, 192  
ple�arias, 1 9 3  
reli�ión, 1 9 1-203 
rey como sacerdote, 193 y sigs. 
sincretismo, 1 9 1  
templos, 1 9 2  
teogonía, 198  y sigs. 

Hombre(s): 
condenado desde el principio, 

109 
creación, 1 9 8  y sigs. 
y el destino, 336-340 
en�endrados por la Gran Diosa. 

200 
y el gozo de vivir, 339 
su ideal. 43 2 
ima�en de Dios. 431  
limitación, 339 .  431 
modelado con barro por Prome

teo, 33 1  

nacido de Ra, 129 
ori!gen 93 y si�s., 296 
y pecado ori�inal. 4 3 1 
de piedra, 200 y si�s. 
prehistórico, dimensión mitoló�i-

ca, 6 2  
servidores de los dioses, 93 y si�s., 

120 
servidores de Yahvé, 432 

Hombre-lobo, 454 
Homínidos: 

se hacen carnívoros, 2 5 
«Hominizacióm proceso de, 2 5 
Horus, 86 ,  125 ,  129 ,  1 3 6 ,  1 38 .  141,  

1 53 ·  1 5 5  
fiesta, 133  
hijo de Osiris, 138  y si�s. 

Huesos, 26 
contienen el alma, 29 
depósitos, 35-39 
renacimiento a partir de ellos, 29. 

39 
valor ritual, 29 

Huevo primordial. 127 
Hupashiya, 1 9 6  
Hurritas, 1 9 2  

mitos, 194n, 201 y si�s. 
Huwawa. r r 5  
Hybris, 3 3 9 y si�s. 

de los héroes, 371  
Hypsistos, 201  

lacchos, 458 
Iasión, 187 
Ida. gruta del, 1 8 0  
Ídolo mesolítico, 5 7  

Ignorancia en las Upanishads. 2 1 2  y 
sigs. 

I N D J C E  A N A L J T I C O  

Iluminación interior: 
en el mazdeísmo, 404. 406 

Illuhnl<a. 1 9 1  
!mago mundi: 

la ciudad. 1 2 0  
e l  templo. 9 5 .  2 1 1  
la vivienda, 8 2  

lmitatio dei: 
en el zoroastrismo, 398  

Inanna. 9 2, 95  
barbata (hermafrodita), 98  
descenso a los infiernos. 98-102 
diosa del amor y de la �uerra, 98  
diosa de EreR. 9 8  
y Dumuzi. 98-102 
equiparada a Astarté, 98  
equiparada a Isthar . no 
y Ereshl<i�al. 9 9 
mito, 9 8  

Incubación: 
y los héroes, 3 67 y si�s. 
en Malta. 165  

Indara, 256 
India, 1 54n 

A�ni en su reli�ión y espirituali
dad, 275 y si�s. 

el alma después de la muerte, 
422 

antes de Buda, 283-319 
Año Nuevo, 2 72 
Beluchistán, 173 
clases sociales, 2 5 5  y si�s. 
cosmo�onías, 272, 292- 297 
edificios dedicados al culto, 1 73 
Harappa. 1 7 2  y si�s .. 2 5 9  
metafísica, 292-297 
Mohenjo-daro, 172 y sigs. 
nacimiento místico. 290 

prehistoria de su civilización, 1 7  2 

y sigs. 177 
primeras ciudades. 172 y sigs. 
soberanía divina. 257 
védica, 2 5 9  y sigs. 

Indo. civilización del valle del. 172 
carácter urbano, 172 y sigs. 
culto a la Diosa Madre, 175 .  177 
culto fálico, 177 
decadencia y ruina, 176 
dendrolatría, 177 
divinidades, 1 75 
Harappa. 172.  174. 175  
y los indoarios, 176  
su uniformidad, 173 
Mohenjo-daro, 172,  174. 175, 176 
vida religiosa, 175.  176 

Indoeuropeos, 177 
asimilación, 249.  251  
clases sociales, 255  
cultura, 2 5o 
y la cultura de Kuro-Araxas, 250 
ccDiOSll, 251 
dioses solares, 252 
economía pastoril. 2 5 1  
expansión lingüística y cultural. 

249 
y el fuego ritual, 418 
y los gathas. 392 
en Grecia, 178 
hierofanías celestes y atmosféri-

cas, 2 5 2  y sigs. 
invasiones, 249 
mitolo�ías. 2 5 5  y si�s. 
or�anización militar, 2 5 1  
origen. 250 y sigs. 
panteón primitivo. 2 5 1  y sigs. 
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pastores nómadas y a�ricultores, 
25 1  

y Poseidón, 341 y si�s. 
protohistoria, 250 y si�s. 
recintos sa�rados, 2 53 y si�s. 
reli�ión, 252-281,  342 
sacrificios, 253 
Tierra Madre, 253 
vocabulario, 250. 253  y si�s. 

reli�ioso, 2 5 1  y si�s. 
Indra, 256. 258.  259.  407 

demiur�o. 270 
y el dios Soma, 2 77 
y la fecundidad. 2 73 
y los Maruts, 393 
en el Ri�eda, 270 y si�s. 
soberano de los asuras, 264 
triunfo sobre los dasyns, 264 
y Varuna, 264. 272 
y Visnú, 280 
y Vritrá, 261 ,  271 y si�s. 

la fiesta del Año Nuevo, 273 
Infiernos, descensos a los: 

de Dionisia, 4 57 
de Inanna y Dumuzi. 98-104 
de Perséfone y Deméter, 373 y 

si�s. 
Inhumación: 

entre los indios Ro�is, 33 y si�s. 
Iniciación(es): 

ceremonias públicas y ritos secre
tos, 377 y si�s., 384 y si�s. 

frustrada de Guil�amesh, I I8  
en los Misterios, 3 23·  376 .  375  y 

si�s. 
de los muertos en E�ipto, 1 5 6  
ritos de, 1 8 9 .  367, 46() 
torturas de, 143 

Inmortalidad: 
y Deméter, 375  
y los héroes, 368 
en los Misterios de Eleusis, 375  
en los Vedas, 300 

Ipu-wer, 142  
Irán, reli�ión, 389-426 

y sus adversarios, 41 1  
Año Nuevo, 402, 409 ,  410 .  4I I ,  

425  
y el  monarca, 409 y si�s. 
aportación a la reli�iosidad occi-

dental, 389 
Avesta, 389  
cosmo�onía, 402, 410 ,  424, 425  
costumbres funerarias, 420 y si�s. 
escatolo�ía. 389 .  424 y si�s. 
giithiis, 389  y si�s., 3 9 6  
libertad para e l  bien o e l  mal, 

402 
la resurrección de los cuerpos, 

3 8 9 .  424 y si�s. 
revelada por Ahura Mazda, 398 
sincretismo. 414 
suicidio, 421  
viaje del  alma después de la 

muerte, 420 y si�s. 
y Zaratustra, 389-426 
véase Mazdeísmo, Zaratustra 

Isaac, sacrificio de, 230, 233 y si�s. 
Isaías, 437 

y el ((resto de Israel11, 442 y si�s. 
y la situación social y moral, 443 
visión de Yahvé, 437 

Isedones: 
tradiciones relacionadas con 

Apolo, 348 
Ishtar, 1 9 3  

' 1  
I N D I C E  A N A L I T I C O  

y Afrodita, 3 63 
descenso a los infiernos, roo 
diosa del amor y de la �uerra, 

193  
e Inanna, 98 .  roo 
y Tammuz. roo y si�s. 

Isis, 1 28, 1 3 2, 141 
esposa de Osiris, 138 
Misterios de, 1 5 1  

Islas de los Bienaventurados, 330 
333 ·  3 68 

Ismenio, 346 
Israel, reli�ión, 219-24 7 

la alianza. 243 
antropolo�ía, 223. 431  
Año Nuevo, 429 
asentamiento en Canaán, 2 1 9  
bajo los Jueces, 244-247 
bondad de la creación, 22r  y si�s. 
y la caída de Jerusalén, 446 y 

si�s. 
cosmo�onía, 220 y si�s. 
culto en el desierto, 243 
culto externo, 441 
culto a la fecundidad, 440 
culto en santuarios, 24 5 
culto del templo, 428, 440, 450 
desacralización y desmitificación, 

229 
destierro, 44 7 y si�s. 
edad de los antepasados, 226 
en la época de los reyes y de los 

profetas. 427-452 
éxodo, 236 y si�s. 
éxtasis, 438 
e {(historia sa�rada11, 230 
y la idolatría, 447. 450 
influjo cananeo, 245. 247 

la Ley. 2 19n. 228, 432 
litur�ia, 429 
el mal como problema, 432-43 5 
la monarquía, 42 7 y si�s. 
monoteísmo, 225,  241 
nueva alianza. 449 
nuevo templo, 449 
paraíso, 224 y si�s. 
de los patriarcas, 230 y si�s. 
pecado ori�inal, 225 y si�s. 
posesión divina, 412  
profetismo, 246 y si�s., 43 5-439 
prostitución sa�rada, 246 
pueblo de Yahvé, 240 
el «resto)) de, 439 
y la resurrección, 431  
el  rey. un�ido. 427 
su cometido, 428 
sacrificio de alianza. 233 
sacrificio de Isaac, 233 
sacrificios, 245. 246. 449 
sacrificios idolátricos, 441 
sincretismo, 245. 429, 441, 449 
traición a Yahvé, 440 

Jacinto, 346 
Jacob: 

asentamiento en E�ipto, 236 y 
si�s. 

Jainismo, 3u 
Jeremías, 163 ,  437· 449 

y la promesa de Yahvé, 344 y 
si�s. 

Jeremías. J.. 6oo 
Jericó, cultura de. 74 

cráneos, 75 
culto a la fecundidad, 7 4 
enterramientos, 75  
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Jerjes: 
prohíbe el culto de los dcievas. 

412 
Jerusalén: 

caída de, 446 y sigs. 
templo, 428 

Job. no, 2 14. 432-43 5 
JouRtas, monte .. 1 8 1  y sigs. 
Judaísmo medieval. 450 
Jueces: 

jefes militares. 244 
la religión israelita bajo los, 244-

247 
Juicio del alma, 1 5 5  
Júpiter. 252, 256 

Doliqueno, 191  

Kanathos. fuente, 3 57 
Karma, 301, sigs. 
Karman. 3 ro. 3 I I ,  3 12, 3 1 7  
Keleo. 3 7 3 .  374 
Khali. 1 9 6  
Khnm. sacerdotes, 216 
Kingu, ro7 y sigs., 221 
Koshar-wa-Hassis, 86 ,  208 
Kogis, simbolismo religioso, 34  y 

sigs. 
Koré. véase Perséfone 
Kronos, 201.  322, 323.  329 

lucha con Zeus, 323 
rey del Elíseo, 330.  334 

Kumarbi, 198  y sigs. 
Kurganes, véase Túmulos 
Kuro-Araxas, cultura de, 250 
Kykeon, 374· 381  

Laberinto, r 8 o  y sigs. 
e iniciación, 180  

de Minos, 180  
mitología, 180 

LaRhmu y LaRhamu, segunda pare-
ja. 1 0 6  

Lamentaciones, libro d e  las. 446 
Lamga (dioses), 93. 109 
Lascaux, pinturas de. 42 
Lecanomancia: 

en Babilonia, 1 21 
Leneas, fiestas dionisiacas, 458 
Lenguaje: 

su valoración mágico-religiosa, 53 
León, animal sagrado para los 

hititas, 192  
Leto, 325  
Letona, 345. 346 
Levante español: 

arte rupestre, 57 y sigs. 
Leviatán, 2 7 rn. 434 
Ley de Israel. 219n. 228, 243. 3 5 5  
Leyes d e  Manu, 284 
Libia: 

y los dioses egipcios, 130 
Libro de !os muertos. 1 27. 130n, 1 55  y 

sigs. 
Licurgo, 354 
U!a. juego divino, 3 18  
Lipitishtar, r r 2  

Código de. 113  
Literatura sapiencial: 

en Egipto, 142 y sigs. 
Mesopotamia, 1 1 9  y sigs. 

Locmariaquer, 1 6on 
Los Millares, 1 59 .  160 

sepulcros de corredor. 160 
Lugalzaggisi, 

unificación sumerio-acádica, 1 0 2  
Luna: 

I N D I C E  A N A L I T I CO 

y notación del tiempo. 47 
simbolismo, 4 7 

Lupercales, 257 
Luz interior. 316  
Lys. D .. 599 

Ma 'at (orden), 13 1 .  146.  1 50, 1 5 5 .  
43In 

Madre Universal. 34 
Maga. condición de. 404 
Magdaleniense, 43 
Magia: 

cinegética, 48n 
entre los hititas, 193  

Magos: 
bajo los Aqueménidas, 412 
y Hermes, 3 5 6  
y e l  zoroastrismo, 4r2 y sigs. 

Mahabharata. 261,  268.  297 
Mal'ta. 45.  46 
Malta. r 6 5 .  167, 1 6 8  

adivinación, 1 6  5 
arquitectura ciclópea, 167  
culto a los muertos. 165  
incubación. 165  
ofrendas, 1 6 5 
sacrificios, 1 6  5 
sepulturas. 169 
templos, 1 65 y sigs. 

Mallia, 178  
Manantiales sagrados, 189  
Mania, 464, 465.  471 
Mántica: 

en Babilonia, 12 1  
en Grecia. 327  

Mantras, 54  
Mara, dios búdico de la  muerte, 

2 15n 

Marconi, 579 
MarduR, ro4. ro5 .  106.  107, ro8,  

I IO, Il1 ,  I I 2, I 20, 202, 221 
cautiverio, n2, 2r2 
lucha con Tiamat. 2 71 

Marte, 256 
Mar.tu, 203. véase Amorreos 
Maruts, 393 
Mas d'Azil. caverna, 58  
Massebah. 233.  246 
Maya. 265 y sigs . .  3 18  

ilusión cósmica. 267 
Mazdeísmo, 390, 395  

altar del fuego, 404 
Año Nuevo, 402, 409 y sigs., 419  
aspectos nuevos, 413  y sigs. 
Buena Religión, 408. 417, 420 
carácter escatológico. 404, 406 
cosmogonía, 402 
culto espiritual. 404 y sigs. 
y el culto de Mitra, 400, 416, 417 
dualismo, 403 
esoterismo, 404 
y el éxtasis chamánico, 387 
y los fuegos sagrados. 418 y sigs. 
gnosis escatológica, 406 
iluminación interior. 403, 406 
lucha contra el mal. 402, 417 
mutaciones bajo los Aqueméni-

das, 4r2  
nueva creación, 420 
resacralización del cosmos. 413 
respeto al toro. 399 
y la resurrección, 470 
y el ritual del haoma. 400, 414 y 

sigs .. 418 
sabiduría, 403. 406 
y los sacrificios cruentos, 415  
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sincretismo posterior, 4I2 
transfi�uración del mundo, 401,  

407, 419,  420 
triunfo de los justos, 401 
y Yima, 4 1 5  

Meandros, �rabadas de. 48 
simbolismo, 48 

Meconé: 
separación de dioses y hombres, 

33 1 ,  3 )2, 3 14· 336 
véase Sacrificio primordial 

Medusa, 342 
Me�alitos, 1 59-172 

centros culturales, 164 y si�s., 
1 69 .  170, 174 

culto, 160 y si�s., 164 y si�s., 170 
culturas, 1 66,  1 69. qo y sigs., 174 
difusión, 170 
y la  Diosa Madre, 168  
eni�ma de los, 166 y sigs., 1 7 1  
europeos, 1 6  9 
reli�ión, 1 67 y si�s., 172 
sedes de las almas. 1 6 2  (n.6), 170 
sepulturas. 1 60, r 62, r66 y si�s., 

167. 175  
símbolos, 1 63 y si�s . .  1 66, 1 6 9  
sociedades me�alíticas vivas, 170 
templos, 165 y si�s. 
y vida de ultratumba. 170, 172  
vínculo de unión de los antepa-

sados, 170 y si�s. 
Me�uido: 

batalla. 1 3 2. 1 48 
Melqart. 436 
Mellaart, 76. 77· 489 
Ménades, 461 
Menelao, 337 
Menes, unificador de E�ipto, 124, 133  

Menfis. I 24 
teolo�ía, n8, 1 57 

Menhir, 1 59 y si�s. 
decorados, 1 6 2  
depósito d e  vitalidad, 1 64 
sede de las almas, 1 62n 
si�nificado sexual. 1 6 3  
símbolo fálico. 163 y si�s. 

Mercer, 506 
Mercurio: 

y Hermes. 3 'í 6  
Meri-l<a-ré, 144 
Mesá, rey de Moab. 23 5 
Mesías: 

el rey ideal. 428 
Mesolítico, 55. 59·  6o 

descubrimiento de la a�ricultura, 
6 1  

en Cercano Oriente, 59 
otros inventos, 6 1  
prácticas reli�iosas, 5 5-6  2 

Mesopotamia: 
homolo�ía macrocosmos-micro-

cosmos, 121  
influencia en E�ipto, 123  
irradiación cultural. 122.  
literatura sapiencial. u8  y si�s. 
reli�iones, 89-122 
vanidad de la vida, I I9  

Metafísica védica, 292-297 
Metales: 

su fuerza sa�rada, 84 
ori�en celeste, 8 3 y si�s. 

Metalur�ia: 
cobre y bronce, 84, 178  
contexto reli�ioso. 83-87 
en Creta, 178 
difusión, 78. 82, 84 

I N DI C E  A N A L I T I C O  

fundición, 84 
hierro, 8 3 y si�s. 
minería, 84 
reli�iosidad, 84 
mitos. 84 
y vida reli�iosa, 84 

Metalúr�icos: 
dactilos, 1 80 
«dueños del fue�o)), 8 5  y si�s. 
y Hefesto, 34 5 

Metaneira, 373· 374· 375  
Metis, 1 25  
Metis. 362 y si�s. 
Miasma. 349 
Micenas, 1 7 9  

y Creta, 179 
tablillas, 179 

Micénica, civilización, r 6 8  
Min: 

y el culto real. 1 3  3 y si�s. 
fiesta de, 1 33  
fiesta de la  sie�a. 1 33  

Minerales: 
machos y hembras. 8 5n 
mitos. 84 y si�s. 
sacralidad, 8 5 

Minoica, cultura, 178 y si�s., véase 
Creta 

Minoica, reli�ión, véase Creta 
características, I 82-I 8 6 
y ciclos a�rarios, 183  
continuidad, 1 8 7  
culto a l a  columna, 1 8 9  
culto a los muertos, 1 8 5  y si�s. 
y culto al toro, 1 84 y si�s. 
divinidades. 1 8 2  y si�s., 187 
icono�rafía, 183  
manantiales sa�rados, 1 8 9  

y reli�ión �rie�a. 187 y si�s. 
y reli�iones mistéricas, r86  
ritos, 183  
vida, muerte y renacer, 183  

Minos, 178 ,  187 
Minotauro, r8o 
Misterios: 

carácter secreto. 378. 380-387 
de Attis, 383 
de Dionisia, 463. 466. 469. 470, 

472 
�rie�os, 367 

de Eleusis, 373-387 
miciación, 326 
de lsis, 1 5 1  
de Osiris, 1 5 1  

Misterios de Eleusis, 373-387 
carácter soterioló�ico, 384 
centro de la vida reli�iosa, 378 
ceremonias. 375 ·  378 y si�s . .  3 8 1  
y Cristo, 3 8 2  
y cultos d e  l a  ve�etación, 3 8 2 .  3 8 5  
duración, 378 
fundación, 375 
los iniciados, 384 
y la inmortalidad, 375  
mito de Perséfone, 377 y si�s. 
relación con la simbolo�ía se-

xual. 3 8 1  
ritos d e  iniciación, 373· F 5 ·  378 
secretos, 379· 380-387 
símbolos, ) 8 2, si�s. 
testimonios, 378. 380 y si�s., 3 8 2  y 

si�s. 
Triptolemo, primer iniciado. 376 

Mitos: 
de ascensión, 52 y si�s. 
cananeos, 86  
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de las cinco edades. p8 y si�s. 
combates, 73 
cosmo�ónicos, 52.  75 ·  105- I I O, 

1 2 6, 1 3 1  y si�s. 
de la «cuerda de oro», 327 
escandinavos, 256.  258 
fenicios de la soberanía divina, 

202 
del fue�o. 275 
hurrito-hitita, 201 y si�s. 
indoeuropeos, 2 5 5  
metalúr�icos, 8 5  y si�s. 
de ori�en, 52, 53 ·  59 

de la a�ricultura, 64-68 
de la caza. 67 
en E�ipto, 1 2 6, 1 27, 1 28,  1 29.  

135 ·  1 37-141 
hititas, 1 9 2, 1 9 6  y si�s. 

de las primeras razas, 328-332 
de Prometeo, 331  y si�s. 
de separación del cielo y la tierra 

Mitra. 256  
Ahura, 415  
y los Amesha Spenta. 416  
y Aryaman y Bha�a. 270 
atributos, 416 
creado por Ahura Mazda, 415  y 

si�s. 
dios soberano, zs6. 416 
y los escitas, 412 
exaltación, 415-417 
extermina a los daevas, 416 
y Haoma, 417 
y el juicio de las almas, 423 
junto a Ahura Mazda y Anahita, 

412 
y el mazdeísmo, 400, 41 5 
y el Mihr Yast, 415  y si�s. 

nacido de una roca. 2orn 
y el sacrificio de soma, 277n 
Varuna, 256. 269 

Mnemosyne, 322, 325  
Mohenjo-daro, 172 ,  1 7  4 .  175 .  véase 

Indo, civilización del valle del 
Moira, 337·  339 
Moisés. 229, 230. 436 

y Al<henatón, 238 
la Alianza. 243 y si�s. 
y el Decálo�o. 241, 241 
fi�ura carismática. 238, 244 
los Jueces. 244. 247 
muerte. 243 
revelación de la Ley. 228. 243 
y la salida de E�ipto, 236 y si�s. 
y la zarza. 239 y si�s. 

Moksa, 3 1 2, 3 13 ,  3 1 8  
Monoteísmo: 

de Atón 238 y si�s. 
israelita, 225 

Montaña cósmica, 1 27 
Monte Circeo, �ruta del. 30  
Montespan, caverna de: 

danza circular. 5 1  
ritos de iniciación, 50 

Mót. 206, 207 
y Anat, 213 
lucha con Baal. z r r  y si�s. 
ras�os funerarios. 213 y si�s., 2 1 5  

Muerte: 
abolición de la, ro2 
diosa de la. 1 8 9  
en E�ipto, 134. 1 4 0  y si�s. 
en Grecia, 336 y si�s. 
en Irán, 420 y si�s. 
en Israel. 431  
nuevo nac;miento, 134 y si�s. 

I N DI C E  A N A L I T I CO 

Muertos: 
en Creta, 1 8 5  
culto me�alítico, 160. r 64. 1 70. 

174 
metamorfosis en pájaros, 1 62n 
y Osiris, 1 34. 137.  1 5 2  y si�s. 
país de los. 1 3 8  
pesaje del corazón. 1 5 5  
rito iniciático en E�ipto. 1 5 6  
en Creta, 184 
su resurrección en Irán, 24 

Mujer: 
y a�ricultura. 66, 69  
y división del trabajo. 25  
matrilocación, 69 
en el mito de Pandora, 3 3 2  
posición social. 6 9  
preeminencia reli�iosa. 1 8 1  
y los ritmos lunares, 6 9  
sacralidad. 68, 69 
y ve�etación, 68 ,  74 

Mundo: 
centro del. 71-72 
como útero, 34 
creación, ros-no. 398 
orí�enes, ro 5 
renovación periódica, 70 y si�s. 
en el Próximo Oriente, 72 
y el soberano iranio, 4rr  
su transfi�uración en el  mazdeís

mo, 40I-407, 4rr. 419.  420 
Muni. 307 
Musas, 325  

y la  inspiración poética. 350 
Musteriense, 30 
Mystes. 380. 381 ,  3 8 2, 384 

Nabucodonosor, 330  

Nacimiento, muerte y resurrección: 
misterio del. 70 y si�s. 

Nam-tar. 94 
Nammu, 91 ,  93  
Nanna-Suen (la luna). 98 .  99  
Naqs-i-Rustam. inscripción de, 408 
Nasatyas, 256, 279 
Natufiense: 

arte naturalista. 6o 
cultura, 6o 
depósitos de cráneos, 6 r  
descubrimientos d e  los cereales. 

6o 
santuario, 74n 
sepulturas. 6o y si�s. 

Nawroz. 409. 425 
Nabfim. 246. 436. 442, véase Profe

tas; Profetismo 
Neftis, 128.  140n 
Neolítico: 

aldeas del Cercano Oriente, 72 
en Creta. 178 y si�s. 
cultura de Yan�-chao, 72 
descubrimientos. 62 
documentos reli�iosos. Sr  y si�s. 
espiritualidad. 8 2  
lu�ares sa�rados. 82 
reli�iones del Cercano Oriente, 

74· 78 
Nereidas. I99 ·  343 
Ner�al. ro3 
Nidabor, 9 5  
Ninfas, 322 
Nin�ursa�. 9 2  
Ninshubur. roo 
Ninsun, I I4 
Niobe, 346 
Noé, 227 y si�s. 
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Nombre, valor simbólico: 
en Egipto, 1 5 5  

Nubia: 
y los dioses egipcios, 130 

Nun, océano primordial. 130n 
Nut, 1 27, 14on 
Nyx, 327 

Obeid: 
agricultura y comercio, 78 
cultura, 77 
figuras, 78 
influjo, 78 
templos, 78 

Océano, 322. 328  
Ocre rojo: 

en cadáveres, 3 1 .  3 2 
sustitutivo de la sangre, 3 1  

Ofrendas. 5 6 .  5 7  
alimento para la muerte, 3 5  
de cráneos y huesos, 29.  3 6  
a los difuntos, 32. 3 5 .  1 6 2  
sentido sexual. 3 5  y sigs. 

Ogdóada egipcia, n8 
Ohrmazd: 

y la creación del hombre, 325  
y el sacrificio escatológico, 420 

Olimpia, 187 
Olímpicos, 3 25, 3 27. 334. 361  
Olimpo, 325 ,  361 ,  373  
Omofagia, 463 .  464 
Ompha!os de Delfos, 3 5 0  
Oráculos: 

de Delfos, 344 y sigs. 
y los héroes, 367  

Ordalía escatológica, 402 
Orden cósmico: 

decretos que lo aseguran, 84 

en Egipto, 125  
Orden social: 

y orden cósmico, 130 
Orfeo, 348 

hazañas chamánicas, 3 52 
«profeta)) de Apolo. 362 
reformador de los Misterios de 

Dioniso, 470 
y Tracia, 348 

Orfismo, 335 .  470 
y el mito de los Titanes, 470 

Orgía dionisíaca, 461-466 
Orientatio, 23 
Orión, 342 
Osamentas, depósitos de: 

en Drachenhoetli, 35 .  37 
expresión mágico-religiosa, 38  
en Ha! Saflieni, 1 6 5  
ofrendas, 3 6 .  3 7  
opacidad, 3 7  
de OSO, 3')-39 
en Petershohle. 3 6. 37 
en Salzofenhohle. 36  

Oseas, 438 .  442 y sigs. 
simbolismo conyugal. 441 

Osirianización, 139 
del faraón, 1 53 

Osiris, 1 25, 128,  132. 147 
apoteosis, 141  
complejo mítico-ritual. 1 35 .  1 37 .  

140 
democratización de, 141  
dios asesinado, 135 .  137-148. 1 57, 

470n 
dios de los muertos, 1 34. 137 
esposo de Isis, 138 
y el  faraón. 137 
hermano de Seth. 138 

Í N D I C E  ANALÍTI C O  

juez d e  los muertos. 1 5 4  y sigs. 
misterios de, 1 5 1, 470n 
padre de Horus. 1 3 8  y sigs. 
en el pesaje del corazón. 1 54. 1 5 5  
y Ra. 1 39  y sigs . .  1 52-1 5 6  
resurrección, 1 3 9 .  1 4 1  
símbolo de la fecundidad y del 

crecimiento, 1 39  
tensión con Ra. 141  
viaje por e l  Nilo. 1 3 8  

Oso: 
depósito de osamentas. 3L�9 
fiestas del. 29, 3 8  

Palacio: 
como centro cultural. 1 8  3 

Paleantrópidos: 
su comportamiento mágico-reli

gioso, 23-54 
«documentos-testigos)), 26 
religiosidad, 26 

Paleolítico, arte, 39-44. 55  
función ritual. 48 
y prácticas mágico-religiosas, 49 
simbolismo. 48 y sigs. 
y los héroes, 341-371 
y Poseidón, 342 
sacrificios, 368 y sigs. 

Paleolítico superior: 
notación del tiempo. 47 

Paleontología, 4 7 
Palestina: 

y los dioses egipcios, 1 3 0  
religión neolítica, 7 5  

Pandora, 3 3 2  
y Epimeteo, 332n 

Paraíso iranio (Casa del Canto). 
40I, 421 

y el reinado de Yima. 42 3 
Paraíso original. 224 y sigs. 
Pasagarda, 410  
Pascua: 

su celebración, 239 
y la salida de Egipto, 239 

Patriarcas de Israel: 
árboles sagrados, 233n 
costumbres, 231  
y el  dios El. 232 
el <<dios del padre)), 231  y sigs. 
piedras sagradas, 232 y sigs. 
prácticas religiosas, 232 
religión 239 y sigs. 
sacrificios, 232 

Pecado. 94 
causa del diluvio, 97 
expiación, 94 
original. 235 y sigs. 431 
consecuencias. 22  5 

Peloponeso, 179 
Pentateuco, 220 

fuentes, 219n 
Penteo: 

y las ménades, 461  
Pepi I I .  13 1 ,  1 32, 141 
Perséfone, 325· 3 5 5  

y Artemis, 359  
diosa de la  vegetación, 376 
epifanía, 384 
en los infiernos, 3 73-377 
mediadora de dos mundos, 3 7 1  
y los Misterios d e  Eleusis, 373 y 

sigs. 
Perseo, 455  
Persépolis, 409 

y la celebración del año Nuevo, 
469 y sigs. 
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su condición esotérica, 4ron 
Pesca, 27, 28 

y civilizaciones arcaicas, 49 
en las sociedades mesolíticas, 79 

Petershole, 36.  37 
Petra genitrix, 201 
Petsofa, 1 8 r 

Piedras: 
fecundadas por un ser sobrehu

mano, 200 
fertilizantes, 163  
en la  relií5ión de los patriarcas, 

232 
sacralidad, 1 7 1  
transformación para e l  uso, 2 7 

Pinturas rupestres, 26, 39-44 
cronoloí5ía, 40, 43 
en el Levante Español, 57. 58  
«relií5ión de las cavernas)), 40 
en Sierra Morena, 57 

Pitaí5orismo, 3 3 5  
Pitia d e  Delfos, 3 4 9  y sií5s. 

y los oráculos, 3 5o 
Pitón, draí5ón de Delfos, 345. 349 

castií5ado por Apolo, 340, 3 53 
Planetas: 

influjo, 1 2 1  
Plantas alimenticias, véase Aí5ricul

tura: 
carácter saí5rado, 67 
mitos de orií5en, 66  y sií5s. 

Plutón, dios de los infiernos, 373 .  
374 

Polaridad masculino-femenino, 45  
Polifemo, 342 
Ponto, 328  
Poseidón, 187,  327 

antií5uo dios supremo, 341  

y Deméter, 342 
dios de los caballos, 342 
dios del océano, 325, 342 
dueño de la tierra, 342 
espíritu masculino de la fertili-

dad, 342 
y los indoeuropeos, 342 
y Medusa, 342 
superior a Zeus, 34m 
y Zeus, 341,  342 

Posesión divina: 
en el culto dionisíaco, 463 y sigs. 

Potnia theron: 
Artemis como, 3 5 8  

Potter, K .  H., 5 5 8  
Prácticas funerarias d e  los paleolíti

cos, 3 1  y sigs. 
Prajapati, 28o, 287, 291 ,  299 

Brahaman, 3 0 1  
y los dioses védicos, 3 r o  
identificación por e l  sacrificio. 

300-303 
Prakriti, 3 1 7  
Profetas: 

y el anuncio del juicio de Dios, 
439 

ataque al sincretismo, 449. 4 5 1  
d e  Baal, 436 
y la conversión, 4 5 1  
crítica del culto, 449 
cultuales, 436 
y la desacralización de la natura-

leza, 4 5 1  
escritores, 437 
en el exilio, 449 
falsos, 437 
í5estos simbólicos, 438 
mensajeros de Yahvé, 437 

I N D I C E  A N A L ! T I C O  

y la palabra de Yahvé, 437.  438 
poderes maravillosos, 438 
profesionales, 437·  442 
y la relií5iosidad cósmica, 450 y 

Sií5S. 
y la transformación de los hom

bres, 450 
valoración de la historia, 449 y 

Sií5S. 
vocación, 457 

Profetismo: 
clásico, 436 
en Israel. 246 y sií5s., 43 5-439 

Prometeo. 3 3 1  
castií5o. 3 3 2 
creador del hombre, 3 3 1  
fiesta de, 3 3 3 
héroe civilizador, 333. 3 3 5  
liberado por Heracles, 332  
y la  aparición del mal, 3 3 2  
robo del fueí5o. 332· 3 3 3  
sacrificio primordial, 3 3 1 ,  332, 336  
y Zeus, 33 1  y sigs. 333  

Prostitución saí5rada, 2 1 6  
e n  Israel. 246 
véase Hiero gamos 

Protoindoeuropeos: 
y la cultura de los túmulos, 250 

Próximo Oriente, 59 
Ptah, 86, 1 27, 1 28, 1 5 5. 1 5 6  
Puranas, 261,  293 

Markandeya, 2 7 1  
Purificación: 

ritos de, 1 9 6  
Puru[[i, fiesta hitita del Año Nuevo, 

193 ,  1 9 6  
Purusa: 

en las Upanishads, 288, 293. 295  

Puru�asustka, 288,  294. 296 
Puru�amedha, 288 y sií5s. 
Purusa-Prajapati, 288, 294. 295 

í5igante primordial, 293 
Pusan, 279 
Pylos, 1 8 7  

tablillas, 1 8 7  

Quirino, 256  
Quiromancia, 3 50n 

Ra, 1 25, 1 27, 1 29,  1 3 1 ,  1 3 3 .  1 36. 1 39. 
146. 1 52. 1 5 6  

dios manifiesto, 1 27, 1 3 1  
dios solar, 1 53 
y Osiris, 1 3 9  y sií5s., 1 52-1 57 
su viaje por el mundo de ultra-

tumba, 1 53 
Ra-Atum, Khepri, 127  
Radamanto, 1 8 7  
Ráhab, 22m, 430 
Rajasuya. 286, 2 9 1  
Rama, 353  
Ramayana, 261  
Ramsés II, 1 32  
Ramsés III. 1 3 2 
Ras Shamra, 204, véase Uí5arit 
Ratri, 262 
Razas, primeras: 

mitos, 3 28, 3 3 2  
Realeza: 

desarrollo, 8 2  
origen celeste, 9 6 

Recolección, 49· 59 
Rel<hmire, 1 3  1 
Relií5ión(es): 

de los Aqueménidas, 407-409, 
véase Aqueménidas, Irán 
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de Israel. 219-247. 427-452, véase 
Israel 

egipcia, 123-156.  véase Egipto 
griega. 321-340, 341-371 ,  373-387 
véase Grecia, Dionisia, Misterios 

de Eleusis 
hitita, I 9 r-203 , \léase Hititas 
irania, 389-426 , véase Irán, maz-

deísmo, Zaratustra 
minoica, 182-186,  véase, Creta 
védica, véase India védica 
mesopotámicas, 89-122,  véase 

Mesopotamia 
neolíticas del Cercano Oriente, 

74-78 
Religiosidad: 

cósmica, 450 
del hombre prehistórico, 26 
paralelos etnográficos, 49 

Renovación periódica del mundo, 
70 y sigs. 

«Resto de Israel>>, 438, 442 y sigs. 
Resurrección de los muertos: 

en Irán, 424 
en Israel, 431 

Resurreción del cuerpo: 
en Irán, 389 .  420, 423 y sigs. 
y juicio universal, 424 
y Ohrmazd. 425 

Revelación: 
de Ahura Mazda, 398-401, 4or, 417 
concentrada en el Decálogo, 241 

y sigs. 
Rey: 

como sacerdote, 194 
divinización, 1 94 
ritos de consagración y corona

ción, 289-292 

Rheia, 3 22, 323 
Rigveda, 260, 261,  265.  266,  271 ,  

293·  29 5· 307, 314, 3 1 5  
Agni en el. 274 
Indra en el. 2 70 y sigs. 
maya. 265  
y el sacrificio del soma, 2 76 y 

sigs., 283 
y el Uno, 29 5 

Rishis, 360 y sigs., 404 
Rita, 265 y sigs. 
Ritos agrícolas: 

continuidad, 8 2  
Ritos d e  iniciación, 5 0 ,  1 8 8 ,  284, 

367 
chamánicos, 470 

Ritos de purificación. 1 9 6  
e n  e l  templo d e  Jerusalén, 429 

Ritos dionisiacos, 457-466 
carácter iniciático, 466 ,  470 
carácter órfico, 470 y sigs. 
y religiones mistéricas, 466 

Ro'eh, 246 
Roma, 2 5 6  y sigs. 

pensamiento histórico, 257 
soberanía divina, 257 

Ruah, 43I. 437 
Rudra, 289. 307 
Rudra-�iva, 280, 318 

Sabazio, 466 
identificado con Dionisia, 467 
Misterios de 469 

Sacerdocio organizado, 8 2 
en Canaán, 2I 6 
en Malta, 1 6 5  

Sacralidad cósmica: 
y vida vegetal. 70 

Í N D I C E  A N A L l T I C O  

Sacralidad de la condición huma

na. 339 
Sacrificio(s): 

de Ahura Mazda. 417 y sigs. 
de alianza. 233 
de animales, 165  
y ascesis, 304 y sigs. 
atacados por Zaratustra. 393· 399 

y sigs. 
en los Brahamanas. 297 Y sigs., 

405 
cosmogónicos. 419 
cruentos, 63.  66,  r85 .  232,  415  
en el  culto patriarcal. 232 
escatológico en el mazdeísmo, 

404, 4II ,  417-420 
escitas, 412 
funerarios, r 6 2  
del haoma. 400, 405 
a los héroes, 369 
humanos. 6r ,  67. 288 y sigs .. 413 
e identificación con Prajapati, 

300-303 
por inmersión, 56 
a los Olímpicos. 369 
de primogénitos, 234 

primordial de Prometeo. 331 ,  333-

336 
en el  sarcófago de Haghia Tria-

da, 1 8  5 y sigs. 
védicos, 28 3 y sigs. 

Sagrado: 
entre los indoeuropeos, 253  

Sahure, templo, 132  

Salmos: 
de entronización, 429 

babilónicos de penitencia. 104 

Salomón: 

construcción del templo de Jeru-

salén, 428 y sigs. 
Salzofenhóle, 36  
Samhita. 303  
Saml<hya, 3 17  
Samsara, 3 r r. 3 12, 3 1 3  
Samskam. 284 
Samuel. 427 
Sanchoniatón, wm 

Sangre, 29 
esencia de la vida, 68.  209n 

Sankhayana. 288 
Saoshyant. 4rr, 424, 426 
Sargón, 89 

unificación sumero-acádica, 102 

Sarpedón, 338  

Sasánidas: 

enfrentamientos ideológicos, 4r r  

y los sacrificios. 419 

Satanás, 433 ·  43 5 

Saúl. 244. 42 7 

Saurva, 407 
Secretos: 

y Misterios, 384 y sigs. 

de oficio, 5 1  

Sed. fiesta de. 1 33  
Sel<hmet. 129 
Semele. 325 ,  453  

etimología. 453  
madre de Dionisia, 453·  461  
y los Olímpicos, 454 

su tumba en Tebas. 46m 

«Señor de los animales>> ,  52,  56 .  59 ·  

67 
en la caverna de Trois-Fréres, 42 

Señora de las fieras.(potnia theron): 

en Creta, r 8 1  

Separación de los sexos. 45· 5 0 .  73 
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Septentrión, 348 
Sepulturas: 

como casa, 34  
colectivas, 6 5 
de «corredor», 160 
creencia en otra vida, 3 1 .  3 2  y 

si�s. 
Chapelle-aux-Saints. 3 2  
Ferrassie. 32 
de Ha! Saílieni. r 6 5 .  169  
Mas-d'Azil. 3 2  
me�alíticas, r 6 2  y si�s., r66  y si�s. 
monte Carmelo, 3 2  
natufienses, 6o y si�s. 
con ofrendas, 32 
orientación, 23 .  34 
en el Paleolítico Superior. 32 
si�nificación reli�iosa. 27, 32 
si�nificaciones simbólicas, 30-3 5 
TeshiR Tash. 3 2  
como útero, 3 4  

Ser Supremo, 3 6. 38  
Serpiente(s): 

combates de dioses con, 27r  
dioses asimilados a las, r32. 269 
ima�en de Atum, 12 7 
y pecado ori�inal. 224 
símbolo de la vida, 1 6 6  

Seth. 86,  1 2 8 ,  147. 1 5 3  
condena, 138  y si�s. 
hermano de Osiris, 1 3 8  

Sexualidad: 
y Afrodita, 364 
carácter sa�rado, 69 
y ve�etación, 69 

ShabaRa, faraón, 128 
Shamash. 104 
ShanshRa. 19 3 

Shapash. 214 
Sheo!, 431 
Shu, 1 27, r 28,  r 3on 
Siduri, n 6  
Siló. santuario, 445 
Simbolismo: 

fálico, 5 7  
sexual. 48n 

Sin (la luna), r o4, 1 1 2  
Sinaí: 

alianza. 243 
teofanía del. 236. 243 

Sincretismo reli�ioso en Israel. 429 
y si�s . .  441 

Síntesis helénica, 178 
Sión, monte: 

cccentro del mundm, 428 
montaña santa, 443 

Siria, reli�ión neolítica, 75  
Sísifo. 337  
�iva. 196.  280 y si�s. 

epítetos, 281 
prototipo. 175. r76 
Rudra, 229 y si�s. 

Skambha. 302 
SRoteino, �ruta, 188  
Soberano: 

hieros gamos, r ro, n1 ,  r r 2  
en Irán, 409 y si�s. 
fundador del fue�o. 419 
responsable de la conservación y 

re�eneración del mundo, 4I I  
en Israel. 42 7 y si�s. 
personificación de Asur, 1 1 1  
representa a l  dios. n3 .  véase Fa-

raón 
su sacralidad en Mesopotamia, 

I IO-II4 

I N D I C E  A N A L IT I C O  

ccSociedades de varones)), 5 0  
Sol. dios, 127. r 36  

asociado a Ahura Mazda. 413 
creador, 129.  148 y si�s. 
hitita. 187 

Solarización, 139.  145 y si�s. 
de Amón, 148 
de Arinna, 1 9 2  

Soma. bebida, 270. 296 
himnos, 276 
de la inmortalidad. 278, 3 1 6  
sacrificio del. 277, 281,  3 0 5  

Soma, dios. 269. 2 7 6  y si�s. 
Soma, planta 265.  276. 277 

crece en las montañas. 2 76 
mitos, 276 

Speleers. 506 
Spenta Mainyu (espíritu bienhe

chor), 3 9 8  
identificado con e l  Espíritu San-

to. 413 
Srauta, 289.  291 
Stellmoor. la�o. 5 6  
Stonehe�e. 159 y si�s . .  1 64. 168  
Sudras, 6 2  
Sueños: 

interpretación, r2r ,  412 
Suicidio: 

en Irán, 44 
Sumer, 89 

Año Nuevo. 94 
bienaventuranza de los cccomien-

zos)), 9 1  
ciudades-templos, ro2 
civilización, ro2 
culto al  toro, 90  
idioma, 103  
influencia en E�ipto, r 2 3 

mito de la creación, 91 ,  222 
mito del diluvio, 9 6  
orden cósmico. 9 4  
ori�en del hombre. 9 3 y si�s. 
pecado concepto, 94  
reli�ión. 90 y si�s. 
seres divinos. 90 
tema del paraíso. 9 2  y si�s. 
templos. 9 5  
teo�onía, 9 2  
unificación con Acad. 102 y si�s. 

Sumerios. 89 
Supervivencia: 

en Creta, 1 8 8  
en la cultura me�alítica, 170-171 
en la India prearia, r88  
entre los paleolíticos. 30  y si�s . .  

r62  
Surya. 252  
Susa, 410 
Synthema, 380, 3 8 1  

Tammuz, 101,  1 0 2  
culto de, ro1  y si�s. 
e Isthar. 101  
en Jerusalén. 101 
muerte y resurrección. ro2, véase 

Dumuzi 
Tántalo. 337 
Tantrismo, 309 
Tapas. 295.  296. 298. 308 

cccalon, 303 
y sacrificio, 305  y si�s. 
técnica y dialéctica de la peniten-

cia, 3 03-307 

Tártaro, 324 
Tarxien, 169 
Teatro, 472 
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Tebas. 142. 147. 149. 1 5 1  y sigs. 
la ciudad de Amón, 149 

Tefnut, 1 27 
Tehom. 221 
TeReioi, columna, 1 8 9  
Telepinu, 193  

dios que desaparece, 194 y sigs. 
Tefetii, 378. 379.  380, 381  
Tell Arpachiyah. r84 
Tell-ei-Amarna, véase Amarna 
Tell Halaf: 

complejo religioso, 77 
culto al toro, 77 
enterramientos, 77 
figurillas, 77 
hacha doble, 77 
ofrendas a los muertos, 77 

Templo(s): 
en la época de Obeid, 78 
!mago mundi, 9 5  
e n  Malta. 16  5 
palacio del dios, 9 5  
preexistencia, 9 6  

Templo d e  Jerusalén. 
asociado a la monarquía, 428 
construido por Salomón, 428 
y el culto. 429 
santuario nacional. 429 

Templo futuro en Ez .. 449 
Teofanía, 

y Apolo, 3 5 3  
del Sinaí, 236. 243 

Teogonía: 
egipcia, 126-r3o 
fenicia, 2ro y sigs. 
griega. 321-328 
sumeria, 9 1 y sigs. 

Teología menfita, 128 

Terafim. 246 
Teseo, 1 86. 369 

saga de, 3 67 
TeshiR Tash, 3 2  
Teshub, 1 47. 1 92, 193 .  1 9 9 .  200, 202 

combate con el Dragón, 1 9 6  y 
sigs. 

dios de la tormenta. 1 9 1 .  1 9 2  
dios tutelar d e  los hititas, 1 9 2  

Tetis, 343 
Textos de fas Pirámides, 1 26n, 1 3 5 .  

1 3 7 ,  140, 142, 1 53n 
Textos de [os Sarcófagos 126n. 141 ,  

1 54 
Themis, 322. 325 .  333  
Thot, 136.  14on 

y Hermes, 3 5 6  
Thraetona, 2 5 8 .  2 7 1  

combate con e l  dragón Azi Da
haRa. 4 1 0  y sigs. 

Thureau-Dangin, 496 
Tiamat, 1 05, 107.  108,  rn, 221 

y Apsu. primera pareja. ro5 ,  1 06 
el mar. 1 0 5  

Tiasas dionisíacas, 465.  466 
carácter iniciático, 466 

Ticias. 346 
Ti deo: 

y Atenea, 360 
Tiempo: 

y agricultura, 65 y sigs. 
circular, 71  
cósmico, 7r 
dominio del. 122 
medida, 47 y sigs .. 6 5  y sigs. 

Tienda de la reunión. 243 
Tierra Madre, 253 

en Delfos, 3 50 

I N D I CE A N A L I T I C O  

y Hera. 358  
Tierra: 

asentada sobre el océano, 9 1  
Tierra de los Muertos, 99  
Tifón, combate con Zeus. 198 .  324 
Time. 338 
Tistrya. 417 

y Ahura Mazda. 41 7 
y el demonio Apaosa. 417 

Titanes, 3 22, 3 28 
devoran a Dionisia, 457.  468,  

469. 470 
liberados por Zeus. 3 34 
lucha con Zeus. 3 24· 333  

Tor. 39 
Torah. véase Ley de Israel 
Toro, culto al: 

en Chata! HuyuR. 76 
celeste. 1 1 5  
corridas sagradas en Creta. r84  
y los hititas. 192  
en el  mazdeísmo. 399 
en Sumer. 90 
en Tell Halaf. 77  

Trabajo: 
significaciones. 62 y sigs. 

Transmigración de las almas: 
en la india poS\lédica. J I I .  3 1 5  

Tríada capitalina. 2 5 6  
Triptólemo. 374 

enseñó la agricultura, 376 
primer iniciado en Eleusis, 376.  

383  
Tritón, 342 
Trois-Freres. caverna. 40 
Tubérculos: 

cultivo, 65 .  64. véase Agricultura 
Tumbas, véase Sepulturas 

Túmulos. cultura de los. 250 
y los protoindoeuropeos, 250 

TutanRhamón, 1 3 1  
restaurador, 13 1 ,  1 5 1  

Tutmosis III. 1 3 2. 147 
Tvastri, 86, 2 7 1  

Ugarit. I I I ,  203-207 
El. 205. y sigs. 
literatura, 202, 204 
mitología. 204 y sigs., 210 
religión 204 

UlliRummi, 199 .  200, 201 
Canto de. 199  

Unión de contrarios, .1.23n 
en la religiosidad india, 268 

Universo: 
como un organismo, 70 

Upanayama. 284 y si�s. 
ritos de iniciación, .dl4 

Upanishads. 280. 281 . 295. 301  . •  1 1 1 1. 

JIJ ,  3 14, 403 
el conocimiento e1 1 las. W ú  
crisis espiritual. 3 w  
metafísica. 306 
y los rishis, 3 1 0  y sl\j�. 
y el sacrificio, 3 r o  

Upelluri, 199 y sigs. 
Ur: 

reyes de la III dinn,l ln ,  1 0 1 
Urano. 261.  262. 32 1 .  1 1  ¡, I J \ , 1 1 H  

castración, 202, .> � 1 · .  1 u y ·. 1�!'· 
Deus otiosus, 3221 1 

Urshanabi, n6 
UruR, I I3  y sigs. 
Usas, 262, 279 
Utensilios para hn• ' 1 1 1 1 < ' 1 1 ' . 1 1 1 • • · 1 

y sigs. 
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Útero: 
sepultura como, 34 

Utnapishtim, 9 6. n6 
Utu (el sol), 98 ,  wo 

Vaepya, 393 
Vaitana, 288 
Vajapeya, 28 6 
Valle del Nilo, 1 23 ,  148 
Vara, morada escatológica, 424 
Varuna, 2)6,  268 

y Ahura Mazda, 407 
divinidad primordial, 263 y sigs. 
en la época védica, 265 
Mitra, 256,  269 y sigs. 
rey universal y mago, 265-268 
rita y maya. 265 y sigs .. 272 
señor del mar, 268 
soberano terrible, 267 

Vayu, 253.  279. 407 
Védicos: 

ascesis, 296,  297 
concepto de «persona)) (atman), 

300 y sigs. 
consagración y coronación del 

rey, 289-292 
cosmogonía y metafísica. 292-

297 
culto, 283  

oficiantes, 28 3 
sin santuarios, 2 8 3 

himnos, 26r 
inmortalidad, :¡oo 
muerte ritual. 289 
panteón, 262 y sigs., 279 y sigs. 
rito de Año Nuevo, 287 
ritos cósmicos, 285. 287, 291 ,  292 
ritos iniciáticos, 284 y sigs. 

ritos de renovación, 294 
rituales, 283-286 
ccsacramentos)), 284 
sacrificios, 285 ,  294. 300-303 
los Brahmanas, 297 y sigs. 

de caballos, 286 y sigs. 
esenciales, 28 5 
al fuego, 28 5 
humanos, 286, 289 
del soma, 283. 309 
supremos, 286 y sigs. 

Vegetación. véase Agricultura 
creencias y ritos, 8 1-83  
cultos cretenses, 183  
divinidades, 189 .  456  
drama vegetal. ro2  
y existencia humana, 70 
ccmisterio)), 69, 183  
muerte y resurrección, 70,  71 ,  

! 8  3·  214 
y la mujer, 68-74 
y ritos cósmicos, 70, 2 1 5  
simbolismo, 6 9  

ccVenus)) prehistóricas, 44 
Vida: 

reside en la esperma, 68 
en los huesos, 29 
en la sangre, 6 8 

Videntes, 246 
Viraj. 294 
Visnú., úlo 

e Indra, 280 
e Prajapati. 280 

Vishtaspa. 392, 396, 4II  
como modelo de iniciado. 393 
éxtasi:,, 396, 397 

Viwakarman, 293 
Vivahvanta, 400 

I N D I CE A N A L I T I C O  6 61 

y el haoma. 415  
Vivienda: 

división de sexos, 73 
espacio sagrado, 72 
!mago mundi, 73. 82 

Vohu Manah, 398.  414 
y las almas de los difuntos, 423 

Vratya. 28r ,  308 
Vritra, 86, 269 

e Indra, 261 ,  271 y sigs. 
en la fiesta de Año Nuevo, 273 
y Varuna, 267 y sigs. 

Vuelo mágico, 5 2  

Wadi en Natuf, 6on, véase Natufien-
se 

Wejopatis, 253  
W essex, cultura de, r 6 8 
Wildenmannlisloch, caverna de, 3 5 
Wurusema, 1 9 2  

Xshathra, 3 9 8  
Xvarenah, 395 ·  405, 424 

propio de Ahura Mazda y del 
hombre, 405 

Yahvé: 
y Abraham, 230 y sigs. 
la alianza, 243 y sigs. 
amor de. 440 
antropomorfismo, 227, 242 
atributos, 432 
y Baal. 216, 436.  441 
carácter anicónico, 241 
confianza en, 4 3 2 
creador, 221 y sigs., 430. 412 
y la criatura, 430 y sigs. 
Dios de los ejércitos, 440 

Dios guerrero, 241 
Dios de Israel. 240 
Dios único, 242 
distinto de la creación, 242 
y El. 240 
su intef'Jención en la historia, 

443 y sigs .. 4 5 1  y sigs. 
y los Jueces, 244 y sigs. 
juicio de, 439· 442 
y Moisés, 2 3 6 
monoteísmo, 241 
y el monstruo, primordial, 430 
y la moral, 242 
y su palabra. 438 
presencia terrorífica, 438 
y la pureza moral. 228 
representado por un becerro de 

oro, 430 
y el rey, 427 
rey de Israel. 427, 430 
santidad, 428 
señor del mundo, 430 
teofanía del Sinaí, 236 
visión de Isaías, 437 
ccyo soy el que soy1l, 239 

Yam, el  Dragón, 86, 207,  209 
y Baal. 207 y sigs., 2 71 

Yama, 423 

'iasht, 394· 414. 418 
Mihr, 415 

'iasna, 392,  393·  394· 398-401, 404 
de los siete capítulos, 413 

Y azaya. 413 
Yima, 400, 415  

y el  fin del mundo, 424 
y el paraíso, 423 
el soberano perfecto, 423 

Yo (atman), 3 0 1  y sigs. 
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«Yo soy el que soy», 239 
Yoga. 3 3 5  

y Agni, 276 
y éxtasis, 306 

Yoguis, 308 
Yugas. 330 

Zagreo-Dioniso, 457· 467 
carácter salvaje y orgiástico, 468 

Zalmoxis: 
y Dionisia. 466 

Zaratustra, 386-426 
y los antiguos griegos, 403n 
asesinado por Bratvarxsh, 406 
biografías legendarias, 394 y sigs. 
combate contra los demonios. 

396. 420 
concepto de inmortalidad. 426 
y las creencias tradicionales. 400, 

417 
culto espiritual. 404 
y el culto del haoma, 414 
y los daevas. 399 y sigs. 
datos autobiográficos, 390 y sigs. 
doctrina, 396  y sigs. 
éxtasis chamánico, 396  y sigs. 
y los giithiis, 389  y sigs .. 402 
y la lmitatio dei, 398  
iniciación, 397n 
y la lucha contra el mal, 402, 

417, 420 
mago, 406. 412 
y el mazdeísmo. 389-426 
mitificación. 406 
ordalía escatológica, 402 
personaje histórico, 390 
y el  Puente Chinvat, 423 

revelación de Ahura Mazda. 398 .  
401  

sacerdote (zaotar), 192  
y los sacrificios, 393 .  394· 400, 

418 
salvador (saoS;rant). 401,  419 
y las técnicas chamánicas, 396  y 

sigs. 
su teología, 399 .  424 y sigs. 
y la transfiguración del mundo, 

401-407, 4I I ,  419,  420, 424 y 
sigs. 

vida. 393 y sigs. 
y Vishtaspa. 392 

Zeus, 86 ,  1 79. 202.  252. 345 ·  347. 

373·  455  
amante de una Gran Diosa. 326 
carácter panhelénico, 3 2 7 
combate con Tifón, 1 97. 271,  3 24. 
y Deméter, 373 y sigs. 
determina las suertes, 338 
dios supremo, 326 
epítetos. 321 ,  326 y sigs. 
esposo de Hera, 257  
Ideo, 3 26 
e iniciación mistérica, 3 26 
infancia en Creta, 326 
lucha con Kronos y los Titanes, 

3 23 
y la mántica, 3 2 7 
nacimiento, 325  y sigs. 
omnipotencia, 268 
padre de los Olímpicos, 349 
y Pandora, 332  
y Poseidón, 341  y sigs. 
y las primeras razas. 329 

y Prometeo. 331  y sigs., 333 .  334 

I N D I C E  A N A L I T I C O  

y la religión griega, 321-340 
reparto del cosmos, 3 2 5 
sublevación de los gigantes. 3 24 
triunfo y soberanía, 3 24-3úl. 3 6 5 

su tumba en Creta. 3 2 6  
Zigurat, r 20 

de Etemenan:Ri, n on 
y la Torre de Babel. 229 

Zisudra. 96  
Zoroastrismo: 

y las costumbres funerarias. 420 

y sigs. 
y el fuego. 275n. 417 
y los magos, 4 1 2  y sigs. 
mutaciones, 412 
renovación escatológica, 419 
y la resurrección, 420 
y los sacrificios. 419 
véase Irán, mazdeísmo. Zaratuslw 


