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Prefacio 

Circunstancias imprevistas han retrasado la impresión de este se
gundo volumen de la Historia de las creencias y de las ideas religio
sas. Aproveché el tiempo para completar las bib!iografías de algunos 
capítulos. mencionando los trabajos pub!icados en I977 y a comienzos 
de I978. Estas bibliografías son de desigual extensión. pues me he pre
ocupado de multiplicar las informaciones sobre las cuestiones menos 
familiares a los no especia!istas (por ejemplo. las re!igiones protohistó
ricas de China. de los celtas. de los germanos. de los tracias; la alqui
mia; la apocalíptica; el gnosticismo: etc.}. 

A fin de no aumentar las proporciones del libro. he dejado para el 
volumen siguiente las secciones sobre las re!igiones del Jibet. Japón y 
Asia central y septentrional En consecuencia. con ellas y la irrupción 
del islam se iniciará el próximo tercer volumen. 

Me complace dar las gracias a mis amigos y colegas los profesores 
Paul Ricoeur y André Lacocque. así como a Jean-Luc Pidoux-Payot. que 
han tenido la amabilidad de leer y revisar los diferentes capítulos de es
te segundo volumen. Tampoco esta vez hubiera sido posible llevar a buen 
término la obra sin la presencia. el afecto y la generosidad de mi mujer. 

MIRCEA ELIADE 

Universidad de Chicago. 
mayo de 1978 



Capítulo XVI 

Las religiones de la China antigua 

126. CREENCIAS RELIGIOSAS DE LA EPOCA NEOUTICA 

Para el historiador de la cultura, y lo mismo para el de las reli
giones, China constituye un campo pri\7ilegiado de in\7estigación. En 
efecto, los más antiguos documentos arqueoló�icos se remontan a 
los milenios quinto y sexto; al menos en algunos casos es posible se
guir la continuidad de las di\7ersas culturas prehistóricas e incluso se 
puede precisar lo que cada cual ha aportado a la formación de la ci
\7ilización china clásica. Por otra parte, al igual que el pueblo chino 
procede de múltiples combinaciones étnicas, su cultura constituye 
una síntesis compleja y original en la que podemos, sin embargo, de
tectar la aportación de numerosas fuentes. 

La primera cultura neolítica es la de Yang-chao, llamada así por 
el nombre de la aldea en la que se hallaron en el año 1921 unos \?a
sos de cerámica pintados. Una segunda cultura neolítica, caracteri
zada por su cerámica negra, fue descubierta en 1928 cerca de Lung
chao. Pero hasta 1950 no fue posible clasificar todas las fases y 
perfiles de las culturas neolíticas, y ello gracias a las innumerables 
exca\7aciones practicadas durante los últimos treinta años. Con ayu
da de las fechas conseguidas por el radiocarbono, se ha modificado 
radicalmente la cronología. En Pan-p'o, pro\7incia de Chensi, se ha 
exca\7ado el más antiguo emplazamiento perteneciente a la cultura 
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de Yang-chao; las fechas del radiocarbono indican los años 4II5 o 
4365 a.C. El lugar estu'Vo ocupado seiscientos años durante el quinto 
milenio. Pero Pan-p'o no representa la primera etapa de la cultura de 
Yang-chao.' Según Ping-ti Ho, autor de la síntesis más reciente sobre 
la prehistoria china, la agricultura practicada en el sexto milenio era 
una in'Vención local. igual que la domesticación de ciertos animales, 
la cerámica y la metalurgia del bronce Sin embargo, hasta hace po
co se explicaba el desarrollo de las culturas neolíticas y de la Edad 
del Bronce chino por la difusión de la agricultura y la metalurgia a 
partir de uno o 'Varios centros del Oriente antiguo. No nos corres
ponde pronunciarnos acerca de estas contro'Versias. Parece seguro 
que determinadas técnicas se in'Ventaron o fueron radicalmente mo
dificadas en China. Es igualmente 'Verosímil que la China protohistó
rica recibió numerosos elementos culturales de ori�en occidental. di
fundidos a tra'Vés de Siberia y de las estepas del Asia centraL 

Los documentos arqueológicos pueden decirnos algo acerca de 
creencias religiosas. pero sería erróneo sacar la conclusión de que 
esas creencias representan la totalidad del sistema religioso de las 
poblaciones prehistóricas. La mitología. la teología. la estructura y la 
morfología de los ritos resultan dificilísimas de descifrar sobre la base 
única del material arqueológico. Así. por ejemplo. los documentos 
religiosos descubiertos al exhumar la cultura neolítica de Yang-chao 
se refieren casi totalmente a las ideas y las creencias relacionadas 
con el espacio sagrado, la fecundidad y la muerte. En las aldeas, la 
casa comunal se halla situada en el centro de la plaza. rodeada de 
pequeñas 'Vi'Viendas medio enterradas. La orientación de la aldea, lo 
mismo que la estructura de la 'Vi'Vienda. con su hoyo central para el 
hogar y su agujero para la salida de humos, remiten a una cosmo
logía compartida por numerosas sociedades neolíticas y tradiciona
les ('Véase § 12). La creencia en que las almas sobre'Vi'Ven queda ilus
trada por los utensilios y alimentos depositados en las tumbas. Los 
niños eran sepultados cerca de las 'Vi'Viendas. en grandes urnas pro-

1 .  Pinll-ti Ho. Jhe Crad[e of the East, pá\lS. r6 y sills. 
2. Ibíd .. pá\lS. 43 y Si\lS .. 9I y Si\lS., I2!  y Si\lS., 1 77 y Si\lS. 
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'Vistas de una abertura en la parte superior, a fin de permitir la sali
da del alma y su retorno.3 Dicho de otro modo: la urna cineraria era 
la «casa)) del muerto, idea plenamente explicitada en el culto de los 
antepasados durante la Edad del Bronce (la época Chang). 

Especial interés re'Visten los 'Vasos cerámicos pintados de rojo 
con el «tema funerario}} (death pattem).4 Hay tres moti'VOS iconográ
ficos (el triángulo, el damero y el cauris) que aparecen únicamente 
sobre 'Vasos destinados a usos funerarios. Pero esos moti'Vos están li
gados a un simbolismo muy complejo en el que se asocian las no
ciones de unión sexual. nacimiento. regeneración y renacimiento. Se 
puede suponer que esta decoración expresa la esperanza en la su
peroi'Vencia y en el «renacimiento}} en el otro mundo. 

Hay una composición que incluye dos peces y dos figuras an
tropomórficas y que probablemente representa a un ser sobrenatural 
o a un «especialista de lo sagrado}}, hechicero o sacerdote.5 Pero su 
interpretación no es toda'Vía muy segura. Los peces poseen con se
guridad una significación sexual y relacionada con el calendario (la 
estación de la pesca corresponde a un momento particular del ciclo 
anual). La distribución de las cuatro figuras sugeriría una imagen 
cosmológica. 

Según Ping-ti Ho (págs. 2 75 y sigs.). las sociedades de la época 
Yang-chao se atenían a las normas de la descendencia matrilineal. 
Por el contrario, en el período siguiente, el de Lung-chao. se produce 
el paso a una sociedad patrilineal. caracterizada por el predominio del 
culto de los antepasados. Siguiendo a otros imestigadores. Ho inter
preta ciertos objetos de piedra y su reproducción sobre 'Vasos pintados 
como símbolos fálicos. Al igual que Karlgren, que hacía deri'Var el pic
tograma tsu. que designa al «antepasado}}, del dibujo de un falo, Ho 'Ve 
en la multiplicación de los emblemas fálicos la importancia adquirida 

3· Ibíd .. pá\l. 279. Aparecen prácticas y creencias análoílas en determinadas 
culturas prehistóricas del Próximo Oriente y Europa occidental. 

4· J. G. Andersson, Children of the 'le[[ow Earth, pá\l. 315 ;  Kwan\l-Chih Chan\l. 
Jhe Archaeo[OfY of Ancient China. pá\l. ro3; véase H. Rydh, óymbolism in mor
tuary ceramics», passim. 

5· Buena reproducción en Pinll-ti Ho, op. cit. , pá\l. 1 54. fi\l. 9 ·  
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i>' n ,.¡ • tdtu d1· lu•, l l l l l cpasados.�> El deatfz pattern. como acabamos de 
vc1. iiilplicn ( iertmnente un simbolismo sexual. Pero Carl Hentze ex
fJ[ica las diversas decoraciones y objetos «fálicos>> como representacio
nes de una «casa del alma»; al�unas cerámicas de Yan�-chao consis
ten en modelos de pequeñas cabañas -que son al mismo tiempo 
urnas cinerarias- comparables a piezas análo�as de la prehistoria eu
ropea y a la choza de los mon�oles. Estas «casitas del alma», abun
dantemente atesti�uadas en la prehistoria china, constituyen los ante
cedentes de las «tabliiias de los antepasados» de épocas históricas.? 

En resumen, las culturas de Yan�-chao y Lun�-chao revelan 
unas creencias peculiares de las demás civilizaciones neolíticas: la 
solidaridad entre la vida, la fecundidad, la muerte y la existencia ul
terior, de la que derivan la concepción del ciclo cósmico ilustrado 
por el calendario y actualizado por los ritos; la importancia de los 
antepasados en cuanto fuente de ener�ía má�ico-reli�iosa; el «miste
rio» de la armonización de los contrarios (atesti�uado i�ualmente 
por el death pattem), creencia que de al�ún modo anticipa la idea 
de la unidad/totalidad de la vida cósmica, que será el tema domi
nante en épocas ulteriores. Importa añadir que una �ran parte de la 
herencia neolítica se conservó, con las inevitables modificaciones, en 
las tradiciones y en las prácticas reli�iosas de las aldeas. 

I 2  7. LA RELIGIÓN EN LA EDAD DEL BRONCE: EL DIOS DEL CIELO Y LOS 

ANTEPASADOS 

Estamos sensiblemente mejor informados a partir de la dinastía 
de los Chan� Ü75I-I028 a.C.) .  Corresponde aproximadamente a la 

6. lbíd .. pág. 282; véase B. Karlgren, «Sorne fecundity symbols in ancient Chi
na», págs. r8 y sigs. 

7· C. Hentze, Bronzegeréi.t. Kuftbauten. Re!igion im éi.[testen China der Shang
zeit. págs. 49 y sigs .. 88 y sigs.; íd., Das Haus als Weltozt der Seele, págs. 23 y sigs. y 
figs. 10-12. En estas obras se hallará gran número de paralelos, seleccionados de las 
culturas asociadas, histórica o morfológicamente. a la civilización arcaica china. 
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protohistoria y a los comienzos de la historia anti�ua en China. La 
época de los Chan� se caracteriza por la metalur�ia del bronce, la 
aparición de los centros urbanos y las pequeñas ciudades-capitales, 
la presencia de una aristocracia militar, la institución de la monar
quía y los comienzos de la escritura. Por lo que se refiere a la vida 
reli�iosa. la documentación es muy abundante. Disponemos en pri
mer lu�ar de una rica icono�rafía, ilustrada sobre todo por los ma�
níficos vasos rituales de bronce. De una parte, las tumbas reales nos 
ilustran acerca de determinadas prácticas reli�iosas. Pero están sobre 
todo las innumerables inscripciones oraculares �rabadas sobre hue
sos de animales y caparazones de tortu�a. que constituyen una fuen
te preciosa.H Finalmente, al�unos textos posteriores (por ejemplo, el 
Libro de [as Odas), que Karl�ren desi�na como free Chou Jexts.� con
tienen muchos materiales antiguos. Pero hemos de decir que estos 
textos nos ilustran únicamente sobre ciertos aspectos de la reli�ión 
de los Chan�. y en primer lu�ar sobre las creencias y los ritos del 
dan real. Al i�ual que en la época neolítica, la mitolo�ía y la teolo
�ía nos son en �ran parte desconocidas. 

La interpretación de los documentos iconográficos no siempre es 
se�ura. Se admite en �eneral que existe una cierta analo�ía con los 
motivos atesti�uados sobre la cerámica pintada de Yan�-chaoro y. por 
otra parte, con el simbolismo reli�ioso de épocas posteriores. Hentze 
(ibíd., pá�s. 215 y si�s.) interpreta la conjunción de los símbolos pola
res como una ilustración de las ideas reli�iosas relacionadas con la 
renovación del tiempo y la re�eneración espiritual. I�ual importancia 
posee el simbolismo de la ci�arra y de la máscara t 'ao-tieh. que su-

8. Se trata de un método de adivinación muy extendido en Asia septentrio
nal: se inscribía la pregunta, se calentaban los huesos o los caparazones y los adi
vinos interpretaban las formas de la grietas que se producían. Luego se inscribían 
al lado de estas grietas las preguntas y las respuestas. 

9· B. Karlgren. «Legends and cults in ancient China>>, pág. 344· 
ro. La salamandra. el tigre. el dragón, etc.. todavía en uso en la iconografía 

y el arte populares chinos, son símbolos cosmológicos atestiguados desde finales 
del Neolítico; véase C. Hentze, Bronzegerat . . .  der Shangzeit. págs. 40 y sigs., 55 y 
sigs., 1 32  y sigs .. r65 y sigs. 
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giere el ciclo de los nacimientos y los renacimientos, la luz y la vida 
que emergen de las tinieblas y de la muerte. Merece asimismo aten
cían la unión de imágenes antagónicas (serpiente emplumada, ser
piente y águila, etc.), o dicho de otro modo: la dialéctica de los con
trarios y la coincidentia opposztorum, tema capital de los filósofos y 
m1sticos taoístas. Los vasos de bronce representan umas-casas.ll Sus 
formas derivan unas veces de la cerámica y otras de prototipos en 
madera.12 El admirable arte animalista que revelan los vasos de bron
ce tuvo con mucha probabilidad por modelo grabados en madera.1 3 

Las inscripciones oraculares nos revelan una concepción religiosa 
ausente (o imposible de captar) en los documentos del Neolítico, con
cretamente la preeminencia del Dios supremo del Cielo, Ti (Señor) o 
Chang Ti (el Señor de lo Alto). Ti ordena los ritmos cósmicos y los fe
nómenos naturales (la lluvia, el viento, la sequía). otorga la victoria al 
rey y asegura la abundancia de las cosechas o, por el contrario, envía 
las enfermedades y la muerte. Se le ofrecen sacrificios de dos clases: en 
el santuario de los antepasados y en pleno campo. Pero, lo mismo 
que ocurre con otros dioses arcaicos (véase nuestro Tratado de histo
ria de !as religiones, §§ 14 y sigs.), su culto trasluce una cierta deca
dencia de la primacía religiosa. Ti aparece distante y menos activo que 
los antepasados de la dinastía real y se le ofrecen menos sacrificios. 
Pero es el único al que se invoca cuando están en juego la fertilidad 
(la lluvia) y la guerra, las dos preocupaciones principales del soberano. 

De todas formas, Ti ocupa el lugar supremo. Todos los demás 
dioses, lo mismo que los antepasados reales, son subordinados su
yos. Únicamente los antepasados del rey son capaces de interceder 
ante él; por otra parte, solo el rey puede comunicarse con sus ante
pasados, pues el rey es «el hombre único>>.14 El soberano fortalece su 
autoridad con ayuda de sus antepasados; la creencia en sus poderes 

n C. Hentze, Das Haus a[s We!tort der See!e. pags 14 y s1gs. y passtm 
12. L1 Ch1. The Beftnntnfs of Chmese Ctvt!tzatwn, pag 32. 
13 Ib1d .. pag. 3 5  
I 4  La expres1on «Yo, Hombre umco» ( o  qmza «Yo. e l  pnmer Hombre>>) esta 

atestiguada en las mscnpCJones oraculares. vease D N Ke1ghtley, «Shang theology 
and the genes1s of Chmese poht1cal culture», pag. 2 13 .  n 6. 
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mágico-religiosos legitimaba el dominio de la dinastía Chang. A su 
vez, los antepasados dependían de las oblaciones de cereales, así co
mo de la sangre y la carne de las víctimas que se les ofrecían. ' '  No 
hay motivo para suponer, como creen algunos estudiosos,16 que, ha
bida cuenta de que el culto de los antepasados era tan importante 
para la aristocracia reinante, fue adoptado progresivamente por to
das las capas sociales. Este culto estaba implantado y era muy po
pular ya en el Neolítico. Como acabamos de ver (pág. 19), formaba 
parte del sistema religioso (articulado en tomo a la noción del ciclo 
antropocósmico) de los más antiguos cultivadores. Este culto inme
morial adquirió una función política en virtud de la preeminencia 
del rey, cuyo primer antepasado se suponía descender de Ti. 

El rey ofrece dos series de sacrificios: a los antepasados y a Ti, y 
a los otros dioses. A veces, el servicio ritual se prolongaba a lo lars¡¡o 
de trescientos o trescientos sesenta días. El término «sacrificio» de
signa también el «año», ya que se concibe el ciclo anual como un 
oficio completo. Ello confirma la importancia religiosa del calenda
rio, que garantiza el retomo normal de las estaciones. En las grandes 
tumbas reales cerca de Anyang han aparecido, junto a esqueletos de 
animales, numerosas víctimas humanas, verosímilmente inmoladas 
para acompañar al soberano en el otro mundo. La elección de las 
víctimas (compañeros y servidores, perros, caballos) subraya la con
siderable importancia de la caza (¿caza ritual?) para la aristocracia 
militar y el dan real.'- Numerosas preguntas consignadas en las ins
cripciones oraculares se refieren a la oportunidad y las probabilida
des de éxito de las expediciones que organiza el rey. 

15 .  Como observa D N Ketghtley. op ett , pags 214 y s1gs .. el culto de los an
tepasados pone de reheve la descendenCia real como fuente de autondad rehgJO
sa y poht1ca. La doctnna del «Mandato del C1elo», considerada habitualmente co
mo mvenCJon de la dmastJa Tcheu. hunde sus ra1ces en la teolog1a de los Chang 

1 6  Por ejemplo, Pmg-t1 Ho, The Crad!e of the East, pag 320. 
17 Ll Ch1, op ctt, pags. 21  y s1gs. El autor llama la atenClon sobre los moti

vos ammahst!Cos (tigre, Ciervo) que aparecen en las decoraCiones de los vasos de 
bronce (pag. 33) .  Añadamos que se trata de ammales emblematJcos. provistos de 
un s1mbohsmo cosmolog!Co e JmCJatlco muy complejo. 



.'J 1 l i S  1 O R l A  DF LAS CREENCIAS Y DE LAS IDEAS RELIGI OSAS I I  

Al igual que las 'Vi'Viendas, las tumbas poseen un simbolismo 
cosmológico y cumplen la misma función; son, en efecto, las casas 
de los muertos. Una creencia similar explicaría el sacrificio humano 
con moti\7o de la construcción de ciertos edificios, especialmente los 
templos Y los palacios. Las almas de las 'Víctimas aseguraban la pe
rennidad de la construcción; podríamos decir que el monumento 
que se ele\7aba seroía de «cuerpo nue\7o» al alma de la \7Íctima.18 Pe
ro los sacrificios humanos eran practicados además con otros fines, 
sobre los que estamos mal informados; podemos suponer que se tra
taba de reno\7ar el tiempo o regenerar la dinastía. 

A pesar de tantas lagunas es posible descifrar las líneas maestras 
de la religión en la época de los Chang. La importancia del dios ce
leste Y del culto de los antepasados queda fuera de toda duda. La 
complejidad del sistema sacrificial (relacionado con un calendario 
religioso) y de las técnicas adi'Vinatorias presupone la existencia de 
una da-se de «especialistas de lo sagrado>> , adi'Vinos, sacerdotes o cha
manes. Finalmente, la iconografía nos re\7ela las articulaciones de un 
simbolismo a la \7eZ cosmológico y soteriologico, aún insuficiente
mente aclarado, pero que, al parecer, anticipa las principales con
cepciones religiosas de la China clásica. 

128. LA DINASTIA EJEMPLAR: LOS TCHEU 

En el año ro28 a.C., el último monarca Chang fue 'Vencido por el 
duque de Tcheu. En una proclama famosa,19 éste justificó su re\7uelta 
contra el rey por una orden que había recibido del Señor celeste a fin 
de que pusiera término a una dominación corrompida y odiosa. Es el 
primer enunciado de la célebre doctrina del «Mandato del Cielo». El 
duque 'Victorioso se con\7irtió en rey de los Tcheu e inauguró la más 
larga dinastía de la historia china Ü028-256 a.C.). Para nuestro pro-

18 .  Vease M. Ehade, De Za!moxzs a Gengzs Kfzan, pags 182 y sigs. 
19 El texto se ha conservado en el Cfzu kzng; trad B. Karlgren, Tfze Book of 

Documents, pag 5 5  
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pósito sería inútil resumir sus momentos de esplendor, sus crisis y su 
decadencia.20 Baste recordar que durante los siglos VIII a III a.C., a pe
sar de las guerras y de la inseguridad general. se desarrolló la ci'Viliza
ción china tradicional y alcanzó su cumbre el pensamiento filosófico. 21 

A comienzos de la dinastía, el dios celeste T'ien (Cielo) o Chang
ti (el Señor de lo Alto) acusa los rasgos de un dios antropomórfico y 
personal. Reside en la Osa Mayor, en el centro del cielo. Los textos 
resaltan su estructura celeste: lo \7e, obseroa y oye todo; es dari'Vi
dente y omnisciente; su decreto es infalible. T'ien y Chang-ti son in
\7ocados en los pactos y en los contratos. Más tarde, la dari'Videncia 
y la omnisciencia del Cielo son celebradas por Confucio y por otros 
muchos filósofos, moralistas y teólogos de todas las escuelas. Para 
los últimos, sin embargo, el Dios del Cielo pierde progresi\7amente su 
naturaleza religiosa; se con'Vierte en el principio del orden cósmico, 
garante de la ley natural. Este proceso de abstracción y racionaliza
ción de un dios supremo es frecuente en la historia de las religiones 
(\léanse Brahman, Zeus, el Dios de los filósofos de la época helenís
tica, en el judaísmo, el cristianismo y el islam). 

Pero el Cielo (T'ien) permanece como protector de la dinastía. 
El rey es «hijo de T'ien» y «regente de Chang-ti».22 De ahí que sólo el 

20 Recordemos cuatro fechas Importantes. el penodo de los Tcheu ocCI
dentales, que se prolongo hasta 771  a.C , fue seguido del penodo de los Tcheu 
onentales (771-256 a.C.) Del 400 al 200 a.C. hubo guerras mmterrumpidas; es la 
epoca llamada de los remos guerreros a que puso fm la umhcaoon de Chma ba
JO el emperador Huang-ti. 

21 En esta epoca fueron redactados o pubhcados los Lzbros daszcos Como 
observa C Hentze, Funde zn A!t-Cfzzna. pag. 222, se advierte en tiempos de los 
Tcheu una desacrahzaoon progresiva de la escntura. La funoon pnmordwl de la 
escntura -regular las relaoones cielo-tierra y Dios-hombres- es sustituida por 
las preocupaCiones genealogiCas e histonograficas En resumidas cuentas. la escn
tura se convierte en un medio de propaganda pohtiCa. 

22 Vease Cfzu kzng, trad. Legge, pag 428. Se supoma a los Tcheu descen
dientes de un antepasado mlt!Co, Heu-tsi («prmope miJO»), celebrado en el Che 
kzng (poema 1 53 )  por «haberles dado el tngo y la cebada por orden de D10s» Aña
damos que los sacnficios humanos, atestiguados en las tumbas reales de la epoca 
Chang, desaparecen por completo en la epoca de los Tcheu 
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rey. en principio, esté cualificado para ofrecer sacrificios. Es respon
sable del desarrollo normal de los ritmos cósmicos; en caso de de
sastre �sequía, prodi�ios, calamidades, inundaciones� el rey ha de 
someterse a unos ritos expiatorios. Puesto que todo dios celeste �o
bierna las estaciones. también T'ien está presente en los cultos a�ra
rios. El rey. por su parte, debe representarle durante los momentos 
esenciales del ciclo a�rario (véase § 130) .  

El culto de los antepasados prolon�a en �ran parte las estructu
ras creadas en la época Chan�. (Pero estamos informados única
mente de los ritos practicados por la aristocracia.) La urna-casa es 
sustituida por una tablilla que el hijo depositaba en el templo de los 
antepasados. Cuatro veces al año se celebraban ceremonias muy 
complicadas; se ofrecían platos cocinados, cereales y licores; se ha
cían invocaciones al alma del antepasado, al que representaba un 
miembro de la familia, �eneralmente uno de sus nietos. que partici
paba de las ofrendas. En Asia y en otras re�iones son muy frecuen
tes las ceremonias de este tipo. Es muy probable que en tiempos de 
los Chan� se practicara un rito en el que participaba un represen
tante del muerto, y quizá esta ceremonia date ya de la prehistoria.21 

Las divinidades ctónicas y su culto tienen una Iar�a historia, 
de la que estamos mediocremente informados. Sabido es que, antes de 
ser representada como una Madre, la tierra se concebía como una 
potencia creadora cósmica, asexuada o bisexuada. 24 Se�ún Mar e el 
Granet, la ima�en de la tierra-madre apareció primeramente «bajo el 
aspecto neutro del Lu�ar Santo,,. Poco más tarde, «la tierra domésti-

23 Las f1guras humanas con ambos brazos alzados. mCJsas sobre relteves de 
arc!lla. representan veros1m1lmente a los antepasados o a sacerdotes de un culto 
ancestral (vease C Hentze, Funde zn Alt-Chzna. pag. 224 y lamma XL). Este moti
vo 1conograflco esta atestiguado en el Neo!ttJco y en la epoca Chang (Jbtd , f1gs 29, 
30) Una excelente !lustraCJon de la «folclonzaCJon» del tema del antepasado es un 
cofre de bronce de med1ados de la epoca Tcheu· sobre la tapa estan representa
dos, en un est!lo mgenuamente natura!tsta, un hombre y una mu¡er sentados fren
te a frente, 1b1d , lamma XLIII y f1g. 228. 

24. Vease M E!tade, ((La Terre-Mere et les h1erogam1es cosm1ques», en My
the, reves et mysteres, pag 225. 
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ca fue ima�inada bajo los ras�os de una potencia maternal y nutri
cia)).25 En tiempos anti�uos, los muertos eran enterrados dentro del 
recinto doméstico, precisamente en el Iu�ar en que se conservaban 
las semillas. Por otra parte, las semillas estuvieron durante mucho 
tiempo al cuidado de la mujer. «En tiempos de los Tcheu, los �ranos 
reservados para la sementera del campo real no se �uardaba en la 
habitación del Hijo del Cielo, sino en la de la reina)) (ibíd .. pá�. 200). 
Sólo más tarde, con la aparición de la familia a�nática y del poder se
ñorial. el suelo se convirtió en una divinidad En la época de los 
Tcheu había una multitud de dioses del suelo jerárquicamente or�a
nizados: dios del suelo familiar. dios de la aldea. dioses del suelo rea
les y señoriales. El altar se hallaba instalado a cielo abierto, pero se le 
asociaba una tablilla y un árbol. reliquias del culto ori�inal dedicado 
a la Tierra en su condicion de potencia cósmica. Los cultos a�rarios, 
articulados en torno a las crisis estacionales. representan probable
mente las formas primitivas de esta reli�ión cósmica. En efecto, como 
veremos más adelante (§ 130), no se concebía la Tierra únicamente 
como ori�en de la fertilidad a�raria. Como potencia complementaria 
del Cielo, formaba parte inte�rante de la totalidad cósmica. 

Es importante añadir que las estructuras reli�iosas que acaba
mos de evocar no a�otan la rica documentación que poseemos so
bre la época de los Tcheu (materiales arqueoló�icos y sobre todo un 
�ran número de textos) . Completaremos nuestra exposición con la 
referencia a al�unos mitos cosmo�ónicos y a las ideas metafísicas 
fundamentales. Recordemos de momento que desde hace poco los 
investi�adores están de acuerdo en subrayar la complejidad cultural 
y reli�iosa de la China arcaica. Como en el caso de tantas otras na
ciones, la etnia china no era homo�énea. Por lo demás, ni su len
�ua, ni su cultura, ni su reli�ion, constituían en los principios siste-

25 M Granet. «Le depot de l'enfant sur le sol», en Etudes socwlogzques sur la 
Chzne, pag. 201 .  «Cuando se deposita en tierra al reCJen nac1do o al monbundo, a 
ella [la T1erral corresponde deCJr s1 son va!tdos el naCimiento o la muerte . . .  El n
to de depositar a algu1en en el suelo 1mpltca la 1dea de una 1dentJdad sustanCial 
entre la raza y el suelo» (1b1d , pags. 192-193. 197-198) 
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mas unitarios. Wolfram Eberhard ha puesto de relieve la aportación 
de los elementos étnicos periféricos -thai, tun�uses, turco-mon�o
les, tibetanos, etc.- a la síntesis china. 26 Para el historiador de las re
li�iones estas aportaciones son muy valiosas, pues le ayudan a en
tender, entre otras cosas, el impacto del chamanismo septentrional 
en la reli�ión china y en el «ori�en» de ciertas prácticas taoístas. 

Los historió�rafos chinos eran conscientes de la distancia que se
paraba a su civilización clásica de las creencias y prácticas de los «bár
baros)). Pero entre esos «bárbaros)) aparecen muchas veces unas etnias 
que fueron parcial o totalmente asimiladas y cuya cultura terminó por 
inte�rarse en la civilización china. Recordemos un solo ejemplo, el de 
Tch'u. Su reino estaba ya establecido hacia el año IIOO a.C. Sin em
bar�o. los Tch'u, que habían asimilado la cultura de los Chan�. eran de 
ori�en mon�ol; su reli�ión se caracterizaba por el chamanismo y las 
técnicas del éxtasis.27 La unificación de China bajo los Han, al mismo 
tiempo que provocó la destrucción de la cultura de los Tch'u, facilitó la 
difusión de sus creencias y de sus prácticas reli�iosas a través de toda 
China. Es probable que muchos de sus mitos cosmoló�icos y de sus 
prácticas reli�iosas fueran adoptados por la cultura china; en cuanto a 
sus técnicas extáticas, reaparecen en ciertos ambientes taoístas. 

129. ÜRIGEN Y ORDENACIÓN DEL MUNDO 

No se nos ha conservado nin�ún mito cosmo�ónico en sentido 
estricto. Pero podemos se�uir el rastro de los dioses creadores, eve
hemerizados y secularizados, en la tradición historiográfica y en nu
merosas leyendas chinas. Así se cuenta que P'an-Ku. un antropo
morfo primordial. nació «cuando el Cielo y la Tierra eran un caos 
parecido a un huevo)), Cuando murió P'an-Ku. su cabeza «se convir-

26. Véanse Kuftur und Siedfung der Randvofker Chinas y los dos volúmenes 
de Lokafkufturen im aften China. 

27. Véase J. S. Major. «Research priorities in the study of Ch'u religion», es
pecialmente págs. 231 y sigs. 
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tió en un pico sa�rado, sus ojos pasaron a ser el Sol y la Luna; la gra
sa. los ríos y los mares; sus cabellos y sus pelos, los árboles y los ve
�etales».28 Reconocemos ahí los elementos esenciales del mito que ex
plica la creación por el sacrificio de un ser primordial: Tiamat (véase 
§ 21), Purusha (§ 75), Ymir (§ 173). Una alusión del Chu King prueba 
que los anti�uos chinos conocían otro tema cosmo�ónico, atesti�ua
do entre numerosos pueblos y en distintos niveles culturales: «El Au
�usto Señor (Huan�-ti) encar�ó a Tch'on�-li romper la comunicación 
entre la Tierra y el Cielo, a fin de que cesaran los descensos (de los 
diosesh.29 La interpretación china del mito -concretamente los dio
ses y los espíritus que descendían sobre la tierra para oprimir a los 
hombres- es secundaria; las variantes en su mayor parte exaltan, 
por el contrario, el carácter paradisíaco de la época primordial. cuan
do la extremada cercanía del Cielo y la Tierra permitía a los dioses 
descender y mezclarse con los humanos, y a los hombres ascender al 
Cielo escalando una montaña, un árbol o una escala. o dejándose 
arrebatar por un ave. Como consecuencia de al�ún acontecimiento 
mítico Oa «falta ritual»), el Cielo se separó brutalmente de la Tierra, 
fueron cortados el árbol o la liana o fue terraplenada la montaña que 
tocaba el Cielo. Sin embar�o. al�unos seres privile�iados -chama
nes, místicos, héroes, soberanos- son capaces de ascender en éxta
sis al cielo, restableciendo de este modo la comunicación interrum
pida in ilfo tempore.30 A lo lar�o de toda la historia china reaparece lo 
que podríamos llamar la nostal�ia del paraíso. es decir, el deseo de 
restaurar. mediante el éxtasis, una «situación primordial», representa
da por una unidad/totalidad original (huen-tuen) o el tiempo en que 
era posible comunicar directamente con los dioses. 

28. Textos traducidos por M. Kaltenmarl<. «La naissance du monde en Chi
ne», págs. 456-457. Véase también N. J. Girardot, «The problem of creation myt
hology . . .  », págs. 298 y sigs. 

29. H. Maspero. Les relzf:ions chinoises. págs. ! 8 6- 1 87. Más tarde este episodio 
se interpretó por referencia a los desórdenes que provocaban las «posesiones» por 
los espíritus; véase D. Bodde. «Myths of Ancient China», págs. 389 y sigs. 

30. Véase M. Eliade. M;¡thes. réves et m;¡stéres, págs. So y sigs.; íd .. Le Chama
nisme. págs. 2r5 y sigs. 
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l;innlmente, en un tercer mito se habla de una pareja de herma
ll!) y hermana. Fu-hi y Niu-l<ua, dos seres con cuerpos de dra�ón, a 
nwrtudo representados en la icono�rafía unidos por las colas. A con
tinuación de un diluvio, «Niu-l<ua reparó el cielo azulado con piedras 
de cinco colores, cortó las patas a una �ran tortu�a para alzar cuatro 
columnas en los cuatro polos, mató al dra�ón ne�ro (Kon�-l<on�) pa
ra salvar al mundo, acumuló cenizas de caña para contener las a�uas 
desbordadas».3 ' Otro texto narra que, después de la creación del Cie
lo y la Tierra, Niu-l<ua modeló a los hombres con tierra amariiia (los 
nobles) y con barro (las �entes pobres y miserables).32 

También es posible rastrear el tema cosmo�ónico en la tradición 
historicizada de Yu el Grande. En tiempos del emperador (mítico) 
Yao, «el mundo todavía no estaba ordenado, las vastas a�uas corrían 
de manera desordenada, inundaban el mundo». Contrariamente a 
lo que había hecho su padre, que construyó diques para dominar las 
a�uas, Yu «cavó la tierra e hizo fluir (las a�uas) hacia los mares, ex
pulsó las serpientes y los dra�ones y los confinó en las marismas».n 
Todos estos motivos -la Tierra recubierta de a�ua, la multiplica
ción de serpientes y dra�ones- presentan una estructura cosmo�ó
nica. Yu desempeña las funciones de demiur�o y héroe civilizador. 
Para los letrados chinos, la or�anización del mundo y la fundación 
de las instituciones humanas equivalen a una cosmolo�ía. El mun
do es «creadm cuando, expulsadas las fuerzas del mal hacia los cua
tro horizontes, el soberano se instala en un «centro» y lleva a cabo la 
ordenación de la sociedad. 

Pero el problema de los orí�enes y la formación del mundo in
teresaba ya a Lao tzu y a los taoístas, lo que implica la anti�üedad 
de las especulaciones cosmo�ónicas. En efecto, Lao tzu y sus discí
pulos parten de las tradiciones mitoló�icas arcaicas, y el hecho de 
que la esencia del vocabulario taoísta -huen-tuen, tao, yang y yín
es compartido por las restantes escuelas prueba su carácter anti�uo 

3r .  Lie Tseu (siglo III a.C.). trad. M. Kaltenmar:R. op. cit., pág. 458.  
3 2. Houai-nan tseu (siglo III a.C.), trad. M. Kaltenmar:R. ibíd . .  pág. 459· 
33· Mencio, trad. M. Kaltenmar:R. pág. 46r. 
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y de patrimonio chino común. Como más adelante veremos (véase 
pá�. 36), el ori�en del mundo se�ún Lao tzu no hace otra cosa que 
repetir, en len�uaje metafísico, el anti�uo tema cosmo�ónico del ca
os (huen-tuen) en tanto que totalidad semejante a un huevo.l4 

Por lo que concierne a la estructura y los ritmos del universo, 
existe una perfecta unidad y continuidad entre las diversas concep
ciones fundamentales desde los Chan� hasta la revolución de 1911. 
La ima�en tradicional del universo evoca un centro atravesado por 
un eje vertical cenit-nadir y enmarcado por los cuatro orientes. El 
Cielo es redondo (tiene la forma de un huevo) y la Tierra es cua
drada. El Cielo cubre la Tierra como una esfera. Cuando la Tierra es 
representada como la caja cuadrada de un carro. una columna cen
tral sostiene la sombriiia, redonda como el Cielo. A cada uno de los 
números cosmológicos -cuatro orientes y un centro- correspon
den un color, un sabor, un sonido y un símbolo particular. China es
tá situada en el centro del mundo, la capital está en medio del rei
no y el palacio real se halla en el centro de la capital. 

La representación de la capital y. en definitiva, de toda ciudad co
mo <<centro del mundo» no difiere de lo que nos muestran las concep
ciones tradicionales atesti�uadas en el Próximo Oriente anti�uo, en la 
India anti�ua, el Irán. etc.15 Al igual que en las restantes civilizaciones 
urbanas, también en China se desarrollan las ciudades a partir de un 
centro ceremonial.16 Dicho de otro modo: la ciudad es por excelencia 
un <<centro del mundm, puesto que hace posible la comunicación con 
el Cielo y con las re�iones subterráneas. La capital perfecta debería si
tuarse en el centro del universo, allá donde se eleva un árbol maravi
lloso llamado Árbol Erecto (Kien-mu), que une las re�iones inferiores 
con lo más elevado del cielo. <<A mediodía, nada de cuanto se haiia a 
su lado y está perfectamente derecho puede dar sombra.))17 

34· Véase N. J. Girardot. «Myth and meaning in the Tao Te Ching>> ,  págs. 299 

y sigs. 
35 ·  Véase M. Eliade, Le mythe de téteme[ retour, págs. 23 y sigs. 
3 6. P. Wheatly. The Pivot of the Four Quarters. págs. 30 y sigs .. 4II y sigs. 
37· M. Granet. La pensée chinoise, pág. 324-
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Se�ún la tradición, toda capital debe poseer un Ming t'ang, un pala
cio ritual que es a la vez imago mundi y calendario. El Ming t'ang se al
za sobre una base cuadrada ( = la Tierra) y está cubierto de un techo re
dondo de bála�o (= el Cielo). Durante todo el año el soberano circula 
bajo este techo; situándose en el oriente exi�ido por el calendario, inau
�ura sucesivamente las estaciones y los meses. Los colores de sus vesti
dos, los manjares de que se alimenta, los �estos que efectúa están en per
fecta correspondencia con los diferentes momentos del ciclo anual. Al 
finalizar el tercer mes del verano, el rey se instala en el centro del Ming 
t'ang como si fuera el pivote del año.38 El soberano, al i�ual que los res
tantes símbolos del «centro del mundo>> (el árbol, la montaña sa�rada. la 
torre de nueve pisos, etc.), encarna en cierto modo el axis mundi y esta
blece el 'ii'Ínculo entre la Tierra y el Cielo. El simbolismo espaciotemporal 
de los «Centros del mundo» está muy difundido; está atesti�uado en nu
merosas culturas arcaicas y en todas las civilizaciones urbanas.39 A esto 
hemos de añadir que, al i�ual que la capital o el palacio del soberano, las 
más humildes viviendas primitivas de China están rodeadas del mismo 
simbolismo cosmoló�ico; constituyen, en efecto, una imago mundi.40 

130. POLARIDADES, ALTERNANCIA Y REINTEGRACIÓN 

Como antes hemos indicado (pá�. 3 1 ) ,  los cinco números cos
moló�icos -los cuatro horizontes y el centro- constituyen el 

38. Ibíd., pá�s. ro2 y si�s.; véase Danses et légendes de la Chine ancienne. pá�s. 
u6 y si�s. Parece que esta colocación ritual en el centro del Ming t 'ang corres
ponde a «un período de retiro durante el cual debían los jefes confinarse en lo 
más profundo de su morada». Los seis o doce días «se empleaban en ritos y en ob
servaciones que permitían pronosticar o determinar la prosperidad de los �anados 
y el éxito de las cosechas» (La pensée chinoise, pá�. 1 07). Los doce días constituían 
una prefi�uración de los doce meses del año entrante. concepción arcaica atesti
�uada en el Próximo Oriente y en otros ámbitos; véase M. Eliade. Le m;¡the de té
teme! retour. pá�s. 78 y si�s. 

39· Véase M. Eliade, «Centre du monde. temple. maison», pá�s. 67 y si�s. 
40. Véase R. A Stein, «Architecture et pensée reli�ieuse en Extreme Orient». 
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modelo ejemplar de una clasificación y al mismo tiempo de una 
homolo�ación universal. Todo cuanto existe pertenece a una cla
se o a un apartado perfectamente definidos y. en consecuencia, 
participa de los atributos y las virtudes que corresponden a las 
realidades a�rupadas en la misma clase. Estamos, por consi�uien
te, ante una audaz elaboración del sistema de correspondencias 
entre macrocosmos y microcosmos, es decir, de la teoría �eneral 
de las analo�ías, que ha desempeñado un papel importante en to
das las reli�iones tradicionales. La ori�inalidad del pensamiento 
chino radica en el hecho de que ha inte�rado este esquema ma
crocosmos-microcosmos en un sistema aún más amplio de clasifi
cación, concretamente en el del ciclo de los principios anta�óni
cos y a la vez complementarios conocido con el nombre de yang 
y ¡in. Los sistemas paradi�máticos articulados a partir de los dis
tintos tipos de bipartición y polaridad, de dualidad y alternancia, 
de díadas antitéticas y de coincidentia oppositorum aparecen por 
todo el mundo y a todos los niveles culturales.41 La importancia 
del par de contrarios yang-yin está en que no sólo ha servido de 
modelo de clasificación universal. sino que además ha evolucio
nado hasta constituir una cosmolo�ía que, por una parte, siste
matiza y le�itima numerosas técnicas del cuerpo y disciplinas del 
espíritu, y por otra, incita a unas especulaciones filosóficas cada 
vez más ri�urosas y sistemáticas. 

El simbolismo de la polaridad y la alternancia está, como ya he
mos visto (§ ny), abundantemente atesti�uado en las icono�rafías 
de los bronces de la época Chan�. Los simbolismos polares están 
dispuestos de manera que resalte su conjunción; por ejemplo, la le
chuza o cualquier otro símbolo representativo de las tinieblas recibe 
unos «ojos solares», mientras que los emblemas de la luz aparecen 
marcados con un si�no mocturno».42 Se�ún Carl Hentze. el simbo-

41 .  Véase nuestro estudio «Remarques sur le dualisme reli�ieux: dyades et 
polarités», en La nosta!gie des origines, pá�s. 249-338 .  

42. Véase C. Hentze, Bronzegeréit, Kultbauten. Religion im éiltesten China der 
Shangzeit. pá�s. 192  y si�s. 
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lismo yang-yin está atesti�uado por los más anti�uos objetos rituales 
mucho antes de los primeros textos escritos.41 

Maree! Granet recuerda que en el Che king. el término yin BlO
ca la idea de tiempo frío y cubierto; se aplica a lo interior. Por el 
contrario, el término yang su�iere la idea del tiempo soleado y del 
calor. Dicho de otro modo: yang y yin indican ciertos aspectos con
cretos y antitéticos del tiempo.44 En un manual de adivinación se 
habla de un «tiempo de luz» y de un «tiempo de oscuridad>>, como 
anticipando la máxima de Tchuan� tzu: 11Un [tiempo de] plenitud, 
un [tiempo de] decrepitud .. . un [tiempo de] afinamiento, un [tiem
po de] apaci�uamiento ... un [tiempo de] vida, un [tiempo de] muer
te».41 El mundo, por consiguiente, representa «una totalidad de orden 
cíclico [tao, píen tong] constituida por la conjugación de dos mani
festaciones alternantes y complementarias».46 La idea de alternancia 
parece haber prB�alecido sobre la de oposición. Es lo que adverti
mos en la estructura del calendario. Se�ún los filósofos, durante el 
invierno, ((el yang. rodeado por el yin, sufre. en el fondo de las fuen
tes subterráneas, debajo de la tierra helada. una especie de prueba 
anual de la que surge vivificado. Se BJade de su prisión a comienzos 
de la primavera �olpeando el suelo con el talón. Se funde entonces 
el hielo por sí mismo y empiezan a brotar las fuente5l>.47 El universo, 
por tanto, está constituido por una serie de formas antitéticas que se 
alternan de manera cíclica. 

Existe una simetría perfecta entre ritmos cósmicos, regidos por 
la interacción del yangy delyin, y la alternancia complementaria de 
las actividades de los dos sexos Dado, además, que se ha reconoci
do una naturaleza femenina a todo lo que es yin y una naturaleza 
masculina a todo lo que es yang. el tema de la hiero�amia adquiere 
una dimensión cósmica a la vez que religiosa. La oposición ritual en-

4 1  Vease C. Hentze. Das Haus als Weltort der Seele. pa\lS. 99 y si\ls. 
44 La pensee chznotse, pa\ls. r r7  y Sl\lS. 
1 5  Ib1d . pag. r32. 
¡ ú  lb1d . pag. 1 27. 
, �  lb1d . pa\l r :¡ ). 
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tre los dos sexos expresa, en efecto. a la vez el  antagonismo comple
mentario de las dos fórmulas de la vida y la alternancia de los dos 
principios cósmicos, el yang y el yin. En las fiestas colectivas de pri
mavera y otoño, que constituyen la clave de bóveda de los cultos 
agrarios arcaicos, dos coros antagonistas, alineados frente a frente, se 
desafían en verso: 11El yang llama, el yin responde>> .  Estas dos fórmu
las son intercambiables e indican el ritmo a la vez cósmico y sociaL 48 
Los coros antagónicos se enfrentan como la oscuridad y la luz. El 
campo en que se celebra la reunión representa la totalidad del es
pacio, igual que los asistentes simbolizan la totalidad del grupo hu
mano y de las cosas de la naturaleza.49 Los festejos culminaban en 
una hierogamia colectiva, rito muy difundido en todo el mundo. La 
polaridad. aceptada como norma de vida para el resto del año, que
da abolida o trascendida en la unión de los contrarios. 

«Un (aspecto) yin, un (aspecto) yang, eso es el Jam, se dice en 
un pequeño tratado.10 La transformación ininterrumpida del univer
so en virtud de la alternancia del yang y el yin manifiesta, por así de
cirlo, el aspecto externo del Tao. Pero cuando se trata de captar la 
estructura ontoló�ica del Tao. tropezamos con dificultades innume
rables. Recuérdese que el significado propio de este término es el de 
«camino. vía>> , pero también el de 11decin. de donde se deriva el si�
nificado de 11doctrina>>. Tao !lB/Oca ante todo la ima�en de una vía a 
se�uin y «la idea de dirección de conducta, de re�la morah. pero 
también 11el arte de poner en comunicación el Cielo y la Tierra, las 
potencias sa�radas y los hombres>>, el poder má�ico-reli�ioso del adi
vino, del hechicero y del rey.5, Para el pensamiento reli�ioso y filosó
fico común. el Tao es el principio del orden inmanente a todos los 
ámbitos de la realidad. Se habla también del Tao celeste y del Tao 

48. M. Granet. Danses et legendes de la Chzne anctenne, pa\l. 43; 1d., La pensee 
chznotse, pa\l. 141 .  

49 ·  M. Granet, La pensee chmmse, pag. 143 .  
50. El  Ht ts 'eu. otado por M. Granet. La pensee chmotse. pa\l. 325 ·  Es la mas 

anti\lUa de las defimoones eruditas del Tao. 
5 1 .  M. Kaltenmarl<. Lao tseu et fe tamsme. pa\l. 30; M. Granet. La pensee cht

nmse, pa\ls. 300 y s1gs. 
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de la Tierra (que se oponen un poco a la manera del yang y el yin), 
y también del Tao del hombre (es decir, los principios de conducta 
que, en el caso del monarca, hacen posible su función de interme
diario entre el Cielo y la Tierra).52 

Algunas de estas significaciones deri'Van de la noción arcaica de 
la unidad/totalidad original; es decir, de una concepción cosmogó
nica. Las especulaciones de Lao tzu sobre el origen del mundo de
penden de un mito cosmogónico en el que se narra la creación a 
partir de una totalidad semejante a un hue\7o. En el capítulo 42 del 
Jao-te-king se dice: «El Tao dio origen a Uno. Uno dio origen a Dos. 
Dos dio origen a Tres. Tres dio origen a los diez mil seres. Los diez 
mil seres lle\7an el yin sobre sus espaldas y abrazan al yang>).51 Ad
'Viértase el sentido en que Lao tzu utilizó un mito cosmogónico tra
dicional al que añadió una dimensión metafísica nueva. El Uno es 
la equi\7alencia de la «totalidad»; se refiere precisamente a la totali
dad primordial. tema bien conocido en muchas mitologías. El co
mentario explica que la unión del Cielo y la Tierra (es decir, el Dos) 
dio origen a todo cuanto existe según un argumento mitológico 
igualmente bien conocido. Para Lao tzu, sin embargo, Uno, la uni
dad/totalidad primiti'Va, representa ya una etapa de la «creacióm, 
pues fue engendrado por un principio misterioso e inasequible, el 
Tao. 

En otro fragmento cosmogónico (cap. 25 )  el Tao es designado 
como «un ser indiferenciado y perfecto, nacido antes que el Cielo y 
la Tierra ... Podemos considerarlo Madre del mundo, pero ignoro su 
nombre; lo llamaré Tao, y si hiciera falta darle un nombre, sería el 
de Inmenso (tah.54 El ser «indiferenciado y perfecto» es interpretado 

52. M. Kaltenmarl<, op. cit., pá�. 33 ·  «Este Tao representa el ideal de Confu
cio, que proclamaba: "Quien de mañana ha oído hablar del Tao puede morir 
tranquilo por la tarde"• (ibíd.l. 

53- Trad. M. Kaltenmarl<, d..a naissance du monde en Chine», pá�. 463- Este es
quema de la procreaciones en serie es utilizado por casi todas las escuelas filosóficas. 
desde el Yi-king hasta los neoconfucianos; véanse Win�-Tsit Chan, Ihe Way of I.ao Jzu. 
pá�. 1 7(,; N. J. Girardot. «Myth and meanin� in the Tao Te Chin�». pá�s. 3II  y si�s. 

s ¡ .  Trad. M. Kaltenmari<. I.ao Jseu, pá�. 39 ·  
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por un comentarista del siglo 1 1  a.C. como «la misteriosa unidad del 
Cielo y la Tierra, que constituye de una manera caótica (huen-tuen) 
la condición del bloque de piedra sin trabajan.55 El Tao es, por con
siguiente, una totalidad primordial, \7i\7a y creadora, pero sin forma y 
sin nombre. «Lo que carece de nombre es origen del Cielo y de la 
Tierra. Lo que tiene nombre es Madre de los diez mil sereSl), como 
está escrito en otro fragmento cosmogónico (cap. 1.3-7). Sin embar
go, la «Madre)), que en este pasaje representa el comienzo de la cos
mogonía, designa otras 'Veces al Tao mismo. «La di\7inidad del Valle 
no muere; es la Hembra Oscura. La puerta de la Hembra Oscura, 
ése es el origen del Cielo y la Tierra.)) 56 

La condición inefable del Tao se expresa igualmente mediante 
otros epítetos y nociones que prolongan, al mismo tiempo que la 
matizan. la imagen cosmogónica original. el Caos (huen-tuen). Re
cordemos los más importantes: el Vacío (hsu), la macla)) (wu), el 
Grande (ta), el Uno (i) . 57 Vol\7eremos sobre algunos de estos términos 
al analizar la doctrina de Lao tzu. Pero con'Viene mencionar ya des
de ahora que los filósofos taoístas, al igual que los ermitaños y los 
adeptos de las prácticas para asegurar la longevidad y la inmortali
dad, buscaron la restauración de esta condición paradisíaca, con
cretamente la perfección y la espontaneidad originales. En esta nos
talgia de la situación primordial se expresaría una nueva 'Visión del 
'Viejo tema agrario, que pro\7ocaba ritualmente la «totalizacióm me
diante la unión colecti\7a («caótica))) de los muchachos y las mucha
chas que representaban el yang y el yin. El elemento esencial, co
mún a todas las escuelas taoístas, era la exaltación de la condición 
humana primiti\7a que estaba 'Vigente antes del triunfo de la ci'Viliza-

5 5· Houai-nan-tseu. citado por N. J. Girardot, «Myth and meanin� in the Tao 
Te Chin�». pá�. 307. Para Tchuan� Tseu. también la condición primordial de la 
perfecta unidad se perdió cuando el emperador Huen-Tuen --- es decir. el 
«caos»-- fue perforado para que tuviera, al i�ual que todos los hombres, un ros
tro dotado de siete orificios. Pero el «caos» sucumbió el séptimo día, después de la 
séptima perforación; véase J. Le��e. Ihe Jexts of Jaoism l. SBE. XXXIX. pá�. 267. 

56. Capítulo 6. trad. M. Kaltenmari<. pá�. 50. 
57· Véase N. J. Girardot. pá�. 304. 
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ción. Pero justamente contra este «retorno a la naturaleza» se ele'Va
rían todos cuantos deseaban instaurar una sociedad justa y ordena
da, rel6ida por las normas e inspirada en los ejemplos de los reyes fa
bulosos y los héroes civilizadores. 

131 .  CONFUCIO: EL PODER DE LOS RITOS 

Podríamos decir que, en la China antigua, todas las tendencias 
del pensamiento relil6ioso tenían en común un cierto número de 
ideas fundamentales. Citemos en primer lul6ar la noción del Tao en 
cuanto principio y fuente de la realidad, la idea de las alternancias 
rel6idas por el ritmo yin-yang- y la teoría de la analol6ía entre el ma
crocosmos y el microcosmos. Esta última se aplicaba a todos los pla
nos de la existencia y de la orl6anización humanos: anatomía, fisio
logía y psicología del individuo, instituciones sociales, 'í7iviendas y 
espacios consagrados (ciudad, palacio, altar, templo, casa). Pero 
mientras que algunos (y en primer lul6ar los taoístas) estimaban que 
una existencia desplegada bajo el sil6no del Tao y en perfecta armo
nía con los ritos cósmicos fue posible únicamente en e[ principio (es 
decir, en la etapa anterior a la orl6anización social y la aparición de 
la cultura),  otros creían posible realizar este tipo de existencia en una 
sociedad justa y civiLizada. 

El más célebre entre los sel6undos, y el que más influyó, fue sin 
duda Confucio ( 5 5 1-479 a.C.)Y Vivió en un período de anarquía e 
injusticia, afligido por la miseria y el dolor generales. Confucio Ilel6ó 
a entender que la única solución era una reforma radical del 160-
bierno, Ile'Vada adelante por jefes ilustrados y aplicada por funciona
rios responsables. Pero no consil6uió obtener para sí mismo un pues
to importante en la administración y terminó por dedicar su vida a 
la enseñanza. Fue el primero que ejerció la profesión de preceptor 
privado. A pesar del éxito lol6rado entre sus numerosos discípulos. 

58 .  Su nombre de familia era K'ung; «Confucio» es la versión latina de K'ung
fu-tzu, «Maestro Kung». 
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poco antes de morir Confucio estaba convencido de su fracaso total. 
Pero sus discípulos lograron transmitir de generación en 16eneración 
lo esencial de sus enseñanzas. Unos doscientos cincuenta años des
pués de su muerte, los soberanos de la dinastía Han (206 a.C.-220 
d.C.) decidieron encargar a los confucianos la administración del 
Imperio. A partir de aquel momento, la doctrina del Maestro sif'ílió 
de 16Uía a la administración de los sef'ílicios públicos durante más de 
dos mil años. 

Propiamente hablando, Confucio no es un dirigente religioso. 59 
Sus ideas. y en especial las de los neoconfucianos, se estudian 16ene
ralmente en las historias de la Hlosofía. Pero de manera directa o in
directa, Confucio influyó profundamente en la relil6iosidad china. De 
hecho, la fuente misma de su reforma moral y política es relil6iosa. 
Por otra parte, no rechaza ninl6una idea tradicional importante, ni el 
Tao, ni el dios del Cielo, ni el culto de los antepasados, mientras que 
exalta y revaloriza la función religiosa de los ritos y los comporta
mientos consuetudinarios. 

Según Confucio, el Tao fue establecido por decreto del Cielo: «Si 
el Tao es practicado, es a causa del decreto del Cielo» (Luen yu == Ana
[ecta, XIV, 38). Comportarse conforme al Tao es conformarse a la vo
luntad del Cielo. Confucio reconoce la preeminencia del Cielo (T'ien), 
al que no considera un deus otiosus. Por el contrario, T'ien se interesa 
por cada uno de los individuos y lo ayuda a mejorarse. «El Cielo pro
dujo la virtud (to) en mí» (V, 22) ,  afirmaba. «A la edad de cincuenta 
años he comprendido la voluntad del Cielo» (II, 4). En efecto, el Maes
tro se creía encargado de una misión por el Cielo. Como tantos otros 
de sus contemporáneos, estimaba que el camino del Cielo había sido 
ilustrado de manera ejemplar por los héroes civilizadores Yao y Chun 
y por los reyes de la dinastía Tcheu, Wen y Wu (VIII. 20). 

Confucio afirmaba que deben realizarse los sacrificios y demás 
ritos tradicionales, pues forman parte de la vida de un «hombre su-

59 ·  Sin embargo. muy pronto Confucio fue investido de las virtudes y atri
butos propios de los héroes civilizadores; véanse algunos ejemplos en M. Granet. 
La pensée chinoise. págs. 4 77 y sigs. 
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perion (chün-tzu), de un ((gentilhombre». El Cielo recibe gustosa
mente los sacrificios, pero ama también una conducta moral y, so
bre todo, un buen gobierno. Las especulaciones metafísicas y teoló
gicas acerca del Cielo y de la vida más allá de la muerte son inútiles 
(V, 12 ;  VII, 20; XI, n).  El ((hombre superior» debe preocuparse ante 
todo de la existencia humana concreta, tal como ahora y aquí la vi
vimos. Por lo que respecta a los espíritus, Confucio no niega su exis
tencia, pero pone en duda su importancia. Sin dejar de respetarlos, 
recomienda ((mantenerlos a distancia. En eso está la sabiduría» (VI, 
r8) .  Por lo que hace a su servicio, ((si no podéis servir a los hombres, 
¿cómo ibais a servir a los espíritus?,, (XI, n). 

La reforma moral y política elaborada por Confucio constitu
ye una ((educación totah, es decir, un método capaz de transformar 
al individuo ordinario en ((hombre superior» (chün-tzu) . Cualquiera 
puede convertirse en un ((hombre verdadero,,, pero a condición de 
aprender el comportamiento ceremonial en conformidad con el Tao 
o, dicho de otro modo, practicando correctamente los ritos y las cos
tumbres Ui) . Pero esa práctica no es fácil de dominar. No se trata de 
un mero ritualismo externo ni mucho menos de una exaltación 
emotiva deliberadamente provocada cuando se practica el rito. To
do comportamiento ceremonial correcto desata una fuerza mágico
religiosa formidable.1'" Confucio recuerda al famoso soberano-sabio 
Chun: ((Se comportaba con sencillez. con gravedad y reverencia, con 
el rostro vuelto hacia el sur (la postura ritual de los soberanos), y eso 
era todm (es decir, los asuntos del reino se desarrollaban de confor
midad con la norma; XV, 4). En efecto, tanto el cosmos como la so
ciedad se rigen por las mismas potencias mágico-religiosas que in
fluyen en el hombre. ((Con un comportamiento correcto no hay 
necesidad de dar órdenes,, (XIII. 6). ((Gobernar por la virtud (to) es 
como si se fuese la estrella polar: se permanece en el mismo lugar 
mientras las restantes estrellas giran en homenaje alrededor de ella» 
(II, r ). 

6o. Este aspecto ha sido oportunamente destacado por H. Fingarette, Con
fucius --the Secu[ar as Sacred 
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Un gesto realizado según la norma constituye una nueva epi
fanía de la armonía cósmica. Es evidente que quien es capaz de se
mejante conducta ya no es el individuo ordinario que era antes de 
su instrucción; su modo de existir ha sido radicalmente transfor
mado; es ya un ((hombre perfecto,,. Una disciplina que persigue la 
((transmutacióm de los gestos y los comportamientos hasta conferir
les un valor ritual. sin restarles espontaneidad. posee ciertamente una 
intención y una estructura religiosas.61 Desde este punto de vista po
demos comparar el método de Confucio con las enseñanzas y las 
técnicas con las que Lao tzu y los taoístas aspiraban a recuperar la 
espontaneidad inicial. La originalidad de Confucio consiste en haber 
intentado la ((transmutacióm en ritos espontáneos de los gestos y los 
comportamientos indispensables en una sociedad compleja y fuerte
mente jerarquizada. 

Para Confucio, la nobleza y la distinción no son innatas, sino 
que se obtienen mediante la educación. Un individuo llega a con
vertirse en ((gentilhombre,, en virtud de la disciplina y de ciertas com
petencias naturales (IV, 5; VI, 5: etc.) .  La bondad, la sabiduría y el va
lor son las virtudes específicas de la nobleza. La suprema satisfacción 
reside en el desarrollo de las propias virtudes. ((Quien sea realmente 
bueno nunca será desdichadm (IX, 28) .  Sin embargo, la verdadera 
carrera a que ha de aspirar un gentilhombre es la de gobernar (VII, 
3Ú Para Confucio, al igual que para Platón, el arte de gobernar es 
el único medio para asegurar la paz y el bienestar al mayor número 
posible. Pero, como acabamos de ver, el arte de gobernar, como 
cualquier otro oficio, comportamiento o acto significativo, es fruto 
de una instrucción de tipo religioso. Confucio veneraba a los gran
des reyes de la dinastía T cheu y a los héroes civilizadores, que eran 
sus modelos ejemplares. ((He transmitido lo que se me ha enseñado 
sin añadir nada de mi cosecha. He sido fiel a los antiguos y los he 
amadm (VII, r ) . Algunos han querido ver en estas declaraciones una 
nostalgia de una época irremediablemente perdida. Sin embargo, al 

6 r. Se advierte un esfuerzo similar en el tan trismo. en la Cábala y en ciertas 
prácticas del Zen. 
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revalorizar la función ritual de los comportamientos públicos, Con
fucio inauguró un camino nuevo, y demostró la necesidad y a la vez 
la posibilidad de recuperar la dimensión religiosa del trabajo secular 
y de la actividad sociaL 

1 32. LAO TZU Y EL TAOÍSMO 

En su obra Che-Ki («Memorias históricas») , escrita hacia el año 
100 a.C., el gran historiador Sseu-ma Ts'ien narra que cuando Con
rucio acudió a Lao Tan (es decir, Lao tzu) para informarse acerca de 
los ritos, éste le dijo, entre otras cosas: «Elimina tu humor arrogante 
y todos esos deseos, ese aire de suficiencia y ese celo desbordante: 
nada de eso aprovecha a tu persona. Esto es todo lo que te puedo 
decin. Confucio se retiró consternado. Confesó a sus discípulos que 
conocía todos los animales -aves, peces, cuadrúpedos- y que en
tendía sus comportamientos, «pero el dragón, a ése no lo puedo co
nocer: se eleva al cielo sobre la nube y sobre el viento. Hoy he visto 
a Lao tzu: ies como el dragón!».62 

Este encuentro es ciertamente apócrifo, al igual que todas las 
restantes tradiciones consignadas por Sseu-ma Ts'ien. Pero expresa, 
con sencillez y humor, la incompatibilidad entre los dos grandes 
pensadores religiosos. Pues, como añade el historiador, «Lao tzu cul
tivaba el Tao y el To, según su doctrina hay que aplicarse a vivir 
oculta y anónimamente». Pero vivir al margen de la vida pública y 
despreciar los honores era justamente todo lo contrario del ideal del 
«hombre superion propuesto por Confucio. La existencia «oculta y 
anónima>> de Lao tzu explica la ausencia de toda información au
téntica acerca de su biografía. Según la tradición, fue durante algún 
tiempo archivero de la corte de los Tcheu; pero, desanimado por la 
decadencia de la casa real, renunció a su puesto y se dirigió hacia el 
oeste. Cuando hubo de atravesar el paso del Hien-Ru, redactó, a pe-

62. Mémoires historiques (trad. E. Chavannes); véase M. KaltenmarR, Lao 
tseu. pág. 17. 
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tición del guardián, «una obra en dos secciones, en la que exponía 
sus ideas sobre el Tao y el To y que comprendía más de cinco mil 
palabras; luego partió y nadie sabe qué fue de él». Después de rela
tar cuanto sabía, concluye Sseu-ma-Ts'ien: «Nadie en el mundo po
dría decir si todo esto es cierto o no: Lao tzu era un sabio oculto». 

El libro que tiene «más de cinco mil palabras» es el famoso Jao
te-king, el texto más profundo y enigmático de toda la literatura chi
na. En cuanto a su autor y a la fecha de su redacción, las opiniones 
son divergentes y contradictorias.63 Pero todos admiten el hecho de 
que el texto, tal como hoy lo conocemos, no ha sido escrito por un 
contemporáneo de Confucio; probablemente data del siglo m. Con
tiene sentencias pertenecientes a diversas escuelas prototaoístas y un 
cierto número de aforismos en verso que se remontan al siglo VI.64 Sin 
embargo, a pesar de su carácter asistemático, el Jao-te-king trasluce 
un pensamiento coherente y originaL «Hay que admitir, por consi
guiente, la existencia de un filósofo que ha de ser, si no el autor di
recto, al menos el maestro cuya influencia fue determinante en el ori
gen. No hay inconveniente alguno en seguir llamándole Lao tzu.»65 

Paradójicamente, el Jao-te-king contiene un gran número de 
consejos dirigidos a los soberanos y a los jefes políticos y militares. Al 
igual que Confucio, Lao tzu afirma que los asuntos de Estado pue
den ser dirigidos con éxito sólo si el príncipe sigue el camino del 

63- Se distinguen al menos cuatro posturas: a) Lao tzu se identifica con el 
Lao tan del siglo VI; ello supone que pudo recibir la visita de Confucio; b) Lao tzu 
vivió durante el período de «las primaveras y los otoños» (774-481 a.C.). pero no 
es el autor del Jao-te-kini'o e) Lao tzu vivió durante la época de los «reinos guerre
ros» (404-221 a.C.), pero no podemos estar seguros de que escribiera el Jao-te-king; 
d) Lao tzu no es un personaje histórico. Véanse Wing-tsit Chan, Jhe Way of Lao 
Jzu. págs. 35 y sigs.; Jan Yün-Hu, ((Problems of Tao and Tao Te Ching», pág. 209 
(el autor expone los últimos puntos de vista de Fung Yu-Lan sobre Lao tzu y el ta
oísmo antiguo, págs. 2II y sigs.). 

64. Véase M. Kaltenmari<. Lao tseu. págs. 1 9  y sigs. 
65 .  lbíd., pág. 22. Hallamos la misma situación en otras literaturas tradicio

nales: la obra generalmente atribuida a un sabio o contemplativo es posterior
mente enriquecida por sus discípulos. En cierto sentido, el autor. al hacerse céle
bre. se volvía ((anónimo». 
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Tao; en otros términos: si practica el método wu-wei, el «sin actuar» o 
el «no hacen> Pues «el Tao permanece siempre inactivo y nada hay 
que no haga» (31 ,1) .66 De ahí que el taoísta nunca interfiera en el cur
so de las cosas. «Si los señores y los reyes fueran capaces de atener
se, a imitación del Tao, a esta actitud de no intervención, los diez 
mil seres no tardarían en seguir por sí mismos su ejemplo» (37,2). 
Como el verdadero taoísta, «el mejor (de los príncipes) es aquel cu
ya existencia se ignora» (ly,r) . Puesto que «el Tao celeste triunfa sin 
luchas» (73,6), los medios más eficaces para obtener el poder son el 
wu-wei y la no violencia. 67 «Lo blando y lo débil vencen a lo duro y 
lo fuerte» (36,10; véase 40,2: «La debilidad es la función del Tao»). 

En resumen, al igual que Confucio, que proponía su ideal del 
«hombre perfecto» a los soberanos y a todo individuo deseoso de ins
truirse. Lao tzu invita a los jefes políticos y militares a comportarse co
mo taoístas, es decir, a seguir el mismo modelo ejemplar, el del Tao. Pe
ro ésta es la única semejanza que hay entre los dos maestros. Lao tzu 
critica y rechaza el sistema confuciano, es decir, la importancia de los ri
tos, el respeto a los valores sociales y el racionalismo. «Renunciemos a 
la beneficencia, rechacemos la justicia, el pueblo volverá a hallar las ver
daderas virtudes familiares)) (19,1). Para los confucianos, la beneficencia 
y la justicia son las máximas virtudes. Lao tzu las considera, al contra
rio, como dos actitudes artificiales y por ello mismo inútiles y peligrosas. 
«Cuando se abandona el Tao, se recurre a la beneficencia; cuando se 
abandona la beneficencia, se recurre a la justicia; cuando se abandona 
la justicia, se recurre a los ritos. Los ritos no son otra cosa que una dé-

66. Salvo indicación contraria, citamos la trad. M. KaltenmarR. La versión 
inglesa de Wing-tsit Chang. Jhe Way of Lao Jzu, es valiosa sobre todo por sus no
tas y comentarios; la de A. Waley. Jhe Way and its Power. se distingue por su cali
dad literaria. 

67. «Quien aspira al poder y piensa obtenerlo por la acción, preveo su fra
caso» (29, ¡ ) .  «El buen jefe guerrero no es belicoso; el buen combatiente no es im
petuoso. El que lleva la mejor parte sobre el enemigo es el que jamás inicia la 
ofensiva ... Esto es lo que yo llamo la virtud de la no violencia. Esto es lo que yo 
llamo igualarse al Cielo. Igualarse al Cielo era el mas elevado ideal de los anti
r,uos» (6X , I -2.7). 
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bil capa de lealtad y de fe y el comienzo de la anarquía» (38.9-14). Lao 
tzu condena i�ualmente los valores sociales. porque son ilusorios y. en 
resumidas cuentas, nocivos. En cuanto a la ciencia discursiva, destruye 
la unidad del ser y fomenta la confusión al atribuir un valor absoluto a 
las nociones relativas.68 «Por eso el santo se retira a la inacción (wu-wei) 
y prodiga una enseñanza sin palabras)) (2,ro). 

En resumen. el taoísmo persigue constantemente un único mo
delo ejemplar: el Tao. Sin embargo, el Tao significa la realidad últi
ma, misteriosa e inasequible, fans et origo de toda creación, funda
mento de toda existencia. Analizando su función cosmogónica, ya 
hemos indicado el carácter inefable del Tao (véase pág. 37). La pri
mera línea del Jao-te-king afirma: «Un Tao del que se puede hablar 
(tao) no es el Tao permanente» (tch 'ang tao; l ,r ) ,  lo que equivale a 
decir que el Tao del que habla Lao tzu, el modelo del taoísta, no es 
el Jch 'ang Tao (Tao permanente o supremo).69 Éste, constituido por 
la realidad toda. trasciende las modalidades del ser y. por consi
guiente, es inaccesible al conocimiento. Ni Lao tzu ni Tchuang tzu 
tratan de demostrar su existencia, actitud que comparte, como es 
bien sabido. un gran número de místicos. Verosímilmente, el «Oscu
ro más profundo que la misma oscuridad» se refiere a la experiencia 
específicamente taoísta del éxtasis. de la que volveremos a ocuparnos. 

Lao tzu habla, por tanto, de un Tao «segundo)) ,  contingente, pe
ro que también resulta inasequible. «Me esfuerzo en mirar y nada 
veo ... Escucho y nada oigo ... No encuentro sino una unidad indife
renciada ... Indiscernible. que nadie podría nombran> (cap. 14).7o Pe-

68. •En este mundo, cada cual afirma que lo que es bello es bello; ahí se es
tablece la fealdad; y cada cual afirma que lo que está bien está bien; ahí se esta
blece lo que no está bien. "Largo" y "corto" sólo existen comparativamente; "alto" 
y "bajo" son solidarios» (2,1-2,5-6). 

69.  «Ü mejor el Misterioso (Hiuan¡) o mejor aún el Oscuro más profundo 
que [a oscuridad misma, pues profundizar en el misterio es algo que nunca acaba» 
(M. KaltenmarR, pág. 45) .  

70. Otro pasaje presenta el Tao como «un ser imperceptible, indiscernible>> 
que «oculta en su seno» las imágenes, los seres, las esencias fecundas y las esen
cias espirituales (cap. 2I) .  
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ro algunas metáforas e imágenes desvelan ciertas estructuras sig
nificativas. Como antes hemos indicado (pág. 37) ,  el Tao «segun
do>> es llamado la «Madre del Mundo» kaps. 25 y 52 ) .  Es simbo
lizado por «la divinidad del Valle», la «Hembra oscura» que 
nunca muere.7' La imagen del valle sugiere la idea del vacío y a 
la vez el receptáculo de las aguas, la fecundidad por consiguien
te. El vacío se asocia, por una parte, a la noción de fecundidad 
y maternidad, y por otra, a la ausencia de cualidades sensibles 
(modalidad específica del Tao) .  La imagen de los treinta rayos 
que convergen hacia el vacío del cubo de la rueda inspira un 
simbolismo especialmente rico: «La virtud del jefe que atrae ha
cia sí a todos los seres, de la Unidad soberana que ordena en 
torno a sí la multiplicidad», pero también el taoísta, que «Cuando 
está vacío, es decir, purificado de pasiones y deseos, es plena
mente habitado por el Tam.72 

Al conformarse al modelo del Tao «segundo», el adepto reani
ma y fortalece sus virtualidades femeninas, y en primer lugar, la 
«debilidad», la humildad, la no resistencia. «Conoce la masculini
dad, pero prefiere la feminidad: serás el barranco del mundo. Sé el 
barranco del mundo y el To supremo nunca te faltará, y podrás re
tornar al estado de infancia» (28,1-Ú Desde un cierto punto de vis
ta, el taoísta se esfuerza por obtener la modalidad de la androginia, 
el ideal arcaico de la perfección humana.73 Pero la integración de 
los dos sexos facilita el retorno al estado de la infancia, es decir, al 
«comienzo» de la existencia individual; ese retorno, por otra parte, 
hace posible la regeneración periódica de la vida. Ahora se entien
de mejor el deseo taoísta de una reintegración a la condición pri
mordial, aquella que existía «en el principio». Para el taoísta, la 
plenitud vital, la espontaneidad y la bienaventuranza se dan única-

7 1 .  La expresión Hembra oscura «evoca la fecundidad misteriosa del Tao sin 
perder su relación con la idea de valle o de cavidad de la montaña» (M. Kalten
marR, pág. 5 1) .  Sobre este aspecto del Tao, véanse los artículos de E. M. Chen. y 
en primer lugar «Nothingness and the Mother Principie in early Chinese taoism>>. 

72. M. KaltenmarR, pág. 5 5· 
n Véase M. Eliade, Mefistófeles y e[ andrógino, págs. 145 y sigs. 
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mente al comienzo de una «creación» o de una nueva epifanía de 
la vida."4 

El modelo de la integración de los contrarios es siempre el Tao; 
en su unidad/totalidad coexisten el yang y el yin. Pero, como antes 
veíamos (pág. 35) ,  ya desde época protohistórica, la hierogamia co
lectiva de los muchachos y las muchachas, que representaban el 
yang y el yin, reactualizaba periódicamente la unidad/totalidad cós
mica y social. También en este caso se inspira el taoísmo en unos 
comportamientos religiosos arcaicos. Hemos de añadir que la acti
tud de los taoístas con respecto a las mujeres contrastaba radical
mente con la ideología dominante en la China feudal. 

En el Iao-te-.king desempeña un importante papel la idea pan
china del circuito cósmico. El Tao «circula por doquier en el univer
so, sin detenerse jamás» (cap. 25) .  También la vida y la muerte de los 
seres se explica por la alternancia del yang y del yin: el primero esti
mula las energías vitales, mientras que el yin trae consigo el reposo. 
Pero el santo espera sustraerse al ritmo universal de vida y muerte; 
al realizar el vacío en su propio ser, se sitúa al margen del circuito. 
Como dice Lao tzu, <<en él (el santo) no hay lugar para la muerte» 
( 50,13). «El que está provisto de una plenitud de To es comparable al 
recién nacido» ( 55,1) .  Los taoístas conocen numerosas técnicas capa
ces de prolongar indefinidamente la vida y hasta de conseguir una 
«inmortalidad física». El procurarse la longevidad forma parte de la 
búsqueda del Tao. Pero no parece que Lao tzu creyera en la posibi
lidad de la inmortalidad física ni de la supervivencia de la personali
dad humana. El Iao-te-.king nada dice explícitamente sobre este 
punto.71 

Para situar 'er problema en su verdadero contexto, recordemos 
que la técnica taoísta del éxtasis es de estructura y origen chamáni-

7 4· Se trata, bien entendido, de una idea común que comparten todas las 
sociedades tradicionales: la perfección corresponde al comienzo (del ciclo cósmi
co o «histórico»), mientras que la «decadencia» se hace sentir enseguida. 

75· M. KaltenmarR. op. cit. , pág. 82; véase E. M. Chen, «ls there a doctrine of 
physical immortality in the Tao te Ching?». 
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COS. 71' Sabido es que, cuando e l  chamán se  halla en trance, su alma 
abandona el cuerpo y 'Viaja por las re�iones cósmicas. Pero, se�ún una 
anécdota reco�ida por Tchuan� tzu, Confucio encontró un día a Lao 
tzu «del todo inerte y privado del aspecto de un ser vivo». Después de 
esperar durante al�ún tiempo, le diri�ió la palabra: «¿Me han en�aña
do mis ojos o esto era real? Por un momento, Maestro, vuestro cuer
po se parecía a un trozo de leño seco, parecíais haber abandonado el 
mundo de los hombres y haberos situado en una soledad inaccesible». 
«Sí -respondió Lao tzu- he marchado a solazarme al Ori�en de to
das las cosas» (cap. 21). Como ad'Vierte Kaltenmarl<,77 la expresión <rvia
je al Origen de las cosas» resume esencialmente la experiencia mística 
taoísta. Este viaje extático constituye un retorno «al principio» de todas 
las cosas; al liberarse del tiempo y del espacio, el espíritu recupera el 
eterno presente que trasciende la vida y la muerte. Se trata de una re
valorización en profundidad del éxtasis chamánico. Mientras perma
nece en trance, también el chamán se libera del tiempo y del espacio, 
vuela hacia el «centro del mundo», reinte�ra la época paradisíaca de 
antes de la «caída» cuando los hombres podían ascender al cielo y 
conversar con los dioses. Pero el viaje de Lao tzu al Origen de las co
sas constituye una experiencia mística de otro orden, pues trasciende 
los condicionamientos que caracterizan la situación humana y. por 
ello mismo, modifica radicalmente su estatuto ontoló�ico. 

Sabemos muy poco acerca de la vida de Tchuan� tzu, el sel6undo 
wan Maestro del taoísmo. Vi'Vió probablemente en el si�lo v a.C.; en tal 
caso, al�unos de sus aforismos serian anteriores a la publicación del Jao
te-kinf. Al i�ual que Lao tzu, T chuan� tzu rechaza tanto las opiniones vul
�ares como el saber discursivo. El único saber perfecto es el que pertene
ce al orden extático, ya que no implica la dualidad de lo real. Por esta 
razón, Tchuan� tzu identifica la vida y la muerte, que no son sino las dos 
modalidades o los dos aspectos de la realidad última.78 Este tema de la 

76. Véanse M. Granet, La pensée chinoise, págs. 5or y sigs.; M. Bliade, Le cha
manisme, págs. 350 y sigs. 

77· M. Kaltenmark. op. cit , pág. 82. 
78. Se recogen algunos ejemplos conmovedores en el cap. r8 .  
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unidad vida/muerte reaparece constantemente en los autores taoístas.79 
Una anécdota célebre ilustra la concepción de Tchuan� tzu sobre la re
latividad de los estados de conciencia: «En otros tiempos, yo, T chuan� 
T cheu, soñaba que era una mariposa, una mariposa que revoloteaba, y 
me sentía feliz; no sabía que yo era T cheu. De pronto desperté y fui yo 
mismo, el verdadero Tcheu. Y ya no supe si era Tcheu que soñaba ser 
una mariposa o una mariposa que soñaba ser Tcheu».80 En efecto, den
tro del circuito del Tao, los estados de conciencia son intercambiables. 

El santo que ha vaciado su espíritu de todos los condiciona
mientos y ha emer�ido en la unidad/totalidad del Tao vive en éxta
sis ininterrumpido. Como en el caso de ciertos yo�uis, este modo pa
radójico de existir se traduce muchas veces en términos extravagantes 
de omnipotencia divina. «El hombre perfecto es puro espíritu. No 
siente el calor del bosque incendiado ni el frío de las al6uas desbor
dadas; el rayo que parte las montañas, la tempestad que levanta el 
océano son incapaces de asustarle. Las nubes son su cabal�adura, el 
sol y la luna son sus monturas. Va16abundea más allá de los cuatro 
mares, no le afectan las alternancias de la vida y la muerte, y mucho 
menos las nociones del bien y del mab81 Se�ún ciertos autores taoís
tas, estas correrías extáticas son en realidad viajes interiores. 82 Como 
ocurre en otros pueblos en los que predomina el chamanismo -por 
ejemplo, entre los turco-mon�oles-, las pruebas y las aventuras del 
chamán durante su viaje extático han inspirado a los poetas y han si
do exaltadas en los poemas épícos.83 

79. «Yo y este cráneo -dice Lie-tzu a uno de �us discípulos- sabemos que 
no hay verdaderamente vida, que no hay verdaderamente muerte.» «La muerte y 
la vida son como un ir y venir. ¿Quién me dirá que morir aquí no es vivir allá?» 
(trad. H. Maspero, Le taoi'sme, pág. 240). 

8o. Trad. H.Maspero. ibíd. Tcheu es su nombre personal. 
8r .  Jchuang-tseu, cap. 2, trad. M. Kaltenmark. op. cit. , págs. n7-n8. 
82. «Por la contemplación interior hallamos el medio de satisfacernos a no

sotros mismos• (Líe-tseu; trad. M. KaltenmarR. op. cit .. pág. n8).  
83. Véanse M. Kaltenmark, op. cit , pág. uo; M. Bliade. Le chamanisme, págs. 

325 y sigs. (folclore y literatura chamánicos en China), págs. II7 y sigs. (poesía épi
ca tártara y estructura chamánica). 
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133 .  LAS TECNICAS DE  LA LONGEVIDAD 

La terminolo�ía china distin�ue habitualmente entre el taoísmo 
filosófico Uao-kia. literalmente «escuela taoísta») y el taoísmo reli
�ioso o «reli�ión taoísta» (Jao-kiao, literalmente «secta taoísta>>) .g4 Al
�unos autores juz�an justificada y necesaria esta distinción; para 
ellos. el taoísmo de Lao tzu y de Tchuan� tzu es una «filosofía pura» 
que contrasta radicalmente con la búsqueda de la inmortalidad físi
ca, objeto capital de la «reli�ión taoísta».85 Otro �rupo de investi�a
dores afirma la unidad fundamental de todas las formas históricas 
del taoísmo.86 En efecto, tanto los «metafísicos» y los «místicos» como 
los adeptos que buscan la inmortalidad física comparten la misma 
concepción paradójica del Tao y persi�uen el mismo objetivo: reunir 
en su persona las dos epifanías de la realidad última �angy yin. ma
teria y espíritu. vida y muerte). Pero la distinción entre «taoísmo filo
sófico» y «reli�ión taoísta» es útil y puede mantenerse. 

El fin último del adepto era obtener la inmortalidad física. El ide
o�rama para si�nificar «Inmortal» (hsien). que representa un hombre y 
una montaña, su�iere un ermitaño, pero las formas más anti�uas re
presentaban un hombre danzando y batiendo sus man�as a la mane
ra de un ave. El adepto que se disponía a obtener la inmortalidad era 
recubierto de plumas de ave; en sus espaldas le crecían alas.87 «Subir 
al cielo en pleno día» era la fórmula consa�rada a la apoteosis final 
del Maestro. En una se�unda cate�oría se incluían los adeptos. que vi
vían durante si�los en una especie de paraíso terrenal: las Islas mara-

84. Seílun Srvm. esta dJstmClon es obra de la h1stonoílraha moderna; vease 
«Ün the word "ta01st"». paíls. 304 y SiílS. 

85 .  Veanse. entre otros, A. C. Graham, Jhe Book of Lzeh-tzu. paíls ro y SlílS . 
r 6  y SlílS . H G Cree!. What zs Jaozsm ?, paíls. 1-24. 

86. Los mas importantes son Maspero, Granet. KaltenmarR y Sch1pper Vease 
un ana!ISls de esas dos posturas en N J. G1rardot, «Part of the Way», paíls. 320-324 

87 Sobre las relaCiones entre las alas. el plumon, el vuelo maílJCO y el taOJs
mo. vease M KaltenmarR, Le Lze-szen tchouan, paíls. r2 y SlílS. Sab1do es que la plu
ma de ave es uno de los sJmbolos mas frecuentes del «vuelo chamamco», vease 
M Ehade. Le chamanzsme. s v ((\701 maílJque». 
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viliosas o la montaña santa K'uen-luen.88 Re�resaban de tiempo en 
tiempo a este mundo para comunicar las fórmulas de la inmortalidad 
física a ciertos neofitos di�nos de recibirlas. Finalmente, la tercera ca
te�oría estaba inte�rada por aquellos que no tenían acceso al paraíso 
terrenal sino después de morir. Pero su muerte era sólo aparente; de
jaban en el ataúd un bastón, una espada o unas sandalias a las que 
habían dado el aspecto de su cuerpo. Es lo que se llamaba la «libera
ción del cadáver».89 Se representaba a menudo a los inmortales con 
un cráneo desmesuradamente desarrollado, señal de que hab1an al
macenado en su cerebro una �ran cantidad de ener�ía yang. 

El adepto puede recurrir a numerosas técnicas para alcanzar la 
lon�evidad. Su principio básico consiste en «nutrir la fuerza vital» 
(yang-hsing). Dado que existe una correspondencia perfecta entre el 
macrocosmos y el cuerpo humano, las fuerzas vitales penetran y salen 
por los nueve orificios del cuerpo; es importante por ello vi�ilarlas cui
dadosamente. Los taoístas distin�uen tres secciones en el cuerpo, a las 
que dan el nombre de «campos de cinabrio».;o El «campo» superior se 
totaliza en el cerebro, el se�undo cerca del corazón y el tercero deba
jo del ombli�o. Las prácticas dietéticas tienen un objetivo preciso: nu
trir los ór�anos con alimentos y hierbas medicinales que conten�an 
sus «ener�ías» específicas. Recordemos que las re�iones internas del 
cuerpo estan habitadas no sólo por dioses y espíritus tutelares, sino 
también por seres maléficos: los <<tres �usanos» que residen en los tres 
«campos de cinabrio» y que devoran la vitalidad del adepto. Para li
brarse de aquéllos, el adepto ha de renunciar a los alimentos ordina
rios (cereales, carne, vino, etc.) y alimentarse de plantas medicinales y 
de sustancias minerales capaces de dar muerte a los tres demonios.91 

88.  Se trata de la 1maílen eJemplar de los terntonos paradisiacos, sustrmdos 
al t1empo y acces1bles solo a los m1C1ados. Seílun el h1stonador Sse-ma Ts'¡en. nu
merosos reyes de los Siíllos IV y 111 a.C habnan enviado expediCiones en busca de 
estas Islas maravillosas (Memozres Ill, paíls. 436-437) 

89 Veanse alílunos eJemplos en H Maspero. Le taozsme, paíls. 84-85.  
90. Tenílase en cuenta que el cmabno (sulfuro de mercuno) era un elemen

to esenCial en la preparaClon del ((ellXlr de la mmortahdad» 
9 1  Vease H. Maspero, Le taozsme, paíls. 98 y SlílS 
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Al liberarse de los tres demonios interiores. el  adepto empieza a 
nutrirse del rocío o de los «alientos» cósmicos: no inhala únicamen
te el aire atmosférico, sino también las emanaciones solar. lunar y 
estelar. Según ciertas recetas, atestiguadas en el siglo m d.C., debe ab
sorberse la emanación solar al mediodía (cuando el yang está en su 
cenit) y la de la luna (que contiene el yin) a medianoche. Pero es 
preciso ante todo retener el aliento; en \7irtud de una \7isión interior 
y concentrando el pensamiento, se llega a \7isualizar el aliento y a 
conducirlo a tra\7és de los tres «campos de cinabrio». Si se logra con
tener el aliento durante el tiempo correspondiente a mil respiracio
nes, se obtiene la inmortalidad.92 

Hay un procedimiento especial que recibe el nombre de «respira
ción embrionaria>> (t'ai-si); se trata de un «aliento» interior. en circuito 
cerrado. semejante al del feto en el claustro materno.93 «Retornando a 
la base. \70l\7iendo al origen, se expulsa la \7ejez. se regresa al estado de 
feto.»94 La «respiración embrionaria» no es. como el priir}iiyiima yógui
co (\léase § 143), un ejercicio preliminar a la meditación. Sin embargo. 
esta práctica hace posible una cierta experiencia extática. Según el 
T'ai-p 'ing king (siglo m d. C.). es posible Ile<gar, en \7irtud de una \7isión 
interior, a discernir los dioses que residen en los cinco órganos, que. 
por otra parte, son los mismos que habitan en el macrocosmos. Cuan
do medita. el adepto puede entrar en comunicación con ellos y ha
cerles \7isitar y fortalecer su propio cuerpo.95 

92. H. Maspero, «Les procédés de "nourrir le principe vital" dans la religion 
tao'iste ancienne», págs. 203 y sigs.; íd .. Le taoísme. págs. ro7 y sigs. 

93· Véanse H Maspero. «Les procédés», op. cit . págs. 198 y sigs.; M. Eliade. Le Yo
¡a. págs. 71 y sigs. Hemos de añadir que la respiración «profunda y silenciosa» del éx
tasis se asemejaba a la respiración de los animales durante la hibernación; sabido es. 
por otra parte, que la espontaneidad y la plenitud de la vida animal constituían para 
los chinos el modelo por excelencia de una existencia en armonía con el cosmos. 

94- El prefacio del tratado Fórmulas orales de la respiración embrionaria. se
gún trad. H. Maspero, «Les procédés», op. cit pág. 198 .  

9 5· Sobre el  panteón taoísta residente en e l  cuerpo humano, véase H. Mas
pero, Le taoísme. págs. r r6 y sigs., 137 y sigs.; véase M. Stricl<mann, «The longest ta-
oist scripture», pág. 341. 
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Otro método para obtener la longe\7idad incluye una técnica se
xual que es a la \7eZ un rito y un método de meditación. Las prácti
cas llamadas del «dormitorio» (jang shung) son muy antiguas; su fin 
era aumentar la \7italidad y asegurar la lon<gevidad y la procreación 
de hijos \7arones. Pero la técnica taoísta. el «camino del yim del In
mortal Yang-tcheng (si.glo 1 d.C.) consiste en «hacer retroceder el se
men para reparar el cerebro». Se trata en realidad del mismo ideal 
de ataraxia específicamente taoísta: evitar la dispersión de la energía 
\7ital. El adepto debe realizar el acto sexual sin que se produzca emi
sión seminal. La retención hace posible que el semen circule en el 
interior del cuerpo mezclado con el «aliento» o, más exactamente, su 
ascensión desde el «eampo inferior de cinabrio» hasta el «campo» si
tuado en la cabeza. a fin de revitalizar el cerebro. Normalmente, de 
este rito se beneficia la pareja. Un texto del siglo v d.C. precisa que 
por «la meditación perfecta. hombres y mujeres podrán practicar el 
método de la \?ida eterna». En \7irtud de la meditación, la pareja de
be «perder la conciencia de sus cuerpos y la conciencia del mundo 
exterior»; luego. una \7eZ pronunciadas las plegarias, el hombre debe 
concentrarse sobre los riñones y la mujer sobre el corazón. «Éste es 
el método para no morir.»96 

El Inmortal Jong Tch'eng Kong conocía perfectamente el méto
do de «reparar y conducir». «Sacaba la esencia de la Hembra miste
riosa (\léase supra. n. 71) ; su principio era que los espíritus \7itales re
sidentes en el \7alle nunca mueren, pues gracias a ellos se mantiene 
la \?ida y se nutre el aliento. Sus cabellos, que se habían \7uelto blan
cos, ennegrecieron de nuevo, y sus dientes, que se le habían caído. 
le salieron otra \7eZ. Sus prácticas eran idénticas a las de Lao tzu. Se 
dice también que él fue el maestro Lao-tzu.»97 Algunos adeptos apli
can un método que KaltenmarR ha designado con el nombre de 
«\7ampirismo» y que fue condenado por heterodoxo. La práctica con
sistía en absorber la energía \7ital de las mujeres con las que se tenía 

96. Véase H. Maspero, «Les procédés», págs. 386-387. Véase un fragmento de 
este texto recogido más adelante, pág. 4 7 4· 

97· M. Kaltenmarl<. Le Líe-sien tchouan. págs. 5 5-56.  
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trato carnal; ((esta ener�ía, procedente de las fuentes mismas de la vi
da, procuraba una considerable lon�evidad».�x 

Uno de los principales objetivos de la técnica sexual taoísta 
consiste en lo�rar la mezcla del semen con el aliento en el «eampo 
de cinabrio» inferior para formar allí, bajo el ombli�o. el ((embrión 
misteriosm del nuevo cuerpo inmortal. Nutrido exclusivamente del 
((aliento», este embrión se desarrolla como ((cuerpo puro» que, tras 
la muerte aparente del adepto, se desprende del cadáver y va a 
unirse con los demás Inmortales. A fin de ((reparar el cerebro», el 
adepto ha de absorber �rancies cantidades de yin; por este motivo 
cambiaba a menudo de pareja. Esta práctica dio ori�en más tarde 
a la ((unión de los alientos>> colectiva, ceremonia frecuentemente cri
ticada, especialmente por los budistas. Pero aquella ((or�ía» era ri
�urosamente ritual; de hecho, se remonta a las ceremonias a�ríco
las de la protohistoria (véase § 130). 

En las prácticas sexuales taoístas se advierte una cierta influen
cia india, concretamente del tantrismo de la ((mano izquierda», que 
había elaborado un método yó�uico para obtener la posibilidad de 
retener a la vez la respiración y la emisión seminal.Q9 Al i�ual que en 
el tantrismo, la terminolo�ía sexual taoísta se refiere por i�ual a ope
raciones mentales y a experiencias místicas. 

134. Los TAOÍSTAS Y LA ALQUIMIA 

Los alquimistas adoptaron y reinterpretaron al�unos ritos y mi
tolo�ías de los metalúr�icos, fundidores y herreros. En las enseñanzas 
de los alquimistas reaparecen las creencias arcaicas relativas al desa
rrollo de los minerales en el ((vientre» de la tierra, la transmutación 
natural de los metales en oro, el valor místico del oro e i�ualmente el 
complejo ritual ((herreros-cofradías iniciáticas-secretos de oficio». 

98. Ibíd., pág. 57· 
99·  Véase M. Eliade, Le Yoga, págs. 253 y sigs.; véase el tercer volumen de es

ta misma obra, cap. XXXII. 
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Los especialistas no están de acuerdo acerca de los orí�enes de 
la alquimia china; se discuten todavía las fechas de los textos más 
anti�uos en los que se habla de operaciones alquímicas. En China, 
como en otros sitios, la alquimia se define por una doble creencia: 
a) en la transmutación de los metales en oro, y b) en el valor ((sote
rioló�ico» de las operaciones realizadas a fin de obtener ese resulta
do. Las referencias precisas a estas dos creencias están atesti�uadas 
en China a partir del si�lo I\7 a.C. Se admite �eneralmente que fue 
Tzu Yen, un contemporáneo de Mencio, el «fundador» de la alqui
mia. 'oo En el si�lo II a.C., Liu An y otros autores reconocen clara
mente la relación entre la preparación del oro alquímico y el lo�ro 
de la lon�evidad-inmortalidad.10' 

Los recursos de la alquimia china, en tanto que disciplina autó
noma, son: a) los principios cosmoló�icos tradicionales; b) los mitos 
relacionados con el elixir de la inmortalidad y los santos Inmortales; 
e) las técnicas para la obtención de la lon�evidad, la felicidad y la es
pontaneidad espiritual. Estos tres elementos �principios, mitos y téc
nicas� pertenecen al le�ado cultural de la protohistoria; sería erró
neo suponer que las fechas de los primeros documentos que los 
mencionan señalan también su anti�üedad. Es evidente la relación 
entre la ((preparación del oro», la obtención de la ((dro�a de la inmor
talidad» y la ((evocación» de los Inmortales. En efecto, Luan Tai se 
presenta ante el emperador Wu y le ase�ura que es capaz de realizar 
estos tres mila�ros, pero no lo�ra ((materializar» a los Inmortales. '02 

El ma�o Li Chao-tüun recomienda al emperador Wu de la di
nastía Han: ((Sacrificad al horno (tsao) y podréis hacer venir a los se
res (sobrenaturales), el polvo de cinabrio podrá ser transformado en 
oro amarillo; cuando haya sido producido el oro amarillo podréis 
hacer con él utensilios para comer y beber, y entonces poseeréis una 
lon�evidad dilatada. Cuando vuestra lon�evidad sea prolon�ada, po-

wo. Véase H. Dubs, <<Beginnings of Alchemy)), pág. 77; véase J. Needham, 
Science and Civi[ization in China V, 2, 12 .  

IOI .  J. Needham, op. cit. , pág. 13 .  
ro2.  E.  Chavannes, Les Mémoires historiques de Sse-ma-Js 'ien III, pág. 479· 
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dréis ver a los bienaventurados (hsien) de la  isla P'ong-lai, que está 
en medio de los mares. Cuando los hayáis visto y hayáis realizado 
los sacrificios fong- y chan, entonces ya no moriréis>>.103 La búsqueda 
del elixir, por consiguiente, estaba ligada a la de las islas lejanas y 
misteriosas en que vivían los Inmortales. Reunirse con los Inmorta
les significaba superar la condición humana y participar de una exis
tencia atemporal y beatífica.104 

El deseo de obtener oro implicaba también una busqueda de al
go espiritual. El oro tenía carácter imperial: se encontraba en el «cen
tro de la Tierra» y poseía relaciones misteriosas con el chzie (rejalgar 
o sulfuro), el mercurio amarillo y la vida futura (las «Fuentes Amari
llas>>). Con estas características aparece en un texto del año 122 a.C., 
el Huai-nan-tzu, en el que hallamos también atestiguada la creencia 
en una metamorfosis precipitada de los metales.105 El alquimista no 
hace en realidad otra cosa que acelerar el crecimiento de los meta
les. Como su homólogo occidental. el alquimista chino contribuye a 
la obra de la naturaleza precipitando el ritmo del tiempo. El oro y el 
jade, por el hecho de participar del principio yang. preservan el cuer
po de la corrupción. Por el mismo motivo, los vasos hechos de oro al
químico prolongan la vida hasta el infinito.'06 Según una traducción 
conservada en el Líe Hsien Ch 'úan chuan («las biografías completas 
de los Inmortales»), el alquimista Wei Po-yang logró preparar las «píl
doras de inmortalidad»; después de ingerir, junto con uno de sus dis-

103. Ibrd., pag 465. 

104 La busqueda de los Inmortales que moran en las ISlas leJanas ocupo a 
los pnmeros emperadores de la dmastm Tsm (219 a C.; vease Sse-ma-Ts'ren, Me
mozres II, pags 141 .  1 52. III, pag 437) y al emperador Wu de la dmastla Han (en 
no a.C ; vease rbrd III, pag. 499; vease H Dubs, op at . pag. 66) 

105. Fragmento trad. H. Dubs, op czt . pags 71-72. No es posrble que este tex
to proceda de la escuela de Tsu Yen, smo del Maestro en persona, contempora
neo de Mencro. del srglo IV (vease rb1d , pag. 7 4) La creenCia de la metamorfosis 
natural de los metales es antrqursrma en Chma; vease espeCialmente J. Needham, 
Sczence et Czvzfzsatwn III, pags. 636 y sigs. 

ro6 Veanse textos citados en M. Ehade, Forgerons et a!chzmzstes. 1977 , pags 
96 y sigs. 
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ctpulos y su perro, algunas de aquellas píldoras, abandonaron la tie
rra en carne y hueso y marcharon a unirse a los demás Inmortales.107 

La homologación tradicional entre macrocosmos y microcos
mos relacionaba los cinco elementos cosmológicos (agua, fuego, ma
dera, aire, tierra) con los órganos del cuerpo humano: el corazón 
con la esencia del fuego, el hígado con la esencia de la madera, los 
pulmones con la esencia del aire, los riñones con la esencia del 
agua, el estomago con la esencia de la tierra. Ese microcosmos que 
es el cuerpo humano se interpreta a su vez en términos alqutmicos: 
«El fuego del corazón es rojo como el cinabrio y el agua de los riño
nes es negra como el plomo», etc.10s En consecuencia, el hombre po
see en su propio cuerpo todos los elementos que constituyen el cos
mos y todas las fuerzas vitales que aseguran su renovacion periódica. 
Se trata únicamente de reforzar determinadas esencias. De ahí la im
portancia del cinabrio, debida menos a su color rojo (color de la 
sangre, el principio vital) que al hecho de que, puesto al fuego, pro
duce el mercurio. Está, por consiguiente, emparentado con el miste
rio de la regeneración por la muerte (pues la combustión simboliza 
la muerte). De ahí resulta que el cinabrio puede asegurar la regene
ración perpetua del cuerpo humano y. en resumidas cuentas, puede 
proporcionar la inmortalidad. El gran alquimista Ko Hung (283-343) 
escribe que diez ptldoras de una mezcla de cinabrio y miel tomadas 
durante un año hacen que los cabellos blancos se vuelvan negros y 
salgan de nuevo los dientes catdos; si el tratamiento se mantiene 
más de un año. se obtiene la inmortalidad.'OJ 

107. L Giles. Chznese Jmmortals. pags. 67 y sigs La «mmortahdad corporal» 
se obtema habitualmente mgmendo ellXIres preparados en un Iaboratono; vease 
J Needham, op czt .  V. 2, pags 93 y sigs 

roS Texto citado en M Ehade, Forgerons et a!chzmzstes. pag 99· 
109 J R. Ware. Jhe Hez P'zen of Ko Hung. pags 74 y sigs El cmabno es mefl

Clonado como droga de la longevidad ya durante el siglo I d.C en la recopiiaC!on 
de biograftas Iegendanas de los Inmortales tamstas. Lze-szen tchouan Despues de 
haber mgendo cmabno durante algunos años. un Maestro «Se volvio Igual que un 
adolescente» y otro «fue capaz de desplazarse volando», etc.; vease M Kaltenmarl<. 
Le Lze-szen tchouan. pags 271. 146 147. etc 
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Pero también se puede criar cinabrio dentro del cuerpo huma
no, especialmente por medio de la destilación del esperma en los 
«campos de cinabrio» (véase pá�. 51) .  Otro nombre de estos campos 
de cinabrio, re�ión secreta del cerebro provista de la «cámara seme
jante a una �ruta», es k 'uen-luen. Resulta. sin embar�o. que el Kuen
luen es una montaña Íabulosa del mar del Oeste, morada de unos 
Inmortales. «Para penetrar ahí a través de la meditación mística, se 
entra en un estado "caótico" (huen), parecido al estado primordial. 
paradisíaco, "inconsciente" del mundo increado.»1ro 

Fijémonos en estos dos elementos: a) la homolo�ación de la 
montaña mística Kuen-luen y las re�iones secretas del cerebro y el 
vientre; b) la función asi�nada al estado «caótico>>, que, una vez lo
�rado a través de la meditación. permite penetrar en los campos de 
cinabrio y hacer posible de este modo la preparación alquímica del 
embrión de la inmortalidad. La Montaña del mar del Oeste, mora
da de los Inmortales, es una ima�en tradicional y muy anti�ua del 
«mundo en pequeño», de un universo en miniatura. La montaña 
Kuen-luen tiene dos partes: un cono er�uido elevado y un cono in
vertido. 1" Dicho de otro modo: tiene la forma de una calabaza. i�ual 
que el hornillo del alquimista y la re�ión secreta del cerebro. En 
cuanto al estado «caóticm obtenido a través de la meditación, indis
pensable para la operación alquímica, puede compararse con la ma
teria prima, la massa confusa de la alquimia occidental.1 12 No ha de 
entenderse esta materia prima únicamente como una estructura pri
mordial de la sustancia, sino también como una experiencia interior 
del alquimista. La reducción de la materia a su condición primordial 
de absoluta indiferenciación corresponde, en el plano de la expe
riencia interior, a la re�resión al estado prenatal. embrionario. Pero. 
como ya hemos visto, el tema del rejuvenecimiento y la lon�evidad 

rro R Stem. «Jardms en mimature d'Extreme Onentl>, pag 54. vease tam
bien M. Granet. La pensee chmozse. pags. 357 y sigs. 

r r r .  Sobre la protohistona de este Simbolismo, vease C. Hentze. Toe!. Aufers
tehung; We!tordnung. pags. 33 y sigs . r6o y sigs. 

rr2 Veanse M Ehade, Forgerons et alchzmzstes, pags 130 y sigs., y el tercer vo
lumen de esta obra 
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mediante el regressus ad uterum constituye uno de los primeros ob
Jetivos del taoísmo. El método más frecuentemente aplicado es la 
«respiración embrionaria» (t'ai-sz), pero el alquimista obtiene también 
este retorno al estado embrionario por la fusión de los in�redientes 
en su hornillo.111 

A partir de determinada época, la alquimia externa (wai-tan) se 
consideró «exotérica», opuesta. por tanto, a la alquimia interior de 
t1po yo�uico (nei-tan), declarada única «esotérica». El nez-tan es eso
terico por el hecho de que el elixir es preparado en el cuerpo mis
mo del alquimista mediante la aplicación de unos métodos de «fi
siolo�ía sutil» y sin ayuda de sustancias ve�etales o minerales. Los 
metales «puros» (o sus «almas») son identificados con las distintas 
partes del cuerpo. y los procesos alquímicos, en lu�ar de realizarse 
en el laboratorio, se desarrollan en el cuerpo y en la conciencia del 
adepto. El cuerpo pasa a ser el crisol en el que el «puro» mercurio y 
el «puro» plomo, al i�ual que el semen vzrile y el aliento, circulan y 
se funden. 

Al combinarse, las fuerzas yang y yzn en�endran el «embrión 
misterioso» (el «elixir de la vida», la «flor amarilla»), el ser inmortal. 
que terminará por evadirse del cuerpo a través del occipucio para 
subir al cielo (véase pá�. 51) . El nez-tan puede ser considerado como 
una técnica análo�a a la «respiración embrionaria», con la diferencia 
de que los procesos son descritos en el len�uaje de la alquimia eso
térica. La respiración se homolo�a con el acto sexual y la operación 
alquímica, mientras que la mujer es asimilada al crisol. ' ' 4 

r 13 .  Vease el texto citado en M. Ehade. Forgerons et a!chzm1stes, pag. ro2 Es
te «retorno a la matnz• no es otra cosa que el desarrollo de una concepoon mas 
antigua y mas difundida. atestiguada ya en mveles culturales arcaicos la curaoon 
mediante un retorno simbohco a los ongenes del mundo, es decir, mediante la re
actuahzaoon de la cosmogoma; vease M Ehade, Aspects du mythe. pags 37 y sigs. 
Los ta01stas y los alquimistas chmos asumieron y perfecCionaron este metodo tra
diCional. en lugar de reservarlo para la curaoon de dNersas enfermedades. los 
aplicaron ante todo a la curaoon del hombre gastado por el tiempo, es deor, al 
remediO de la VeJez y la muerte. 

r r4. Vease R. H van Guhl<, Erotzc color prznts. pags. II 5 y sigs. 
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Numerosas ideas y prácticas que hemos presentado en las dos 
últimas secciones están atestiguadas en los textos a partir de los pe
ríodos Ch'in y Han (221-22o a.C.), lo que no implica necesariamen
te que antes fueran desconocidas. Nos ha parecido necesario estu
diarlas ya desde este momento. ya que las técnicas de la longevidad 
y, en cierta medida. la alquimia forman parte del taoísmo antiguo. 
Pero es preciso añadir que, en la época de los Han, Lao tzu había si
do ya diV'inizado, y que el taoísmo, organizado como institución re
ligiosa independiente, había asumido una perspectiV'a mesiánica e 
inspiradora de moV'imientos revolucionarios. Estos giros más o me
nos inesperados ocuparán más adelante nuestra atención (V'éase 
cap. XXXV del tercer V'olumen). De momento, baste recordar que ya 
en un texto del año 165  a.C. Lao tzu es considerado como una ema
nación del caos primordial y asimilado a P'an-l<u. el antropomorfo 
cósmico (§ 1 29) . ' ' '  

En cuanto a la «religión taoísta» (Tao kiao), fue fundada hacia 
finales del siglo 11 d.C. por Tchang Tao-ling; una V'eZ obtenido el 
elixir de la inmortalidad, Tchang se ele\7Ó al cielo y recibió el títu
lo de «maestro celeste>> (t 'ien shih). Instauró en la proV'incia de Sseu
tch'uan una «taocracia», en la que se unían los poderes temporal y 
espiritual. La secta debió gran parte de su éxito a los poderes curati
\7os de su jefe. Como tendremos ocasión de \7er (\léase cap. XXXV). 
se trató más bien de una taumaturgia psicosomática reforzada por 
las comidas en común en las que se participaba de las V'irtudes del 
Tao. La ceremonia orgiástica mensual. la «unión de los alientos», 
perseguía los mismos objetiV'os (V'éase pág. 47). Pero hay otro mo\7i
miento taoísta, la secta de «La Gran Paz» (Taip 'ing). que se caracte
riza por un espíritu de regeneración semejante. Ya en el siglo ¡ d.C. 
presentó el fundador del moV'imiento al emperador una obra de in-

I I 5. «Lao tzu transformó su cuerpo. Su ojo izquierdo se convirtió en la luna; 
su cabeza se hizo el monte K'uen-luen; su barba se hizo los planetas y las man
siones; sus huesos se hicieron los dragones; su carne se convirtió en los cuadrú
pedos; sus intestinos se hicieron las serpientes; su vientre se hizo el mar; etc.• (tex
to trad. H. Maspero. Le taoisme. pág. roS) .  
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tendón escatológica. El libro, dictado por los espíritus. revelaba los 
medios capaces de regenerar la dinastía Han. Este reformador inspi
rado fue condenado a muerte, pero su mesianismo siguió V'i\70 entre 
sus adeptos. En el año 184. el jefe de la secta, Chang Chüeh. procla
mó la inminencia de la renovatio y anunció que el Cielo Azul debe
ría ser sustituido por el Cielo Amarillo (motiV'o por el que sus fieles 
empezaron a llevar turbantes amarillos). La revuelta que desató no 
logró destronar a la dinastía. Finalmente, fue sofocado por las tropas 
imperiales, pero durante toda la Edad Media se mantu\70 la fiebre 
mesiánica. El último jefe de los «turbantes amarillos» fue ejecutado 
en el año I I I2. 



Capítulo XVII 

Brahmanismo e hinduismo: 
las primeras filosofías y técnicas de salvación 

1 3 5 ·  «TODO ES DOLOR ... ll 

La expansión del brahmanismo y. al�unos si�los después, del 
hinduismo si�uió muy de cerca a la arianización del subcontinente. 
Es posible que los brahmanes IIe�aran a Ceilán ya en el si�lo VI a.C. 
Entre el si�lo n a.C. y el VII de nuestra era penetró el hinduismo en 
Indochina, en Sumatra, Java y Baii. Es verdad que al introducirse en 
el sureste asiático el hinduismo hubo de inte�rar numerosos ele
mentos locales.' Pero también en la conversión de la India central y 
meridional se dieron la simbiosis. la asimilación y el sincretismo. A 
lo lar�o de sus pere�rinajes y sus �iras por las re�iones lejanas, los 
brahmanes habían contribuido poderosamente a la unificación cul
tural y religiosa dei subcontinente. A comienzos de la era cristiana, 
estos «misioneros)) habían lo�rado imponer ya a las poblaciones arias 
y no arias locales la estructura social. ei sistema cultural y la visión 
del mundo propios de los Vedas y de los Brahmanas. Pero hicieron 
�ala a la vez de tolerancia y oportunismo, asimilando un �ran nú
mero de elementos populares, mar�inales y autóctonos. 2 Gracias a 
las homolo�aciones realizadas a diversos niveles (mitolo�ía, ritual. 

r. Véase J. Gonda. Rel de tinde l. pá�s. 268 y si�s. (con biblio�rafía). 
2. Ibíd., pá�. 263. 
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teología, etc.), los complejos religiosos no brahmánicos fueron redu
cidos, por así decirlo, a un denominador común y finalmente absor
bidos por la ortodoxia. La asimilación de las divinidades autóctonas 
y «populares» por el hinduismo es un fenómeno que permanece en 
la actualidad.' 

El paso del brahmanismo al hinduismo se produce impercepti
blemente. Como ya hemos indicado, ciertos elementos específica
mente «hinduistaSl> aparecían ya en el seno de la sociedad védica 
(§ 64). Pero al no interesar esos elementos más o menos populares 
a los autores de los himnos y los Brahmanas, no fueron recogidos en 
los textos. Por otra parte, el proceso atestiguado ya en la época vé
dica, concretamente la desvalorización de ciertas grandes divinida
des y su sustitución por otras figuras (véase § 66), se prolongó hasta 
la Edad Media. Indra conserva todavía su popularidad en la Epope
ya. pero ya no es el campeón y jefe orgulloso de los dioses como en 
otros tiempos; el dharma es más poderoso que él y los textos tardíos 
le llegan a caracterizar como un cobarde.4 Por el contrario, Visnú y 
�iva alcanzan una posición excepcional y las divinidades femeninas 
inician su carrera espectacular. 

La arianización y la hinduización del subcontinente se produje
ron en medio de crisis profundas, de las que nos aportan su testi
monio los ascetas y contemplativos de la época de las Upanishads 
y en especial la predicación de Gautama Buda. En efecto, para las 
minorías religiosas más conscientes, el panorama había cambiado 
radicalmente después de las Upanishads. «iTodo es dolor, todo es 
efímero!», había proclamado el Buda. Es éste un leitmotiv de todo el 
pensamiento religioso postupanishádico. En este dolor universal tie
nen su justificación las doctrinas y las especulaciones, los métodos 
de meditación y las técnicas soteriológicas, pues todo su valor de
pende de la medida en que contribuyen a liberar al hombre del 

3 ·  M. Eliade. Le Yoga. páSJs. 377 y siSJs. 
4· Véase referencia en J. Gonda. ibíd .. páSJs. 271. 275. Yama, señor del reino 

de los muertos, adquiere un cierto relieve; al mismo tiempo es asimilado a Kala, 
el tiempo; \7éase ibíd .. páSJ. 2 73· 
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<<dolon. La experiencia humana, de la naturaleza que sea. engendra 
< ' 1  dolor. Como dice un autor tardío, «el cuerpo es dolor porque 
es el lugar del dolor; los sentidos, los objetos [de los sentidos] . las 
fJercepciones son dolores porque conducen al dolor; el placer mis
mo es dolor porque le sigue el dolon.5 También I5vara Krishna. au
tor del más antiguo tratado Saml<hya. afirma que en la base de es
ta filosofía está el deseo humano de escapar de la tortura que le 
causan tres dolores: la miseria celeste (provocada por los dioses), la 
miseria terrestre (causada por la naturaleza) y la miseria interior u 
orgánica.6 

Pero el descubrimiento de este dolor universal no desemboca 
en un pesimismo. Ninguna filosofía, ningún mensaje religioso in
dios terminan estancados en la desesperación. Por el contrario. el 
descubrimiento del «dolon como ley de la existencia puede consi
derarse como la condición sine qua non de la liberación, y de ahí 
que este dolor universal tenga intrínsecamente un valor positivo y 
de estímulo. Recuerda sin cesar al sabio y al asceta que sólo les 
queda un medio para alcanzar la libertad y la beatitud: retirarse 
del mundo, desasirse de los bienes y las ambiciones, aislarse radi
calmente. Por otra parte. no es el hombre el único que sufre, pues 
el dolor es una necesidad cósmica. El mero hecho de existir en el 
tiempo, de durar, implica dolor. A diferencia de los dioses y los ani
males, el hombre tiene efectivamente la posibilidad de superar su 
condición. La certidumbre de que existe un medio para liberarse 
--certidumbre común a todas las filosofías y místicas de la India
no puede conducir ni a la desesperación ni al pesimismo. Cierta
mente, el dolor es universal. pero también se conocen los medios 
para hacerle frente y liberarse de él, lo que significa que no es de
finitivo. 

5· Anirudha (siSJio xv). comentando el Siirp.khya-siltra 11. r; \7ease M. Eliade. 
Le Yoga. páSJ. 23. 

6. Siirp.khya-kiirikii l. Por su parte, Patanjali, autor del primer texto sobre el 
YoSJa. escribe: ((Todo es dolor para el sabio>>; \7éase Yoga-siltra 11. 1 5 ;  \7éase M. Elia
de. Le Yoga. páSJ. 23. 
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136 .  METODOS PARA EL «DESPERTAR» SUPREMO 

«Liberarse» del dolor es el objetivo de todas las filosofías y de 
todas las técnicas meditativas indias. Ninguna ciencia vale nada si 
no está al seNicio de la «salvación)) del hombre. «Fuera de esto [es 
decir, lo eterno que reside en el yo] . nada merece ser conocido)) 
(Svettéi5vatara Up .. I. 12).7 La «salvación)) implica la trascendencia de 
la condición humana. La literatura india utiliza indistintamente 
las imágenes de ligadura, encadenamiento. cautividad. o de olvido. 
ebriedad. sueño, ignorancia para significar la condición humana. y 
al contrario, las de liberación de las ataduras y desgarramiento del 
velo (o supresión de una venda que tapaba los ojos) o de despertar, 
rememoración, etc.. para expresar la abolición (es decir. la trascen
dencia) de la condición humana, la libertad. la liberación (moksha. 
mu.kti. nirvana, etc.). 

La Chandog¡a Up . . VI. 14,1-2, habla de un hombre llevado lejos 
de su ciudad. con los ojos vendados. y abandonado en un lugar so
litario. El hombre empieza a gritar: «He sido conducido aquí con los 
ojos vendados: he sido abandonado aquí con los ojos vendados)). Al
guien le quita la venda y le indica la dirección de su ciudad. Pre
guntando por el camino de una ciudad a otra. el hombre logra vol
ver a su casa. Lo mismo ocurre. añade el texto, con quien tiene un 
maestro competente. que logra liberarse de las vendas de la igno
rancia y alcanza finalmente la perfección. 

Quince siglos más tarde. San.Rara (?788-820) comentaría bri
llantemente este pasaje de la Chandog¡a. Ciertamente. el famoso 
metafísico vedántico explica el apólogo desde la perspectiva de su 
propio sistema. el monismo absoluto. Pero su exégesis no hace otra 
cosa que elaborar y precisar la significación original. Así ocurre, es
cribe San.Rara, con el hombre arrebatado por los ladrones lejos del 
Ser (lejos del atman-Brahman) y atrapado en la trampa de este cuer
po. Los ladrones son las ideas falsas («mérito, demérito)), etc.). Sus 
ojos están tapados con la venda de la ilusión, mientras que el hom-

7· Véanse otros textos citados en M. Eliade, Le Yoga, pá!gs. 24 y si!gs. 
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bre se siente estorbado por el deseo que le lleva hacia su mujer. su 
hijo. su amigo. sus rebaños. etc. «Soy hijo de fulano, soy feliz o infe
liz. soy inteligente o estúpido. soy piadoso. etc. ¿Cómo debo vivir? 
¿Dónde habrá un camino de evasión? ¿Dónde está mi salvación?)) 
De este modo razona. atrapado en una red monstruosa. hasta el 
momento en que encuentra al que es consciente del verdadero ser 
(Brahman-atman). que se ha liberado de la esclavitud. que es feliz y 
además está lleno de simpatía hacia los demás. De él aprende la vía 
del conocimiento y la vanidad del mundo. De este modo, el hombre, 
que era prisionero de sus propias ilusiones. se libera de su depen
dencia con respecto a las cosas mundanas. Reconoce entonces su 
ser verdadero y entiende que no es aquel vagabundo desorientado 
que creía ser. Por el contrario, comprende que aquello que es el ser, 
eso mismo es él también. De este modo quedan libres sus ojos de la 
venda de la ilusión creada por la ignorancia (avidya) y viene a ser 
como el hombre del apólogo que retorna a su casa. es decir. que en
cuentra de nuevo el atman. lleno de alegría y serenidad.� 

La Maitri Upanishad. IV. 2, compara al hombre todavía inmerso 
en su condición humana a un ser «ligado mediante las cadenas pro
ducidas por los frutos del bien y del mah. o encerrado en una cárcel. 
o «ebrio de alcohoh («el alcohol de los errores»), o inmerso en las ti
nieblas (de la pasión), o víctima de una prestidigitación ilusoria o de 
un sueño que engendra fantasmagorías. razón por la que ya ni se 
acuerda del «estado más elevado)). El ccdolon que define la condición 
humana es fruto de la ignorancia (avídya). Como demuestra el apólo
go comentado por San.Rara. el hombre padece las consecuencias de 
esa ignorancia hasta el día en que descubre que sólo aparentemente 
estaba encenagado en el mundo. Lo mismo piensan el Sam.Rhya y el 
Yoga: el yo nada tiene que ver con el mundo (véase § 139). 

Podríamos decir que, a partir de las Upanishads. el pensamien
to religioso indio identifica la liberación con un «despertan o con la 

8. Véase M. Eliade. Aspects du mythe, pá!gs. 145  y si!gs., sobre las analo!gías en
tre este simbolismo indio del cautiverio y de la liberación de las ataduras, y cier
tos aspectos de la mitolo!gía !gnóstica; véase también infra, § 229. 
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toma de conciencia de una situación que existía desde el principio, 
pero que no se lograba comprobar. La ignorancia, en realidad, es un 
desconocimiento de si mismo, puede compararse a un olvido del ver
dadero yo (atman, purusha). La gnosis (jñana, vidya) ,  al eliminar la 
ignorancia o suprimir el velo de la maya. hace posible la liberación; 
la verdadera «ciencia)) equivale a un «despertan. El Buda es el «des
piertO)) por excelencia. 

137· HISTORIA DE LAS IDEAS Y CRONOLOGÍA DE LOS TEXTOS 

A excepción de las Upanishads antiguas, todos los restantes tex
tos religiosos y filosóficos fueron compuestos después de la predica
ción del Buda. A veces es posible detectar el inllujo de ciertas ideas 
específicamente budistas. Numerosas obras redactadas en los prime
ros siglos de la era cristiana se proponen, entre otros fines. la crítica 
del budismo. Pero no ha de exagerarse la importancia de la crono
logía. En general. todo tratado filosófico9 indio recoge concepciones 
anteriores a la fecha de su redacción. a veces muy antiguas. Cuando 
en un texto filosófico aparece una interpretación nueva, ello no sig
nifica que no haya sido formulada en época anterior. A veces es po
sible determinar (de manera muy aproximativa ciertamente) la fecha 
de redacción de ciertos escritos, y ello únicamente a partir de los pri
meros siglos de nuestra era. pero resulta poco menos que imposible 
establecer la cronolog'ia de las ideas filosóficas en si."' En resumidas 
cuentas, el hecho de que los textos religiosos y filosóficos relaciona
dos con la tradición brahmánica hayan sido redactados algunos si
glos después de la aparición de Gautama Buda no significa que re
flejen concepciones articuladas en época budista. 

9· Hemos de precisar que el sánscrito no posee un término que corresponda 
exactamente al occidental «filosofía". Un sistema filosófico particular se llama 
darsana, «punto de vista. visión, comprensión, doctrina, modo de considerarn, de 
la raíz d.rs, <wer. contemplar, comprenden. 

ro.  Véase M. Eliade. Le Yoga. págs. 20 y sigs. 
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Durante su formación, Gautama conoció a algunos represen
tantes de las distintas «escuela9 filosóficas en que es posible recono
cer las formas embrionarias del Vedanta (es decir, la doctrina de las 
Upanishads), del Saml<hya y del Yoga (véase § 148). Desde nuestro 
punto de vista sería inútil rastrear las etapas que separan estos pri
meros esbozos -atestiguados en las Upanishads y en los textos bu
distas y jainistas- de sus formulaciones sistemáticas de época clási
ca. Bastará con señalar las transformaciones más importantes, con 
indicar las modificaciones que hicieron variar radicalmente la orien
tación iniciaL Pero no se ha de olvidar que, pasada la época de las 
Upanishads, todos los métodos y soteriologías comparten una ar
mazón categorial común. La secuencia avidya-karman-samsara, la 
ecuación existencia = dolor, la interpretación de la ignorancia como 
sueño, pesadilla, ebriedad, cautiverio -constelación de conceptos, 
símbolos e imágenes- era unánimemente aceptada. El Satapatha 
Brahmana ya lo había proclamado: «El hombre nace en un mundo 
confeccionado por él mismo)) (VI. 2,2,27). Podría decirse que los tres 
dar.s'anas vinculados al brahmanismo -Vedanta, Saml<hya. Yoga
y también el budismo se consagran de forma definitiva a explicitar 
este axioma y a dilucidar sus consecuencias. 

138.  EL VEDANTA PRESISTEMÁTICO 

El término vedanta (literalmente, «fin del Veda))) servía para de
signar a las Upanishads; en efecto, éstas iban a continuación de los 
textos védicos. ' '  Al principio, el Vedanta designaba el conjunto de las 
doctrinas contenidas en las Upanishads. Sólo más tarde (primeros si
glos de nuestra era) y poco a poco el término se convirtió en desig
nación específica de un <<sistema)) filosófico por oposición a los otros 
dar.s'anas, concretamente el Saml<hya y el Yoga clásicos. Al analizar 
las doctrinas upanishádicas hemos expuesto ya las ideas maestras 

II .  El término aparecía ya en la Mur;.c!aka Upanishad (III, 2,6) y en la Svetiis
vatara Upanishad (VI. n). 
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d( · l  Vn l < n l l i l  presistemático. En cuanto al «sistema de filosofía» ve
dn 1 1 l 1 c o propiamente dicho, nos es desconocida su más antigua 
h 1 s loria. El texto más antiguo de los conservados, el Brahma-sutra, 
atribuido al rishi Badarayana, fue redactado probablemente a co
mienzos de nuestra era. Pero con seguridad no fue el primero, pues 
Badarayana cita los nombres e ideas de numerosos autores que le 
precedieron. Por ejemplo, al discutir las relaciones entre el atman in
dividual y el Brahman, Badarayana habla de tres teorías distintas y 
recuerda los nombres de sus más ilustres representantes. Según la 
primera teoría, atman y Brahman se identifican; para la segunda. 
atman y Brahman son, hasta su liberación, absolutamente distintos 
y están separados; finalmente, conforme al tercer maestro vedántico, 
los atman son de esencia divina, pero no idénticos al Brahman (Brah
ma-sutra, I. 3.21) . 

Al discutir las teorías hasta entonces propuestas, Badarayana se 
proponía probablemente articular una doctrina que proclamara a 
Brahman causa material y eficiente de todo cuanto existe, y al mis
mo tiempo fundamento de los atman individuales, pero esta doctri
na admitía al mismo tiempo que los liberados seguían existiendo 
eternamente como seres espirituales autónomos. Desgraciadamente 
es muy difícil entender los quinientos cincuenta y cinco aforismos 
que constituyen el Brahma-sutra sin ayuda de comentarios. Singu
larmente concisos y enigmáticos, estos siltras servían más bien como 
recursos memorísticos; su significado debía ser aclarado por un 
maestro. Pero los primeros comentarios cayeron en el olvido y final
mente desaparecieron al surgir la interpretación genial de Sanl<>ara, 
hacia el año 8oo de nuestra era. Se conocen únicamente los nom
bres de algunos autores y cierto número de citaS.12 

Sin embargo, en algunos textos (Sveta5vatara, Maitri Upanishad, 
Bhagavad-Gfta y Mokshadharma, o libro XII del Mahabharata) hay 
un número suficiente de indicaciones relativas al pensamiento ve
dántico anterior a Sanl<>ara. La doctrina de la maya adquiere tal im
portancia que pasa a primer plano. La reflexión gira en torno a las 

1 2. Vea5e H. de Gla5enapp, La phzfosoph1e md1enne, pa\55. 145 y 5i\55. 
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relaciones entre Brahman y la creación de la maya. La concepción 
antigua de la creación cósmica en tanto que manifestación de la po
tencia mágica (maya) del Brahman cede el paso ante la importancia 
otorgada a la maya en la experiencia de cada individuo, y más con
cretamente a su acción cegadora. En última instancia, la maya es 
asimilada a la ignorancia (avzdyii) y comparada ai sueño. Las «reali
dades» multiformes del mundo exterior son tan ilusorias como el 
contenido de los sueños. La tendencia, atestiguada ya en el Rigveda 
(X, 129), a totalizar la realidad en Dios, es decir, en el Uno/Todo, de
semboca en formulaciones cada vez más audaces. Si el ser es la eter
na unidad/totalidad, no sólo el cosmos, es decir, la multiplicidad de 
los objetos, es ilusorio (maya), sino que lo es también la pluralidad 
de los espíritus. Dos generaciones antes de Sanl<>ara, ya el maestro 
vedántico Gaudapada afirma que la creencia en la pluralidad de los 
atman individuales es provocada por la maya (véase Mar;.cf.ukya
Karika, II. 12  y 19) .  Sólo existe realmente un ser, Brahman, y cuando 
el sabio, en virtud de una meditación de tipo yóguico, capta experi
mentalmente su propio atman, se «despierta}} en la luz y la beatitud 
de un eterno presente. 

La identidad Brahman-atman constituye, como hemos visto, el 
descubrimiento más importante de las Upanishads (véase § Sr ) .  Pe
ro después de las críticas de los doctores budistas, los vedánticos se 
vieron forzados a fundamentar con rigor y sistemáticamente su on
tología, que a la vez era una teología, una cosmología y en definiti
va una soteriología. En este esfuerzo por reelaborar la herencia upa
nishádica y por formularla conforme a las necesidades de la época, 
Sanl<>ara no tiene rival. Sin embargo, a pesar de las magnificencias 
de su obra y la considerable influencia de su pensamiento en la his
toria de la espiritualidad india, Sanl<>ara no agotó las posibilidades 
místicas y filosóficas del Vedanta. Siglos después de éL numerosos 
maestros elaborarán otros sistemas paralelos. Por lo demás, el Ve
danta se diferencia de los restantes darsanas por no haber cegado 
las fuentes de la creatividad en la época de los sutras y sus primeros 
comentarios. Por ello, si bien se puede afirmar que los «sistemas fi
losóficos» Saml<>hya y Yoga quedaron esencialmente establecidos en 
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la etapa que \7a del sil6lo IV  al VIII, el Vedanta conocerá su 'Verdadero 
desarrollo a partir de Sanl<ara.IJ 

139· EL ESPÍRITU SEGÚN EL SAMKHYA-YOGA 

Mucho antes de la articulación sistemática de la áilosofía» del 
Saml<hya, su terminología específica aparece explícitamente atesti
guada en la Katha Upanishad,14 es decir, en el siglo IV a.C. La Sveti.is
vatara Upanishad, que quizá sea más reciente, contiene numerosas 
referencia a los principios del Saml<hya-Yoga y utiliza el 'Vocabulario 
técnico peculiar de los dos darsanas. Pero la historia de las doctrinas 
del Saml<hya nos es mal conocida hasta la aparición del primer tra
tado sistemático, el de IS\7aral<rishna (probablemente del sil6lo V de 
nuestra era). De todas formas, el problema interesa más a la historia 
de la filosofía india. Para nuestro propósito bastará decir que el 
Saml<hya presistemático, tal como podemos reconstruirlo, por ejem
plo, a partir de ciertos pasajes del Mokshadharma, es proclamado 
como la gnosis sal'Vífica por excelencia, a la par que el Yoga, disci
plina eminentemente práctica. En definiti\7a, el Saml<hya prolonl6a 
las Upanishads e insiste en la función decisi\7a del conocimiento pa
ra obtener la liberación. La originalidad de los primeros maestros del 
Saml<hya consiste en su con'Vicción de que la 'Verdadera «Ciencia» 
presupone un análisis riguroso de las estructuras y dinamismos de la 
naturaleza. de la 'Vida y de la acti'Vidad psicomental. completada me
diante un esfuerzo constante por captar la modalidad sui generis del 
espíritu (purusha). 

Incluso en época clásica, durante la redacción de los primeros 
tratados sistemáticos, los Saf!lkhya-ki.iriki.i de IS\?ara y los Yoga-siltras 
de Patañjali, los esquemas teóricos de los dos darsanas se aproxi
maban mucho. Se distinguen dos diferencias esenciales: a) mientras 

1 3. Por este motivo dejamos para el tercer volumen de esta obra el estudio 
de los diferentes sistemas del Vedanta clásico. 

14. Véanse, por ejemplo, Il, 18-19, 22-23; III, 3-4. ro-u; VI. 7-9, etc. 
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que el Saml<hya clásico es ateo, el Yoga es teísta, pues postula la 
existencia de un Señor (IS'Vara); b) mientras que según el Saml<hya 
sólo hay un camino para obtener la liberación, el del conocimiento 
metafísico, el Yoga atribuye una importancia considerable a las téc
nicas de meditación. Las restantes diferencias apenas importan. En 
consecuencia, las doctrinas del Saml<hya, que presentaremos breve
mente, pueden ser consideradas igualmente 'Válidas para los esque
mas teóricos de los Yoga-siltras de Patañjali.15 

Para el Saml<hya y el Yoga, el mundo es real (no ilusorio, como 
lo es, por ejemplo, para el Vedanta). Sin embargo. que el mundo 
exista y permanezca se debe a la «ignorancia» del espíritu (purusha). 
Las innumerables formas del cosmos, así como sus procesos de ma
nifestación y desarrollo, sólo existen en la medida en que el espíritu, 
el yo, se desconoce y. en 'Virtud de esa «ignorancia)), sufre y se halla 
escla'Vizado. En el momento preciso en que el último yo haya alcan
zado la liberación, justamente entonces se reabsorberá la creación 
toda en la sustancia primordial (prakriti). 

Al igual que el atman de las Upanishads, el purusha es inefable. Sus 
«atributos» son negati\7os. El yo «es el que \7e (�in. literalmente, «testi-
160))), está aislado, es indiferente, simple espectador inacti\70)) (Stirrzkhya
Kiirika. 19). Autonomía e impasibilidad son los epítetos tradicionales del 
espíritu, constantemente repetidos en los textos. Al ser irreducible y es
tar despr0\7isto de cualidades, el purusha carece de «inteligencia», pues 
no tiene deseos. Los deseos no son eternos y por ello mismo no perte
necen al espíritu. El espíritu es eternamente libre y le son extraños los 
«estados de conciencia)), el fluir de la 'Vida psicomentaV6 

Pero esta concepción del purusha suscita de entrada ciertas di
ficultades. Si, en efecto, el espíritu es eternamente puro, impasible, 
autónomo e irreducible, ¿cómo es posible que se deje enredar en la 
experiencia psicomental? ¿y cómo es posible semejante relación? 
Analizaremos con mayor fruto la solución propuesta al problema 

1 5. Véanse M. Eliade, Le Yoga. págs. 21 y sigs.; G. J. Larson, Cfassical Sai[lkh
ya. págs. r66  y sigs. 

16 .  Véanse los textos citados en M. Eliade, Le Yoga, págs. 28 y sigs. 
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por el  Shaml<hya y el  Yo�a cuando conozcamos mejor las relaciones 
que pueden mantener el yo y la naturaleza. Precisemos de momen
to que ni el origen ni la causa de esta situación paradójica, de esta 
extraña «relación)) que une al purusha con prakriti han sido objeto 
de una discusión en re�la por parte del Saml<hya-Yo�a. La causa y 
el origen de esta asociación del espíritu y la experiencia son dos as
pectos del problema que los maestros del Saml<hya-Yo�a juz�an in
soluble porque superan la capacidad actual de la comprensión hu
mana. En efecto, el hombre conoce y comprende por medio del 
«entendimiento)), buddhi. Pero este «entendimiento)), a su vez, no es 
sino un producto -extremadamente refinado, es cierto- de la sus
tancia primordial (prakriti). Al ser un producto de la naturaleza. un 
«fenómeno)), el buddhi sólo puede establecer relaciones de conoci
miento con otros fenómenos; en nin�ún caso podría conocer al yo, 
pues le es imposible establecer relaciones del tipo que sea con una 
realidad trascendente. La causa y el ori�en de esta asociación para
dójica del yo con la vida (es decir, con la materia) podrían Ile�ar a 
ser conocidos únicamente por un instrumento intelectivo que no im
plicara materia al�una. Pero semejante conocimiento es imposible 
en la actual condición humana. 

El Saml<hya-Yo�a sabe que la causa del dolor es la «i�norancia)) 
o, dicho de otro modo, la confusión del espíritu con la actividad psi
comenta!. Pero no es posible determinar en qué momento hizo su 
aparición esta i�norancia de orden metafísico, i�ual que resulta impo
sible fijar la fecha de la creación. Es inútil cualquier intento de hallar 
una solución a este problema. Se trata realmente de un planteamien
to equivocado, y se�ún un viejo uso brahmánico (véase Sanl<ara ad 
Vedanta-siitra, III. 2,r7), que el mismo Buda observó en numerosas 
ocasiones, a un problema mal planteado se responde con el silencio. 

140. EL SENTIDO DE LA CREACION: AYUDAR AL ESPÍRITU A LIBERARSE 

La sustancia (prakriti) es real y eterna en la misma medida que 
el espíritu (purusha), pero a diferencia de éste, es dinámica y crea-
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dora. Aunque es perfectamente homo�énea. esta sustancia primor
dial posee, por así decirlo, tres «modos de sen que le permiten ma
nifestarse de tres maneras distintas y que se llaman guiJas: a) sattva 
(modalidad de la luminosidad y de la inteli�encia); b) rajas (modali
dad de la ener�ía motora y de la actividad mental); e) tamas (mo
dalidad de la inercia estática y de la oscuridad psicomentaD. Los 
guiJas, por consi�uiente, presentan un carácter doble: objetivo por 
una parte, puesto que constituyen los fenómenos del mundo exte
rior, y. por otra, subjetivo, ya que sustentan, alimentan y condicio
nan la vida psicomental. 

A partir del momento en que sale de su estado inicial de equili
brio perfecto y asume unas determinaciones condicionadas en virtud 
de su «instinto teleoló�ico)) (al que nos referiremos más adelante), la 
prakriti se presenta bajo la forma de una masa ener�ética llamada 
mahat, «el �rancie)). Arrastrada por el impulso de la «evolucióm (pa
rinama), la prakriti pasa del estado de mahat al de ahai[Zkara, que 
quiere decir masa unitaria aperceptiva, todavía desprovista de expe
riencia «personal)), pero dotada de la conciencia oscura de ser un 
e�o (de ahí la expresión ahai[Zkara, aham = e�o). A partir de esta 
masa aperceptiva, el proceso de la «evolución)) se bifurca en dos di
recciones opuestas, una de las cuales conduce al mundo de los fe
nómenos objetivos y la otra al de los fenómenos subjetivos (sensibles 
y psicomentales). 

En consecuencia, el universo -objetivo o subjetivo- no es otra 
cosa que la transformación de una etapa inicial de la naturaleza. 
ahai[Zkara, en el momento en que por vez primera sur�e en la masa 
ener�ética un presentimiento del e�o. En virtud de un doble proceso 
evolutivo la naturaleza o ahai[Zkara creó un doble universo interior y 
exterior, dos «mundos)) que tienen entre sí correspondencias electivas. 
De ahí que el cuerpo del hombre, así como sus funciones fisioló�icas, 
sus sentidos, sus «estados de conciencia)) y hasta su misma «inteli�en
cia)) sean creaciones de la misma y única sustancia, aquella que pro
dujo el mundo físico y sus estructuras (véase § 75). 

Hemos de señalar la importancia capital que atribuye el Sam
l<hya-Yo�a. como casi todos los sistemas indios, al principio de indi-
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viduación en virtud de la «autoconciencia». La �énesis del mundo es 
un acto de entidad casi «psíquica». Los fenómenos objetivos y psico
fisioló�icos proceden de una misma matriz; la única diferencia que 
los distin�ue es la fórmula de los guiJas: el sattva predomina en los 
fenómenos psicomentales; el rajas en los fenómenos psicofisioló�icos 
(pasión, actividad de los sentidos, etc.), mientras que los fenómenos 
del mundo material están constituidos por los productos cada vez 
más densos e inertes del tamas Oos átomos, los or�anismos ve�eta
les y animales, etc.).17 Con este fundamento fisioló�ico se compren
de que el Saml<hya-Yo�a considere toda experiencia psíquica como 
un simple proceso «materiah. De ello se resiente la moral; por ejem
plo, la bondad no es una cualidad del espíritu, sino una «purifica
cióm de la «materia sutih representada por la conciencia. Los guiJaS 
impre�nan todo el universo y establecen una simpatía or�ánica en
tre el hombre y el cosmos. En realidad. la diferencia entre el cosmos 
;¡ el hombre es únicamente de grado, no de esencia. 

Gracias a su «evolución)) pro�resiva (pariniima), la materia produ
jo formas infinitas, cada vez más compuestas. cada vez más variadas. 
El Saml<hya cree que una creación tan extensa, un edificio de formas 
y or�anismos hasta tal punto complicado, exi�e una justificación y po
see un si�nificado por encima de sí mismo. Una prakriti primordial. in
forme y eternamente inmóvil, puede tener un sentido. Pero el mundo, 
tal como nosotros lo vemos, presenta, por el contrario, un número con
siderable de estructuras y formas distintas. La complejidad morfoló�ica 
del cosmos es elevada por el Saml<hya al ran�o de ar�umento metafí
sico. En efecto, el sentido común nos dice que todo compuesto existe 
en razón de otro. Así, por ejemplo, el lecho es un conjunto compuesto 
de diversas partes, pero esa articulación provisional de las partes ha si
do hecha en razón del hombre (SiiJr¡kh;¡a-kiirikii, 17). 

1 7. El Sam:Rhya-Yoga ofrece también una interpretación subjetiva de los tres 
guiJas cuando considera sus «aspectos» psíquicos. Cuando predomina el sattva. la 
conciencia está tranquila, clara. lúcida. virtuosa; cuando la domina el rajas. se agi
ta. está insegura e inestable; dominada por el tamas. se halla oscureoda. confusa, 
agitada por pasiones. bestializada; vease 'lofa-sutra. II. 1 5, 19 . 
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El Saml<hya-Yo�a hace destacar. por consi�uiente, el carácter te
leológico de la creación. En efecto, si la creación no estuviera orde
nada al servicio del espíritu, sería absurda. En la naturaleza. todo es 
«compuestÜ)) y todo debe tener. por tanto, un «superintendente)), al
�uien capaz de servirse de esos compuestos. Ese «superintendente)) 
no podría ser la actividad mental ni los estados de conciencia (que 
a su vez son productos extremadamente complejos de la prakriti) .  
Ésta es la primera prueba de la existencia del espíritu: «El conoci
miento de la existencia del espíritu a través de la combinación en 
provecho de otro)) . 1 s  Si bien el purusha (el yo) está obnubilado por 
las ilusiones y las confusiones de la creación cósmica, la prakriti es
tá dinamizada por este «instinto teleoló�ico» totalmente volcado ha
cia la liberación del purusha. En efecto, «desde Brahman hasta la úl
tima brizna de hierba. la creación está para beneficio del espíritu 
hasta que éste haya alcanzado el conocimiento supremo)) (Siif!l,kfz;¡a
siltra, III. 47). 

141. SIGNIFICADO DE LA LIBERACIÓN 

La filosofía del Saml<hya-Yo�a no explica la razón ni el ori�en 
de la extraña asociación que se ha establecido entre el espíritu y los 
((estados de conciencia)) ,  pero al menos intenta aclarar la naturaleza 
de su asociación. No se trata de unas relaciones reales en el sentido 
propio del término, como las que se dan, por ejemplo. entre los ob
jetos exteriores y las percepciones. Pero -y ahí está para el Sam
l<hya-Yo�a la clave de esta situación paradójica- la parte más sutil. 
la más transparente de la vida mental. es decir, la inteli�encia (budd
hi) bajo su modo de «pura luminosidad)) (sattva) posee una cualidad 
específica, la de reflejar el espíritu. Pero el yo no sufre alteración al
�una en virtud de esta reflexión ni pierde sus modalidades ontoló�i
cas (eternidad, impasibilidad, etc.). Del mismo modo que una flor se 

1 8 .  Sai(Ú!hya-Sutra 1, 66; Vachaspati Misra sobre Sai(Ú!hya Kanka. 1 7; 'lofa 
Sutra IV, 24; vease Brihadaranyaka Upanishad II. 4·5· 
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refleja en un cristal. la inteligencia refleja el  purusha ( Yog-a-siltra, I ,  
41). Pero sólo un ignorante atribuiría al  cristal las cualidades de la flor 
(forma, dimensiones, color). Cuando el objeto se mueve, también se 
mueve su imagen en el cristal. si bien éste permanece inmó17il. 

Desde toda la eternidad, el espíritu se halla inmerso en esta re
lación ilusoria con la experiencia psicomental, es decir, con la vida 
de la materia. Ello se debe a la ignorancia ( Yog-a-siltra, II, 24), y 
mientras permanece esta avidyii, permanece también la existencia, 
en virtud del karman, y con ella el dolor. La ignorancia consiste en 
confundir el purusha inmóvil y eterno con el fluir de la vida psico
mental. Decir «yo sufro>>, «yo quiero», «yo odio», «yo conozco», y pen
sar que ese «yo» remite al espíritu, es vivir en la ilusión y prolongar
la. Significa esto que toda acción que tiene su punto de partida en la 
ilusión es una de dos: consumación de una virtualidad creada por 
un acto anterior o proyección de otra potencia que a su vez exige ser 
actualizada, ser consumada en la existencia presente o en otra exis
tencia futura. 

Ésa es la ley de la existencia, transubjetiva como toda ley, pero 
cuya validez y universalidad están en la raíz del dolor que afecta a la 
existencia. Para el Sam.Rhya, igual que para las Upanishads, no hay 
más que un camino para alcanzar la salvación: el conocimiento ade
cuado del espíritu. Y en esto consiste la primera etapa en la adquisi
ción de este conocimiento salvífico: neg-ar que e[ espíritu posee atri
butos. Esto equivale a negar el dolor en cuanto que nos pueda 
afectar, a considerarlo como un hecho objetivo, exterior al espíritu, 
es decir, carente de valor, de sentido (puesto que todos los «valores» y 
todos los «sentidos» son creación de la inteligencia) .  El dolor existe 
únicamente en la medida en que la experiencia se refiere a la per
sonalidad humana considerada como idéntica al yo. Pero esta rela
ción es ilusoria, y por ello puede ser fácilmente suprimida. Cuando 
el espíritu es conocido y asumido, los valores son anulados; el dolor 
ya no es dolor ni no dolor, sino un simple hecho. Desde el momen
to en que entendemos que el yo es libre, eterno e inactivo, todo 
cuanto nos sucede -dolor, sentimientos, volición, pensamientos, 
etc.- no nos pertenece. 
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El conocimiento es un simple «despertar» que deS\7ela la esencia 
del yo. Este conocimiento no se obtiene por vía experimental. sino 
en virtud de una especie de ccrevelación», lo que significa que mani
fiesta instantáneamente la realidad última. ¿Cómo es posible a par
tir de ahí que se realice la liberación mediante el concurso de la pra
kriti? El Sam.Rhya responde con el argumento teleológico: la materia 
actúa instintivamente con vistas a la liberación del purusha. La inte
ligencia (buddhi), como la más sutil manifestación de la prakriti, fa
cilita el proceso de la liberación, sirviendo de escalón preliminar a la 
revelación. Una vez que la autorrevelación ha sido realizada, la inte
ligencia, así como los restantes elementos psicomentales (materiales, 
por consiguiente) que injustamente se atribuyen al purusha, se reti
ran, se desligan del espíritu para reabsorberse en la sustancia, seme
jantes en esto a una «danzarina que se marcha después de haber sa
tisfecho el deseo del amo».19 ceNada hay más sensible que la prakriti; 
desde el momento que se dice ella: "He sido reconocida", ya no se 
muestra a las miradas del espíritU» (Siin;z.khya-kiirikii, 61) .  Ése es el 
estado del «liberado en vida» (Jzvanmukta); el sabio vive todavía por
que aún le resta por consumir el residuo .Rármico, igual que el torno 
del alfarero sigue girando por inercia, aunque el vaso ya está termi
nado (San;z.khya-kiirikii, 67; San;z.khya-siltra, III. 82). Pero cuando al 
morir abandona el cuerpo, el espíritu (purusha) está ya completa
mente ccliberado» (Siin;z.khya-kiirikii, 68). 

En realidad, el Sam.Rhya-Yoga comprendió que el espíritu no 
puede ni nacer ni ser destruido, que no está sujeto ni es activo (es 
decir, que no busca activamente la liberación), que no está sedien
to de libertad ni es ccliberado» (Gaudapada, MiiiJcfilkhya-karikii, II, 
32) . ccSu modo es tal que estas dos posibilidades quedan excluidas» 
(San;z.khya-siltra, I, I6o). El yo es puro, eterno y libre; no puede ser 
sometido por el hecho de que no puede mantener relaciones con 
cosa alguna que no sea él mismo. Pero el hombre cree que el puru
sha es sometido y piensa que puede ser liberado. Pero todo esto no 

19 .  Esta comparación es tan frecuente en el Mahiibhiirata como en los tra
tados del Saml<hya; véanse Siir[lkhya-kiirikii, 59; Siif!lkhya-siltra III. 69. 
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es otra cosa que pura ilusión de nuestra vida psicomental. S i  la  libe
ración tiene para nosotros tintes de drama es porque nos situamos 
en una perspectiva humana. En realidad, el espíritu es puro «espec
tadon, del mismo modo que la «liberación» (mukti) no es otra cosa 
que una toma de conciencia de su eterna libertad. El dolor se ani
quila por sí mismo desde el momento en que comprendemos que es 
exterior a! espíritu, que sólo afecta a la «personalidad» humana (as
mita) .  

El Saml<hya-Yo�a reduce la infinita variedad de los fenómenos 
a un solo principio, la materia (prakriti), y hace derivar de una sola 
matriz el universo físico, la vida y la conciencia. Esta doctrina postu
la, sin embar�o. la pluralidad de los espíritus, si bien éstos, por su na
turaleza misma, son idénticos. El Saml<hya-Yo�a une de este modo 
lo que parecía tan diferente -lo físico, lo vital y lo mental- y aís
la lo que, especialmente en la India, parece único y universal: el es
píritu. Cada purusha, en efecto, está completamente aislado, pues 
ya no puede tener contacto al�uno ni con el mundo ni con los res
tantes espíritus. El cosmos está poblado por purushas eternos, libres 
e inmóviles, mónadas entre las que no es posible nin�una comuni
cación. 

Se trata, en resumidas cuentas, de una concepción trá�ica y pa
radójica del espíritu, una concepción que, por otra parte, fue objeto 
de enér�icos ataques por parte de los doctores budistas y de los 
maestros vedánticos. 

142. EL YOGA: CONCENTRACION EN UN SOLO OBJETO 

Las primeras referencias precisas a las técnicas del Yo�a apare
cen en los Brahmanas y sobre todo en las Upanishads. Pero ya en 
los Vedas se habla de ciertos ascetas y extáticos que eran expertos 
en diversas prácticas parayó�uicas y detentaban «poderes maravillo
sos» (véase § 78). Dado que desde fecha temprana se usó el término 
yoga para desi�nar cualquier técnica ascética o método de meditación, 
es ló�ico que las prácticas yó�uicas aparezcan por toda la India, tan-
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to en los ambientes brahmánicos como en los budistas o jainistas. 
Pero junto a este Yo�a presistemático y panindio se construye pro
�resivamente un Yo¡a-darsana, el Yo�a clásico, tal como sería más 
tarde formulado por Patañjali en su Yo¡a-siitra. Este misrno autor re
conoce ( Yo¡a-siitra, I, r )  que se limita a recopilar y publicar las tra
diciones doctrinales y las técnicas del Yo�a. En cuanto a Patañjali, 
nada se sabe de éL ni siquiera si realmente vivió en el si�lo II a.C. o 
en el m o incluso en el v d.C. Entre las recetas técnicas conseNadas 
por la tradición, retuvo aquellas que una experiencia secular había 
acreditado suficientemente. Por lo que se refiere a los esquemas teó
ricos y a la fundamentación metafísica que Patañjali confiere a estas 
prácticas, su aportación personal es mínima. Se limita a reproducir 
a �rancies ras�os la doctrina del Saml<hya, que ordena a un teísmo 
superficial. 

El Yo�a clásico comienza allá donde acaba el Saml<hya. En 
efecto, Patañjali no cree que el conocimiento metafísico pueda por 
sí solo conducir al hombre hasta la liberación. El conocimiento sir
ve únicamente para preparar el terreno ,con vistas a la conquista 
de la libertad; ésta se obtiene por medio de una técnica ascética y 
un determinado método de meditación. Patañjali define de este 
modo el Yo�a: «La supresión de los estados de conciencia» ( Yo¡a
siitra, I, 2) .  Estos «estados de conciencia» (chittavritti) son ilimitados 
en cuanto a su número, pero pueden ser reducidos a tres cate�orías, 
que corresponden respectivamente a tres posibilidades de la expe
riencia: a) errores e ilusiones (sueños, alucinaciones, errores de per
cepción, confusiones, etc.); b) la totalidad de las experiencias psico
ló�icas normales (todo cuanto siente, percibe o piensa quien no 
practica el Yo�a); e) las experiencias parapsicoló�icas provocadas 
por la técnica yó�uica, que son accesibles, por supuesto, únicamen
te a los iniciados. El objetivo que se propone el Yo�a de Patañjali es 
abolir las dos primeras cate�orías de experiencias (debidas respecti
vamente al error ló�ico y al error metafísico) y sustituirlas por una 
<<experiencia)) enstática, suprasensorial y extrarracional. 

A diferencia del Saml<hya, el Yo�a se propone la tarea de des
truir uno tras otro los distintos �rupos, especies y variedades de <<es-
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tados de  conciencia>> (chittavritti). Pero no es  posible llevar a cabo 
esta destrucción a menos que se empiece por conocer. experimen
talmente, por así decirlo. la estructura. el ori�en y la intensidad de 
aquello que está destinado a la destrucción. <<Conocimiento experi
mental» quiere decir en este caso método. técnica. práctica. Nada 
se puede adquirir sin actuar y sin practicar la ascesis; es éste un te
ma constante de la literatura yó�uica. Los libros II y III del Yoga
siitra están dedicados especialmente a esta actividad yó�uica (pu
rificaciones. posturas del cuerpo, técnicas respiratorias, etc.). Los 
chíttavrítti (literalmente. <<torbellinos de conciencia» )  no pueden ser 
dominados y finalmente abolidos si antes no han sido «experimen
tados». La libertad se obtiene únicamente en virtud de unas expe
riencias. w 

La causa de estos vritti que constituyen el torrente psicomental 
es. por supuesto, la i�norancia ( Yoga-siitra. I. 8). Se�ún el Yo�a. sin 
embar�o. la abolición de la i�norancia metafísica no basta para ani
quilar los estados de conciencia, pues en el momento en que los 
«torbellinos» actuales sean destruidos. otros vendrán ense�uida a sus
tituirles. sur�idos de las reservas inmensas de las «latencias» (viisanii) 
inmersas en el subconsciente. El concepto de viisana es de impor
tancia capital en la psicolo�ía del Yo�a. Los obstáculos que las fuer
zas subliminales acumulan en el camino de la liberación son de dos 
tipos: por una parte. los viisanii alimentan incesantemente el torren
te psicomental. la serie infinita de los chittavritti; por otra, en virtud 
de su modalidad específica (subliminal), los viisanii resultan difíciles 
de dominar. De ahí que el yo�ui -aun cuando cuente con una 
práctica prolon�ada- corre peli�ro de verse desbordado por la in
vasión de un poderoso torrente de «torbellinos» psicomentales preci
pitados por los viisanii. Para lo�rar con éxito la destrucción de los 
chittavritti es indispensable cortar la comunicación consciente-sub
consciente. 

20. Por eso, los dioses (videha, ((desencarnados»), que carecen de experien
cias, pues no tienen cuerpo. son de condición existencial inferior a la condición 
humana y no pueden aspirar a la liberación completa. 
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El punto de partida de la meditación yó�uica es la concentra
ción sobre un solo objeto, ekiigmtii. Este objeto puede ser indistinta
mente físico (el punto medio entre las cejas. la punta de la nariz. un 
objeto luminoso. etc.). un pensamiento (una verdad metafísica) o 
Dios (/5vam). El ejercicio ekiigratii se esfuerza por dominar las dos 
�eneraciones de la fluidez mental: la actividad sensorial y la del sub
consciente. Es obvio que la concentración sobre un solo objeto no es 
posible sino realizando numerosos ejercicios y técnicas en los que la 
fisiolo�ía desempeña un cometido esenciaL No sería posible llevar a 
cabo el ejercicio ekiigratii si. por ejemplo. el cuerpo se hallara en 
una postura incómoda o fati�osa o si la respiración careciera de rit
mo y medida. De ahí que la técnica del Yo�a incorpore numerosas 
cate�orías de prácticas psicofisioló�icas y ejercicios espirituales lla
mados ai].fa («miembro»). Estos «miembros» del Yo�a pueden cpnsi
derarse a la vez como inte�rantes de un �rupo de técnicas y como 
etapas del itinerario ascético y espiritual que conduce al término de 
la liberación El Yoga-siitra (II. 29) presenta una lista que se ha hecho 
clásica: a) las restricciones (yama); b) las disciplinas (niyama); e) las 
posturas del cuerpo (iisana); d) el dominio de la respiración 
(priir;.iiyiima); e) la emancipación de la actividad sensorial con res
pecto a la dependencia de los objetos exteriores (praty?ihiira); f) la 
concentración (dhiirar;.a) ;  �) la meditación yó�uica (dhyiina); h) el 
énstasis (samiidhi). 

143· TECNICAS DEL YOGA 

Los dos primeros �rupos de prácticas. yama y niyama, constitu
yen los preliminares ineludibles de toda ascesis. Hay cinco «restric
ciones» (yama): ahimsii («no matan), satya («no mentir»). asteya («no 
roban) ;  brahmachariya («abstinencia sexual»). aparigraha («no ser 
avaro»); véase Yoga-siitra. II. 30. Las «restricciones» no proporcionan 
un estado yó�uico. sino una «purificación» superior a la que corres
ponde al estado de los profanos. Paralelamente. el yo�ui debe prac
ticar los niyama. es decir, una serie de «disciplinas» corporales y psí-
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quicas. «El decoro, la serenidad, la ascesis (tapas), el estudio de la 
metafísica yóguica y el esfuerzo por hacer de Dios (15vara) el motivo 
de todas sus acciones constituyen las disciplinaS!>, escribe Patañjali 
( 'lo¡a-siltra, Il, 32). 21 

La técnica yóguica propiamente dicha comienza con la práctica 
del asana, la conocida postura yóguica que el 'lo¡a-siltra, II, 46, de
signa como «estable y grata». Se trata de una práctica peculiar de la 
ascesis india, atestiguada en las Upanishads e incluso en la literatu
ra védica. Lo importante es mantener el cuerpo en la misma postura 
sin esfuerzo; sólo así el asana facilita la concentración. «La postura es 
ya perfecta cuando desaparece el esfuerzo por mantenerla», escribe 
Vyasa (ad 'lo¡a-siltra, II. 47). <<Quien practica el asana deberá apli
car un esfuerzo consistente en suprimir los esfuerzos corporales na
turales» (Vachaspati, ibíd.). 

El asana es el primer paso con vistas a abolir las modalidades 
específicas de la existencia humana. A nivel del cuerpo, el asana tie
ne valor de eka¡rata, de concentración en un solo punto; en efecto, 
el cuerpo se concentra en una sola postura. Del mismo modo que el 
eka¡rata pone término a las fluctuaciones y a la dispersión de los 
«estados de conciencia», el asana pone fin a la movilidad y a la dis
ponibilidad del cuerpo, reduciendo a una sola la multiplicidad de las 
posturas posibles y asegurando la inmovilidad y el hieratismo. Co
mún a todas las prácticas del Yoga es la tendencia a la «unificación» 
y la «totalizacióm. Su fin es la abolición o la superación de la condi
ción humana. resultado de la ne¡ativa a conformarse con las incli
naciones naturales. 

Si el asana ilustra la negativa a moverse, el priil)iiyama, o disci
plina de la respiración, es la megativa» a respirar como lo hace el co
mún de los hombres, es decir, de una manera arrítmica. La respira
ción del hombre profano varía conforme a las circunstancias o a la 

2r. «Decoro» significa también la purificación interior de los órganos (en la 
que insiste especialmente el Hatha-Yoga) .  «Serenidad» implica «la ausencia del de
seo de aumentar las necesidades de la existencia». El tapas consiste en soportar 
los contrarios. como el frío y el calor, etc. 
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tensión psicomental. Esta irregularidad produce una peligrosa fluidez 
psíquica y. en consecuencia, la inestabilidad y la dispersión de la 
atención. Pero con esfuerzo se puede lograr la atención concentra
da. Resulta, sin embargo, que, para el Yoga, todo esfuerzo es una 
«exteriorización». En consecuencia, mediante el priil)iiyama se pro
cura suprimir el esfuerzo respiratorio. La respiración rítmica debe 
volverse automática, de forma que el yogui pueda olvidarse de ella. 

Un comentarista tardío, Bhoja. observa que «hay siempre una 
dependencia de la respiración con respecto a los estados mentales» 
(ad 'lo¡a-siltra, I. 34). Esta observación es importante. Es indudable 
que los yoguis más antiguos observaron experimentalmente la rela
ción que existe entre el ritmo de la respiración y los estados de con
ciencia. Con toda probabilidad, esta relación les sirvió de instru
mento de «unificación» de la conciencia. Al conferir ritmo a su 
respiración y al hacerla progresivamente más lenta, el yogui es capaz 
de «penetran, es decir, de captar experimentalmente y con toda lu
cidez ciertos estados de conciencia que en estado de vigilia son inac
cesibles, y concretamente los estados de conciencia característicos 
del sueño. El ritmo respiratorio de un hombre dormido es más len
to que el de un hombre despierto. Al hacer realidad, gracias al 
priil)iiyama, este ritmo propio del sueño, el yogui puede penetrar, sin 
por ello renunciar a su lucidez. en los «estados de conciencia» pro
pios del sueño. 

La psicología india conoce cuatro modalidades de la concien
cia: la conciencia diurna, la del hombre dormido que sueña, la del 
dormir sin sueños y la «conciencia cataléptica» (turTya). Cada una 
de estas modalidades de conciencia se relaciona con un ritmo res
piratorio específico. Por medio del priil)iiyama, es decir, prolongan
do cada vez más la inspiración y la espiración, pues el fin de esta 
práctica es dejar un intervalo tan prolongado como sea posible en
tre los dos momentos de la respiración,22 el yogui puede pasar sin 

22. El ritmo de la respiración se obtiene mediante una armonización de los 
tres ((momentos»: inspiración. espiración y retención del aliento. Mediante la prác
tica. el yogui consigue prolongar mucho cada uno de estos momentos. El fin del 
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discontinuidad de la conciencia del estado de vi�Jila a las otras tres 
modalidades. 

Con el iisana, el priii]iiyiima y el ekiigmtii se lo�Jra suspender la 
condición humana, siquiera mientras dura el ejercicio. Inmóvil, res
pirando rítmicamente y con la atención y la mirada fijas en un so
lo punto, el yo�Jui ya está «Concentrado», mniíicado». Puede calibrar 
la calidad de su concentración mediante el pratyiihiira, término 
que se traduce �Jeneralmente por «reco�Jimiento de los sentidos» o 
«abstracción», pero que nosotros preferimos interpretar como «fa
cultad de liberar la actividad sensorial de la dependencia con res
pecto a los objetos exteriores». En vez de diri�Jirse a los objetos, los 
sentidos «permanecen en sí mismos» (Bhoja, ad 'iog-a-sütra, JI, 54). 
El pratyiihiira puede considerarse como la etapa final de la ascesis 
psicofisioló�Jica. En adelante, el yo�Jui ya no se sentirá «distraído11 o 
«turbado11 por la actividad sensorial, por la memoria, etc. 

La autonomía con respecto a los stimuú del mundo exterior y al 
dinamismo subconsciente permite al yo�Jui practicar la «concentra
ción» y la «meditación». El dhiiraiJii (de la raíz dhr, «tener asidOll) es 
en realidad una «fijación del pensamiento en un solo punto», cuyo 
objeto es el conocimiento comprehensivo. En cuanto a la medita
ción yó�Juica, dhyiina, Patañjali la define como 11una corriente de 
pensamiento unificad011 ( 'iog-a-sütra, III, 2) .  Vyasa añade la �Jlosa si
�Juiente: <<Continuidad del esfuerzo mental para asimilar el objeto de 
la meditación, libre de todo otro esfuerzo por asimilar otros objetOSll. 

Sería inútil precisar que esta «meditación¡¡ yó�Juica difiere total
mente de la meditación profana. El dhyana permite «penetran los 
objetos y «asimilarlos¡¡ mágicamente. El acto de «penetración» en la 
esencia de los objetos resulta especialmente difícil de explicar; no de-

priir;.ii;¡iima es una suspensión tan prolongada como sea posible de la respiración, 
y por ello se empieza reteniendo el aliento durante dieciséis segundos y medio, pa
ra pasar después a treinta y cinco segundos, cincuenta segundos. tres minutos, 
cinco minutos. etc. La imposición de un ritmo a la respiración y su retención tie
nen también un cometido importante en las prácticas taoístas, entre los místicos 
musulmanes y en los métodos de oración aplicados por los monjes hesicastas. 
Véase M. Eliade, Le Yoga, págs. 67-75. 419-420. 
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be concebirse ni bajo las especies de la imaginación poética ni bajo 
las de una intuición de tipo bergsoniano. Lo característico de la «me
ditación» yóguica es su coherencia, el estado de lucidez que la 
acompaña y que no cesa de orientarla. La «continuidad mentah, en 
efecto, jamás escapa al dominio de la voluntad del yogui. 

144. EL LUGAR DE DIOS 

A diferencia del SamRhya, el Yo�Ja afirma la existencia de un 
Dios, IS\?ara (literalmente, «Señon). Pero entiéndase bien que este 
Dios no es creador. Sin embargo, IS\?ara puede acelerar, en beneficio 
de algunos hombres, el proceso de la liberación. El Señor al que se 
refiere Patañjali es más bien un Dios de los yoguis. Sólo puede so
correr a un hombre que previamente ha elegido el Yoga. Puede ha
cer, por ejemplo, que un yogui que le ha tomado como objeto de su 
concentración obtenga el samadhi. Según Patañjali ( 'iog-a-sütra, II, 
45) ,  este socorro divino no es consecuencia de un «dese011 o de un 
«sentimiento», pues el Señor no puede sentir deseo o emoción, sino 
de una «simpatía metafísica11 entre IS\?ara y purusha, simpatía que ex
plica la correspondencia de sus estructuras. l5vara es un purusha li
bre desde toda la eternidad, al que jamás afectan los «dolores11 y las 
«impurezas11 de la existencia ( 'iog-a-siltra, I . 24). Vyasa, comentando 
este texto, precisa que la diferencia entre el «espíritu liberado11 e IS\?a
ra consiste en que el primero se hallaba en otro tiempo en relación 
(aunque ilusoria) con la existencia psicomental, mientras que IS\?ara 
ha sido siempre libre. Dios no se deja atraer ni por los ritos ni por la 
devoción ni por la fe en su «gracia11, sino que su «esencia11 colabora 
instinti\7amente, por así decirlo, con el yo que aspira a liberarse en 
virtud del Yoga. 

Se dirá que esta simpatía de orden metafísico que muestra para 
con algunos yoguis ha disminuido hasta agotarla la capacidad que 
poseía IS\?ara de interesarse por la suerte de los humanos. Se tiene la 
impresión de que IS\?ara ha entrado en el darsana Yoga como si di
jéramos desde fuera, pues el cometido que le corresponde en la li-
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beración carece de importancia. ya que la pmkriti se encarga por sí 
misma de liberar a los numerosos «yo)) atrapados en las redes iluso
rias de la existencia. Sin embargo, Patañjali sintió la necesidad de in
troducir a Dios en la dialéctica de la liberación por el hecho de que 
Isvara correspondía a una realidad de orden experimentaL Como 
acabamos de decir, algunos yoguis obtienen el samadhi mediante la 
«devoción a Isvarm ( Yoga-sutm. II. 45). Al ser su propósito recopilar 
y clasificar todas las técnicas yóguicas, confirmadas por la «tradición 
clásica>>, Patañjali no podía ignorar toda una serie de experiencias 
que habían sido posibles gracias precisamente a la concentración en 
Isvara. 

Dicho en otros términos: junto a la tradición de un ccYoga mági
co)), que recurre únicamente a las fuerzas y a la decisión del asceta, 
había otra tradición, ccmística)), en la que al menos las etapas finales 
de la práctica yóguica resultaban más fáciles gracias a la devoción, 
aunque muy rarificada y muy ccintelectual», hacia un Dios. Por otra 
parte, al menos tal como aparece en Patañjali y en su primer co
mentarista, Vyasa, Is\7ara está despro'Visto de la grandeza del Dios 
creador y todopoderoso, así como del pathos característico del Dios di
námico y gra\7e de las di\7ersas místicas. Isvara no es otra cosa en de
finiti\7a que el arquetipo del yogui, un ccmacroyogui)), y con gran pro
babilidad el patrono de ciertas sectas yóguicas. En efecto, Patañjali 
precisa que Isvara fue un guro de los sabios de épocas inmemoriales, 
pues -añade- ls\7ara no está ligado por el tiempo ( Yoga-sutm, 
I. 26). Serán los comentaristas tardíos Vachaspati Misra (hacia el 
año 8 50) y Vijñama Bhikshu (siglo xvr) los que atribuirán una gran 
importancia a Isvara. Pero resulta que estos comentaristas \7i\7ieron 
en una época en que toda la India estaba empapada de corrientes 
místicas y de\7ocionales. 2 3 

23. Otro comentarista tardío, Nilakantha, afirma que Dios es inactivo, pero 
ayuda a los yoguis a la manera de un amante. Nilakantha atribuye a I5vara una 
«voluntad» capaz de predestinar las vidas de los hombres, pues ccfuerza a los que 
quiere elevar a hacer buenas acciones, y a los que quiere aniquilar a hacer malas 
acciones" (citado por S. N. Dasgupta, Yoga as Philosophy and Religion. págs. 88-89). 
Estamos lejos de la modesta función que Patañjali atribuía a I 5vara. 
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145. ccSAMADHI» Y LOS «PODERES MILAGROSOS)) 

El paso de la ccconcentración» a la «meditación» no requiere apli
car ninguna otra técnica nueva. Tampoco es necesario ningún ejer
cicio yóguico complementario para realizar el samadhi a partir del 
momento en que el yogui ha logrado «concentrarse)) y «meditan>. El 
samadhi. o ccénstasis)) yóguico, es el resultado final y la coronación de 
todos los esfuerzos y ejercicios espirituales del asceta.24 Este término 
se emplea ante todo en su acepción gnoseológica: samadhi es el es
tado contemplati\7o en que el pensamiento capta inmediatamente fa 
forma de! objeto, sin ayuda de categorías o de la imaginación. estado 
en que el objeto se manifiesta ccen sí mismo)) (svarilpa), en lo que tie
ne de esencial, y como si «estu\7iera 'Vacío de sí mismO» ( Yoga-sutm, 
III. 3) . Existe una coincidencia real entre el conocimiento de! objeto y 
el objeto de! conocimiento; este objeto no se muestra ya a la concien
cia en las relaciones que lo delimitan y lo definen en tanto que fe
nómeno. sino cccomo si estu\7iera 'Vacío de sí mismO». 

Sin embargo, más que «conocimiento)), el samadhi es un ccesta
dm, una modalidad enstática propia del Yoga. Ese «estado>> hace 
posible la autorre\7elación del yo, gracias a un acto que no es cons
tituti\7o de una ccexpericencia)). Pero no todo samadhi es capaz de re
'Velar el yo y. en consecuencia, hacer efecti'Va la liberación finaL 
Cuando el samadhi se obtiene fijando el pensamiento en un pun
to del espacio o en una idea, el énstasis se llama cccon apoyo)) o 
«diferenciado)) (sampmjñata samadhi). Cuando. por el contrario, el 
samadhi se obtiene al margen de toda ccrelación», es decir, cuando es 
simplemente una plena comprehensión del ser, se llama énstasis ceno 
diferenciado)) (asampmjñata). El primer «estado)) es un medio de li
beración en la medida en que hace posible la comprehensión de la 
\7erdad y pone término al dolor. Pero el segundo modo del énstasis 

24. Los significados del término samiidhi son: unión, totalidad; absorción en; 
concentración total del espíritu; conjunción. Suele traducirse por ccconcentracióm, 
pero en este caso se corre el peligro de confundirlo con dhiiraiJ-ii. Por este motivo 
preferimos traducirlo por énstasis, conjunción. 
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(asamprajñiita) destruye fas «impresiones (samskiira) de todas fas fun
ciones mentales antecedentes» (Vijñana Bhil<shu) y llega incluso a sus
pender [as fuerzas kármicas ya desatadas por la acti\7idad anterior del 
yogui. Este énstasis constituye en realidad un «rapto», ya que se ex
perimenta sin pro\7ocarlo. 

Es ob\7io que el «énstasis diferenciado» comprende \?arias etapas, 
pues es susceptible de perfeccionamiento. En estas fases «eon apo
ym, el samiidhi \7iene a ser un «estado» obtenido gracias a un cierto 
«ConocimientO». Es preciso mantener siempre \7i\7o en la memoria es
te paso del «conocimiento)) al <<estado)), pues ahí está el rasgo carac
terístico de toda la «meditacióm india. En el samiidhi se produce la 
«ruptura de ni\7eh que trata de hacer realidad la India y que es el pa
so paradójico del conocer al ser. 

Cuando llega a este estado, el yogui adquiere los «poderes mila
grosoS!) (siddhi) a los que está consagrado el libro III del Yoga-siltra a 
partir del siltra 1 6. El yogui se «concentra)), «medita)) y realiza el 
samiidhi con respecto a un determinado objeto o a toda una clase 
de objetos, y de este modo adquiere determinados «poderes)) ocultos 
en relación con los objetos experimentados. Así. por ejemplo, al 
«Concentrarse)) sobre los residuos subconscientes (samskiira), conoce 
sus existencias anteriores ( Yoga-siltra, III. r 8 ). Con ayuda de otras 
«concentracioneS!) obtiene los poderes extraordinarios (\7olar por los 
aires, hacerse in\7isible, etc.). Todo lo que es «meditado)) es asimilado, 
poseído por la \7irtud mágica de la meditación. En la concepción in
dia, la renuncia tiene un \7alor positi\7o. La fuerza que obtiene la as
cesis al renunciar a un determinado placer supera con mucho el 
placer al que había renunciado. Gracias a la renuncia, a la ascesis 
(tapas), los hombres, los demonios o los dioses pueden hacerse po
derosos hasta el punto de con\7ertirse en una amenaza para todo el 
uni\7erso. 

Para e\7itar ese incremento de fuerza sagrada, los dioses «tien
tam al asceta. El mismo Patañjali alude a las tentaciones celestes 
( Yoga-siltra, III. 5 1 )  y Vyasa da las siguientes explicaciones: «Ven y 
alégrate aquí, en el cielo. Estos placeres son deseables, esta mucha
cha es adorable, este elixir suprime la \7ejez y la muerte)), etc. Siguen 
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tentándole con las mujeres celestes, con \7oces y \7isiones sobrenatu
rales, con la promesa de transformar su cuerpo en «cuerpo de dia
mante»; en una palabra: le ofrecen la participación en la condición 
divina (Vyasa, ad Yoga-siltra. III. 5 1 ). Pero la condición divina queda 
aún muy lejos de la libertad absoluta. El yogui debe rechazar estos 
«espejismos mágicos)), «deseables tan sólo para los iSf!norantes», y per
Se\7erar en su tarea, la obtención de la liberación finaL 

En efecto, tan pronto como el asceta acepta utilizar las fuerzas 
máSf!icas adquiridas, desaparece la posibilidad que había alcanzado 
de obtener nuevas fuerzas. Según toda la tradición del YoSf!a clásico, 
el yoSf!ui se sif\7e de innumerables siddhi para recuperar la libertad 
suprema, el asamprajñiita samiidhi, pero nunca para obtener el do
minio de los elementos. En efecto, nos dice Patañjali (III, 37), estos 
poderes son «perfeccioneS!) (tal es el siSf!nificado literal del término 
siddhi) en el estado de vigilia, pero constituyen obstáculos en el de 
samadhi.21 

146. LA LIBERACIÓN FINAL 

Vyasa resume en los siSf!uientes términos el paso del samprajñiita 
al asamprajñiita samiidhi: por la iluminación (prajñii = «sabiduría») 
obtenida espontáneamente cuando el yogui se halla ya en la etapa 
del samprajñiita samiidhi. se hace realidad el «aislamiento absoluto)) 
(kiiiva[;¡a), es decir, la liberación del pumsha con respecto al domi
nio de la prakriti. Sería erróneo considerar este modo de ser del es-

2).  Sin embargo. la nostalgia de la ((condición divina» conquistada a la fuer
za. por medios mágicos. nunca dejó de obsesionar a los yoguis y ascetas, y ello es 
explicable si tenemos en cuenta que. según Vyasa (ad Yoga-siJ.tra III. 26), existe 
una gran semejanza entre ciertos dioses que habitan las regiones celestes (en el 
Brahmalol<a) y los yoguis que han llegado a la etapa de siddhi. En efecto. las cua
tro clases de dioses del Brahmalol<a poseen por su misma naturaleza una ((situa
ción espiritual» que corresponde respectivamente a las cuatro clases de sam
pra)ñata samadhi. Por el hecho mismo de que estos dioses se han detenido en tal 
estado. no han alcanzado la liberación final. 
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píritu como un simple «trance11 en el  que la conciencia se 'Vaciaría de 
todo contenido. El «estado» y el «conocimiento» que este término ex
presa simultáneamente se refieren a la ausencia total de objetos en 
la conciencia, no a una conciencia 'Vacía de manera absoluta. En 
efecto. la conciencia se halla entonces saturada en 'Virtud de una in
tuición directa y total del ser. Como escribe un autor tardío, Mad
ha'Va, «el nirodha no ha de imaginarse [la supresión definiti'Va de to
da experiencia psicomentai] como una no existencia, sino más bien 
como el soporte de una condición particular del espíritU». Se trata, 
pues, del énstasis del 'Vacío total. estado incondicionado que ya no 
es «experiencia» (pues en él no existe ya relación alguna entre la 
conciencia y el mundo), sino ccre'Velación». El entendimiento (budd
hi) ha cumplido ya su misión y se retira, desasido del purusha, y se 
reintegra a la prakriti. El yogui alcanza su liberación y es ya un 
jlvan-mukta, un ccliberado en 'Vida)) ,  Ya no está sometido a la tiranía 
del tiempo, sino que 'Vi'Ve en un eterno presente, en el nunc stans con 
que Boecio definía la eternidad. 

E'Videntemente. su situación resulta paradójica, pues aún 'Vi'Ve, 
pero está ya liberado: tiene un cuerpo, pero se conoce ya a sí mismo, 
y por ello mismo es el purusha; 'Vi'Ve en la duración y participa al 
mismo tiempo de la inmortalidad Por su misma naturaleza. el samii
dhi es un estado paradójico, pues 'Vacía y colma a la 'Vez el ser y el 
pensamiento. El énstasis yóguico se sitúa en una línea perfectamen
te conocida en la historia de las religiones y de los Misterios, la de la 
coincidencia de los opuestos. En 'Virtud del samiidhi el yogui tras
ciende los contrarios y une el 'Vacío y la plenitud, la 'Vida y la muer
te, el ser y el no ser. El énstasis equi'Vale a una reintegración de las 
distintas modalidades de la realidad en una sola modalidad: la no 
dualidad primordial. la plenitud no diferenciada anterior a la parti
ción dual de la realidad en objeto y sujeto. 

Sería error craso considerar esta suprema reintegración como 
una simple regresión a la indiferenciación primordiaL Liberarse no 
es algo asimilable al ccsueño profundo)) de la existencia prenatal. La 
importancia otorgada por todos los autores a los estados yóguicos de 
superconciencia nos indica que la reintegración Íinal se opera en esa 

BRAHMANISMO E H I N DUISMO 93 

dirección. no en la de un trance más o menos profundo. Dicho de 
otro modo: el hecho de que el samiidhi abarque la no dualidad ini
cial aporta ese elemento nue'Vo en relación con el estado preexis
tente a la partición dual de la realidad en objeto y sujeto: el conoci
miento de la unidad y la beatitud. Hay un «retorno a los orígenes)), 
pero con la diferencia de que el ccliberado en 'Vida)) recupera la situa
ción original enriquecida con las dimensiones de la libertad y de la 
transconsciencia. Reintegra la plenitud primordial después de haber 
instaurado un modo de ser inédito y paradójico: la conciencia de la 
libertad. que no existe en parte alguna del cosmos, ni en los ni'Veles 
de la 'Vida ni en los de la ccdi'Vinidad mitológica)) Oos dioses) ni en el 
mismo ser absoluto (Brahman). 

Es ine'Vitable la tentación de 'Ver en este ideal (la conquista 
consciente de la libertad) la justificación del pensamiento indio ante 
el hecho. a primera 'Vista absurdo y cruelmente inútil, de que exista el 
mundo. de que exista el hombre y de que su existencia en el mundo 
sea una serie ininterrumpida de ilusiones y dolores. Pues, en eÍecto, 
al liberarse, el hombre Íundamenta la dimensión espiritual de la li
bertad y la «introduce)) en el cosmos y en la 'Vida, es decir, en los mo
dos de existir ciegos y tristemente condicionados. 

Pero esa libertad absoluta se conquista al precio de una nega
ción total de la 'Vida y de la personalidad humana. Tan radical era la 
negación que exigía el Buda para alcanzar el nirviiiJa. Pero estas so
luciones extremas y exclusi'Vas no podían agotar los recursos del ge
nio religioso indio. Como 'Veremos más adelante. el Bhagavad-Gna 
presenta otro método para obtener la liberación, pero sin necesidad 
de renunciar al mundo (§§ 193-194). 



Capítulo XVIII 

El Buda y sus contemporáneos 

147· EL PRINCIPE SIDDHARTHA 

El budismo es la única reli�ión cuyo fundador no se declara pro
feta o enviado de un dios, sino que, al contrario, Ile�a incluso a recha
zar la idea de un dios como ser supremo. Se presenta de hecho como 
el «despierto>> (buddha), �uía y maestro espiritual. Su predicación se 
propone ofrecer a los hombres el camino de la liberación, y es precisa
mente este presti�io de «salvador» lo que hace de su mensaje una «re
li�ión» y transformará muy pronto al personaje histórico Siddhartha en 
un ser divino. En efecto, a pesar de las especulaciones teoló�icas y las 
fabulaciones de los doctores budistas. a pesar de ciertas interpretacio
nes europeas que han pretendido ver en Buda un personaje mítico o 
un símbolo solar. no hay motivos para ne�ar su historicidad. 

La mayor parte de los investi�adores coincide en admitir que el 
futuro Buda nació probablemente en abril-mayo del año 558  (o. se
�ún otra tradición, en el 567)  a.C., en Kapilavastu. Hijo de un reye
zuelo, Suddhodana, y de su primera esposa. Maya. se casó a la edad 
de dieciséis años, abandonó el palacio a la de veintinueve y tuvo el 
«supremo y completo despertar» en abril-mayo del año 523 (o 532) 
a.C.; pasó el resto de su vida predicando y murió en noviembre del 
año 478 (o 487) a.C., a la edad de ochenta años. Pero estos escasos 
datos y otros acontecimientos que más adelante reco�eremos no 
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a�otan la  bio�rafía de Buda, tal como la  entendían sus fieles. En 
efecto, una -vez proclamada públicamente y aceptada su -verdadera 
identidad -la de Despierto- por sus discípulos, su -vida se transti
�uró y recibió las dimensiones mitoló�icas específicas de los �rancies 
sabadores. Este proceso de ccmitolo�izacióm se amplió con el tiem
po, pero comenzó ya en -vida del maestro. Es importante, a pesar de 
todo, tener muy en cuenta esta biografía fabulosa por su fuerza crea
dora tanto en la teología y la mitología búdicas como en la literatura 
devocional y en las artes plásticas. Así, se ha dicho que el futuro Bu
da, el boddhisattva (el ccser despierto»), eli�ió él mismo a sus padres 
cuando era aún un dios en el cielo de los Tushita. Su concepción 
habría sido sin mancha; el boddhisattva habría penetrado en el cos
tado derecho de su madre bajo la forma de un elefante o de un ni
ño de seis meses. (Las -versiones antil¿(uas hablan únicamente de un 
sueño de su madre: un elefante que penetraba en su cuerpo.) I�ual
mente sin mancha fue la �estación, pues el boddhisattva permanece 
en un cofre de una piedra preciosa y no en la matriz. Su nacimien
to se produjo en un jardín; la madre se abraza a un árbol y el niño 
sur�e de su costado derecho. 

Apenas nacido, el boddhisattva da siete pasos -vuelto hacia el 
norte y lanza el ((ru�ido)) del león, al tiempo que exclama: óoy el más 
alto del mundo, soy el mejor del mundo, soy el primo�énito del 
mundo; éste es mi último nacimiento; no habrá para mí en adelan
te nin�una nue-va existencia)).1 El mito del nacimiento proclama, por 
consi�uiente, que desde aquel mismo momento el futuro Buda tras
ciende el cosmos (alcanza da cima del mundm) y supera los límites 
del espacio y el tiempo (es, en efecto, ccel primo�énitm y ccel más an
ti�uo del mundo»). Numerosos mila�ros anuncian el acontecimien
to. Al ser presentado en el templo brahmánico, las imá�enes de los 
dioses cese alzaron de sus lu�ares y cayeron a los pies del boddhisatt
vm y cccantaron un himno (en su honor))).2 El niño recibe de su pa-

r. Majjhima-nika;¡a, III. r23. Sobre el simbolismo de los siete pasos. véase M. 
Eliade. M;¡thes, reves et m;¡steres, págs. 149 y sigs. 

2. Lalita-vistara. págs. II8 y sigs.; A Foucher. La vie du Bouddha, págs. 55 y sigs. 
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dre el nombre de Siddhartha (((Fin lo�rado») .  Al ser examinado su 
cuerpo. se reconocen en él los treinta y dos si�nos fundamentales y 
los ochenta sil6nos secundarios del «16ran hombre» {mahapurusha) 
y se declara que lle�ará a ser soberano uni-versal (chakravartin) o 
Buda. Un anciano rishi, Asita, -vuela por los aires desde ei Himalaya 
hasta Kapila-vastu, pide -ver al recién nacido, lo toma en sus brazos y. 
comprendiendo que lle�ará ser Buda, llora al ad-vertir que no -vi-virá 
lo suficiente para se�uirle. 

Siete días después del nacimiento muere Maya para renacer co
mo di-vinidad en el cielo de los Tushita. Durante siete años el niño es 
atendido por su tía. Lue�o recibe la educación propia de los prínci
pes indios y se distin�ue tanto en las ciencias como en los ejercicios 
físicos. A la edad de dieciséis años recibe por esposas a dos prince
sas de los países -vecinos, Gopa y Yasodhara. Estos detalles, embara
zosos para la tradición ascética del budismo, son probablemente au
ténticos. Siddhartha se alejaría lue�o del palacio, al poco de nacer 
Rahula, de acuerdo con la costumbre india, que no permite renun
ciar al mundo hasta después de nacido un hijo o un nieto. 

En torno a esta ((�ran marcha» ha sido elaborado un ar�u
mento completo. Se�ún los textos más anti�uos, el Buda habría de
clarado a sus discípulos que al meditar sobre la -vejez, la enferme
dad y la muerte había perdido la ale�ría de -vi-vir y tomado la 
decisión de sal-var a la humanidad de estos tres males. La leyenda 
presenta el acontecimiento con tintes más dramáticos. A-visado por 
las predicciones de los adi-vinos, Suddhodana lo�ra aislar al jo-ven 
príncipe en su palacio y sus jardines de placer. Pero los dioses des
baratan los planes del padre; a lo lar�o de tres salidas sucesi-vas ha
cia los jardines de placer, Siddhartha encuentra en primer lu�ar a 
un anciano decrépito que camina apoyado en un bastón; al día si
�uiente -ve a ccun enfermo enflaquecido, lí-vido, abrasado por la fie
bre)); la tercera -vez contempla un muerto que es lle-vado al cemen
terio. El cochero le hace saber que nadie es capaz de e-vitar la 
enfermedad, la -vejez y la muerte. Finalmente, con ocasión de la úl
tima salida, el príncipe acierta a -ver a un monje mendicante, tran
quilo y sereno, y esta -visión le consuela, al mismo tiempo que le 
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hace entender que la religión es capaz de curar las miserias de la 
condición humana. 

148. LA GRAN MARCHA 

A fin de reforzar su decisión de renunciar al mundo, los dioses 
despiertan a Siddhartha en medio de la noche para que contemple 
los cuerpos desnudos y sin gracia de las concubinas dormidas. Lla
ma entonces a su escudero, ChandaRa, monta a caballo y atraviesa 
la ciudad, a la que los dioses han hecho dormir profundamente. Sa
le el príncipe por la puerta de sureste y se detiene luego a la distan
cia de diez leguas de Kapilavastu, donde se corta los cabellos con la 
espada, cambia de vestidos con un cazador y manda regresar a 
ChandaRa a palacio con su caballo. Al detenerse despidió también a la 
cohorte de dioses que le había dado escolta hasta el momento. A 
partir de entonces, los dioses ya no desempeñarían ningún cometi
do en la biografía fabulosa de Buda. Alcanzará su objetivo por sus 
propios medios y sin ninguna ayuda sobrenaturaL 

Siddhartha se convirtió en asceta itinerante bajo el nombre de 
Gautama (el que correspondía a su familia en el dan de los SaRya) 
y se dirigió hacia Vaisali (pali: Vesali) ,  donde un doctor brahmánico, 
Arada Kalama, enseñaba una especie de SamRhya preclásico. Se 
apropió enseguida esta doctrina, pero le pareció insuficiente, por lo 
que abandonó a Arada y marchó a Rajagriha, capital de Magadha. 
El rey Bimbisara, seducido por el joven asceta, le ofreció la mitad de 
su reino, pero Gautama rechazó aquella tentación y se hizo discípu
lo de otro maestro, UdraRa. Llegó a dominar con la misma facilidad 
las técnicas yóguicas que éste enseñaba, pero, también insatisfecho, 
lo abandonó y. en unión de cinco discípulos, se dirigió a Gaya. Su 
aprendizaje filosófico y yóguico había durado un año. 

Se estableció en un lugar tranquilo, cerca de Gaya, donde se en
tregó durante seis años a las más severas mortificaciones. Llegó a 
nutrirse de un solo grano de mijo al día, pero luego optó por un ayu
no total; inmóvil, reducido casi a un puro esqueleto, parecía un ca-
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dáver. Como resultado de tan atroces penitencias recibió el nombre 
de SaRyamuni ( ((asceta entre los SaRya»). Cuando llegó al límite de 
la mortificación, hasta el punto de que sólo le quedaba la milésima 
parte de su potencia vital. comprendió la inutilidad de la ascesis co
mo medio de liberación y decidió romper su ayuno. Dado el gran 
prestigio que en toda la India tenía el tapas, Ia experiencia no resul
tó del todo inútil. En adelante podría proclamar el futuro Buda que 
había dominado las prácticas ascéticas, del mismo modo que había 
hecho en el campo de la filosofía (SamRhya) y en el del Yoga. Por 
otra parte. antes de abandonar el mundo, también había conocido 
todas las delicias de la vida principesca. Nada le era desconocido de 
cuanto constituye la infinita variedad de las experiencias humanas, 
las dichas y las decepciones de la cultura, del amor y del poder, has
ta la pobreza de un religioso itinerante, las contemplaciones y los 
trances del yogui, pasando por la soledad y las mortificaciones del 
asceta. 

Cuando Gautama aceptó por fin el arroz hervido que le ofrecía 
una piadosa mujer. sus cinco discípulos, consternados, le abandona
ron, marchando a Benarés. Milagrosamente repuesto por el alimen
to, SaRyamuni marchó a un bosque, eligió un árbol pipa! (a5vattha: 
Ficus religiosa) y se sentó a su pie. decidido a no levantarse hasta ha
ber obtenido el ((despertan. Pero antes de recogerse en meditación, 
SaRyamuni sufrió el ataque de Mara, da Muerte». Este gran dios, en 
efecto, había comprendido que el descubrimiento inminente de la 
salvación, que detendría el ciclo eterno de los nacimientos, muertes 
y renacimientos, pondría fin a su reino. El ataque fue desatado por 
un ejército terrorífico de demonios, espectros y monstruos. pero los 
méritos anteriores de SaRyamuni y su ((disposición amistosa» (maitrlJ 
elevaron a su alrededor una zona de protección que le permitió per
manecer impertérrito. 

Mara reclamó entonces su lugar bajo el árbol. en virtud de los 
méritos que antes había acumulado, como fruto de un sacrificio vo
luntario. También SaRyamuni había acumulado méritos en el curso 
de sus existencias anteriores, pero como no tenía ningún testigo, in
vocó a da madre imparcial de todos los seres» y. con el gesto que se 
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haría clásico en la iconografía budista, tocó la tierra con la mano de
recha. Se mostró entonces la tierra sacando fuera medio cuerpo y se 
declaró garante de las afirmaciones de Sakyamuni. Mara, la Muerte, 
es también, a pesar de todo, Kama, el Eros, el espíritu de la \?ida en 
última instancia. La \?ida misma está igualmente amenazada por la 
sal\7ación con que el boddhisattva se dispone a agraciar al mundo. 
Innumerables mujeres rodean entonces al asceta y se esfuerzan inú
tilmente por tentarle con su desnudez y sus muchos encantos. Ven
cido, Mara se retira antes de caer el día. 3 

I49· EL «DESPERTAR». LA PREDICACION DE LA LEY 

Esta mitología del ataque y la tentación por Mara proclama la 
absoluta pureza moral de Sakyamuni, que en adelante podrá con
centrar todas sus energías espirituales en el problema capital: la li
beración con respecto al dolor. En la primera \7igilia recorre los cua
tro estadios de la meditación, que le permiten abarcar, gracias a su 
«ojo di\7ino» (§ 1 58 ) ,  la totalidad de los mundos y su eterno de\7enir, 
es decir, el ciclo terrorífico de los nacimientos, muertes y reencar
naciones regido por el karma. En la segunda \7igilia recapitula sus 
innumerables \?idas anteriores y contempla en unos instantes las 
existencias infinitas de los demás. La tercera \7igilia constituye la 
boddhi, el «despertan, pues capta la ley que hace posible este ciclo 
infernal de los nacimientos y renacimientos, la ley llamada de las 
doce «producciones en dependencia mutua» (§ 1 57) ,  y descubre al 
mismo tiempo las condiciones necesarias para detener estas «pro
ducciones» .  A partir de ahora posee las cuatro Nobles Verdades y ya 
se ha transformado en buddha, el Despierto, en el momento mismo 
en que comienza el día. 

El Buda permanece siete semanas en el «área del despertan. En
tre los acontecimientos fabulosos conseroados por la tradición, nos 

3· Sin embargo. Mara no está irremediablemente condenado, pues en un fu
turo leJano se convertirá y se salvara el tambien. 
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fijaremos en la última tentación de Mara: que el Biena\7entura�o en
tre inmediatamente en el parinirviina, sin proclamar la doctnna de 
sal\7ación que acaba de descubrir. Pero el Buda le responde que no 
entrará sino después de haber formado una comunidad instruida y 
bien organizada. Sin embargo, poco tiempo después, el Buda se pre
gunta si realmente merece la pena enseñar una doctrina tan difícil. 
Por fin le deciden la interoención de Brahma y sobre todo la certeza 
de que hay cierto número de humanos que pueden sal\7arse. Se di
rige entonces a Benarés, donde, con su «ajo di\7ino», encuentra a l�s 
cinco discípulos que le habían abandonado. Los halla en un eremi
torio, en el lugar de la actual Sarnath, y les comunica que se ha 
con\7ertido en Buda. Les expone las cuatro Nobles Verdades sobre el 
dolor, el origen del dolor, la detención del dolor y el camino que 
conduce a la cesación del dolor (§ 1 56). 

Esta primera exposición constituye la «puesta en marcha de la 
rueda de la Ley». Los cinco se con\7ierten y llegan a hacerse «santos» 
(arhats). Poco tiempo después se produce la con\7ersión del hijo de 
un banquero de Benarés, a la que sigue la de algunos otros miem
bros de la familia. Muy pronto cuenta ya la «comunidad» (samgha) 
con sesenta monjes (bhikkhu) y el Buda los en\7ía a predicar de uno 
en uno por todo el país. Por su parte, se dirige a Uru\7il\7a, donde, 
mediante una serie de prodigios, logra con\7ertir a los tres hermanos 
Ka5yapa. brahmanes que \7eneraban especialmente al dios Agni. El 
Buda se dirige luego a los mil discípulos de Ka5yapa y les demuestra 
que todo el uni\7erso está abrasado por las llamas de la pasión: ellos 
aceptan su doctrina y se hacen todos arhats. 

A partir de entonces se multiplican las con\7ersiones. En Raja
griha, el jo\7en rey de Magadha, Bimbisara, dona un eremitorio al 
Buda y su comunidad. También en Rajagriha con\7ierte Buda a dos 
religiosos eminentes, Sariputra y Modgalayana, así como a u� asce
ta, Mahal<a5yapa: los tres habrían de desempeñar un papel Impor
tante en la historia del budismo. Poco después cede el Biena\7entu
rado a las llamadas de su padre y. junto con un grupo de monjes, se 
dirige a Kapila\7astu. La \7isita es ocasión de numerosos episodios 
dramáticos y prodigios fabulosos. Buda logra con\7ertir a su padre Y 
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a un cierto número de parientes, entre los que se cuentan sus primos 
Ananda, que sería su principal «discípulo sirviente», y Devadatta, que 
pronto se conl7ertiría en su rival. 
, Buda no se demora en Kapilavastu. Retorna a Rajagriha, visita 
Sravasti y Vaisali y se suceden las conversiones más o menos espec
taculares. Al tener noticias de que su padre está gravemente enfer
mo, marcha de nuevo a su lado y lo conduce a la santidad. La rei
na, al quedar viuda, pide a su hijo adoptivo que la admita en la 
comunidad. Él se niega, pero la reina, junto con todo un cortejo de 
princesas deseosas de hacerse monjas, le sigue a pie hasta VaiSali. 
Ananda aboga por ellas y finalmente Buda las acepta, después de 
imponer a las monjas unas reglas más duras aún que las de los 
monjes. Pero se trata en todo caso de una decisión tomada a rega
ñadientes, y anuncia que, al admitir a las mujeres, la Ley. que habría 
durado mil años, no subsistirá sino quinientos. 

A la vista de los milagros que realizan sus discípulos, Buda se de
clara en contra de la acumulación de «poderes maravillosos» (§ 1 59). 
Sin embargo, él mismo se ve obligado a hacer uno de sus mayores 
milagros, con ocasión de su lucha contra los «seis maestros)), sus ri
vales: hace crecer un mango gigantesco, se pasea por el arco iris de 
Oriente a Occidente, multiplica hasta el infinito su propia imagen en 
los aires o pasa tres meses en el cielo de Indra para predicar a su 
madre. Pero estos relatos fabulosos no se remontan a la tradición 
primitiva; es probable, por tanto, que la prohibición de los siddhi y la 
importancia otorgada a la sabiduría (pmjñii) como medio de con
versión formen parte de su enseñanza originaL 4 

Como era de esperar, los maestros rivales, celosos del éxito del 
Bienaventurado, se esfuerzan, pero en vano, por desacreditarle con 
calumnias odiosas. Más graves resultan las querellas mezquinas en
tre los monjes, como la que, nueve años después del «despertar», se 
desata en Kausambi a propósito de un detalle de la regla monástica 
(se trataba de saber si era preciso llenar de nuevo, después de ha-

4· Sin embargo, los biógrafos hablan constantemente de viajes de Buda por 
los aires. 
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berla utilizado, la tinaja de las abluciones de las letrinas). El Maestro 
intentó reconciliar a los adversarios, pero se le pidió que no se in
quietara por tales minucias y abandonó Kausambi.5 Sin embargo, los 
laicos, indignados, se negaron a dar limosna a los monjes que ha
bían provocado la marcha de Buda, y los recalcitrantes fueron obli
gados a ceder. 

150. EL CISMA DE DEVADATTA. ÚLTIMAS CONVERSACIONES. BUDA ENTRA 

EN EL «PARINIRVANA)) 

Las fuentes no nos informan sino muy vagamente acerca del 
curso medio de su vida. Durante la estación de las lluvias, Buda pro
seguía su predicación en los víhiim («monasterios») cercanos a las 
ciudades. El resto del año, acompañado de sus discípulos más alle
gados, recorría el país predicando la Buena Ley. En el año 509 a.C. 
su hijo Rahula recibió, a la edad de veinte, la ordenación definitiva. 
Las biografías narran algunas conversiones espectaculares, como la 
de un yak� a experto en plantear enigmas, o la de un célebre bando
lero, así como la de un rico comerciante de Bengala, lo que prueba 
que la fama del Maestro se había difundido mucho más allá de los 
límites del país en que predicaba. 

Cuando Buda cumplió los setenta años (en el 486 a.C.), su envi
dioso primo Devadatta le pidió que abandonara la dirección de la 
comunidad. Ante su negativa, Devadatta trató de hacerle matar, pri
mero por asesinos a sueldo y luego sirviéndose de una roca o de un 
elefante salvaje. Devadatta había creado un cisma con un grupo de 
monjes y predicaba una ascesis más radical, pero Sariputra y Modga
layana lograron atraer de nuevo a los extraviados. Según numerosas 
fuentes, Devadatta habría sido engullido por el infierno. Los últimos 
años del Bienaventurado se vieron ensombrecidos por acontecí-

5· El episodio es significativo; quizá indique que los detalles de la conducta 
monástica no fueron necesariamente regulados por el Buda. si bien hay muchos 
ejemplos en contra; véase J. Filliozat, L1nde dassique 11, pág. 485. 
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mientas desastrosos, entre ellos la ruina de su dan, los Sal<ya, así co
mo por la muerte de Sariputra y Mod�alayana. 

Durante la estación de las lluvias del año 4 78 a.C.. Bu da, acom
pañado de Ananda, se instaló en la «Aldea de los Bambúes» (Venu
�rama), donde cayó �ravemente enfermo de disentería. Superada la 
crisis, Ananda se ale�ra porque «el Bienaventurado no se extin�uirá 
sin haber dejado sus instrucciones a la comunidad». Pero Buda le re
plica que ya ha enseñado ínte�ramente la Ley. sin mantener en se
creto nin�una verdad, como hacen al�unos maestros; se ha vuelto 
un «viejo débib, su vida lle�a al final y los discípulos habrán de bus
car ayuda en la Ley a partir de aquel momento. 

Pero al�unas fuentes6 añaden un episodio si�nificativo: de re
�reso a Vaisali, el Bienaventurado descansa en el bosque sa�rado de 
Chapala, y por tres veces elo�ia en presencia de Ananda el encanto 
del lu�ar y la belleza variada del <!Continente de la India)), añadiendo 
que, si se le pidiera, el Buda podría «subsistir durante un período 
cósmico o el resto de un período cósmico)). Pero Ananda �uarda si
lencio las tres veces, y el Maestro le pide que se retire. Se acerca en
tonces Mara y le recuerda su promesa de entrar en el parinirvana 
cuando la samgha se halle firmemente establecida. «Pierde cuidado, 
Mali�no -le responde el Bienaventurado-. No tendrás que espe
rar mucho.)) Renuncia entonces a lo que le quedaba de vida e in
mediatamente tiembla la tierra. Ananda pre�unta a su Maestro por 
la causa de aquel fenómeno insólito. y al saberla le pide que sobre
viva hasta el final del período cósmico. Pero Buda no podía dejar de 
cumplir la promesa recién hecha a Mara. «Es por tu culpa. Ananda. 
Si hubieras suplicado al Predestinado, oh Ananda, él se hubiera ne
�ado la primera y la se�unda vez. pero a la tercera te lo hubiera con
cedido. Es por tu culpa. oh Ananda.»7 

6. Divyavadana. págs. 200 y sigs. (traducido ya por E. Burnouf. Introduction. 
págs. 7 4 y sigs.) y otros textos estudiados por E. Windisch, Mara und Buddha. 
págs. 33 y sigs. Véase también A Foucher, op. cit. , págs. 303 y sigs. 

7 · Maha-parinibbana sutta Ill. 40: trad. A Foucher, op. cit. , pág. 303. El epi
sodio de la fatal distracción de Ananda ha sido con seguridad inventado para ex
plicar la muerte de Buda. En efecto. del mismo modo que eligió las circunstancias 
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Manda entonces a su discípulo que reúna a los monjes que se 
hallaban en Vaisali, y ambos se diri�en a Papa. Allí son invitados por 
el herrero Chunda a una comida que incluía un «placer de puerco)), 
plato de carne de cardo o de un hon�o del que son muy �olosos es
tos animales. El manjar le provoca una diarrea san�rante, aparente
mente una recaída en la enfermedad de la que apenas acababa de 
sanar. Pero se pone en camino hacia Kusina�ara. capital de los Ma
lla. Extenuado después de una penosa marcha, el Buda se acuesta 
sobre el costado derecho, entre dos árboles, en un bosque, dando 
frente al oeste y con la cabeza hacia el norte, la pierna izquierda ex
tendida sobre la derecha. Ananda estalla en sollozos, pero el mori
bundo le consuela: «Basta, Ananda; cesa de afli�irte y de �emir. ¿có
mo admitir que lo que ha nacido no muera? Es al�o absolutamente 
imposible)l .8 Alaba entonces delante de todos la abne�ación de Anan
da y le ase�ura que alcanzará la santidad. 

Advertidos por Ananda, los Malla se presentan en tropel ante el 
Bienaventurado. Después de convertir a un reli�ioso, Subhadra, Bu
da convoca a sus fieles y les pre�unta si todavía tienen dudas acerca 
de la Ley y la Disciplina. Todos �uardan silencio. Entonces pronun
cia sus últimas palabras: «A vosotros me dirijo. oh monjes Buda 
mendicantes: la caducidad es la ley de las cosas, ino aflojéis vuestros 
esfuerzosh). Finalmente, a la tercera y última vela de la noche, reco
rre las cuatro etapas de la meditación y se extin�ue. Era la noche de 
la luna llena de Karttil<a, en el mes de noviembre del año 478 (o 
487. se�ún otra tradición) a.C .. 

Como para contrapesar una muerte tan humana, los funerales 
de Buda suscitaron numerosas leyendas. Durante siete días, los Ma
lla honran con músicas y danzas al muerto envuelto en numerosos 
lienzos y depositado en un recipiente lleno de aceite, pues se le con-

de su nacimiento, Buda podría haber prolongado indefinidamente su existencia. 
No era culpa suya si no lo hizo. Sin embargo, ni la leyenda ni la comunidad bú
dica estigmatizaron a Ananda, lo que prueba que se trata de un episodio interpo
lado por razones apologéticas. 

8. Maha-parinibbana-sutta V. 1 4. 
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ceden funerales como a un rey chakravartin. Antes de la cremación 
sobre una pira de maderas aromáticas, el cuerpo habría sido llevado 
en procesión por Kusina�ara. Pero no fue posible hacer que ardiera 
la pira antes de la lle�ada del discípulo Maha.Ra5yapa, que se�uía el 
mismo camino que su maestro a ocho días de inte:rvalo. Como Ma
ha.Ra5yapa quedaba convertido en jefe de la Comunidad, era preciso 
que asistiera al menos a la cremación del Bienaventurado. En efec
to, se�ún la leyenda, los pies de Buda salieron del ataúd para que el 
�ran discípulo pudiera venerarlos tocándolos con la frente. La pira 
arde entonces espontáneamente. Como el Bienaventurado había 
muerto dentro de su territorio, sus huesos fueron reco�idos por los 
Malla. Sin embar�o. los pueblos vecinos reclamaron su parte, a fin 
de elevar stflpas. Los Malla se ne�aron al principio, pero al final 
aceptaron repartir los huesos en ocho lotes. Sobre las reliquias, sobre 
la urna y los carbones se construyeron stflpas. 

1 5 1 .  EL AMBIENTE RELIGIOSO: LOS ASCETAS ITINERANTES 

Hacia comienzos del si�lo VI, la India �an�ética conoció una 
época de �ran actividad reli�iosa y filosófica, que se ha comparado 
justamente con el florecimiento espiritual de Grecia por la misma 
época. Junto a los reli�iosos y místicos que se�uían la tradición 
brahmánica, había �rupos innumerables de sramanas ( «los que se 
esfuerzan»; en pali, samana), ascetas itinerantes (parívrajaka) entre 
los que se contaban yo�uis, má�icos, dialécticos («sofistas») y hasta 
materialistas y nihilistas, precursores de Cha:rva.Ra y Lo.Rayata. Al�u
nos tipos de ascetas itinerantes se remontaban hasta los tiempos vé
dicos y poS'ílédicos. De la mayor parte de ellos conocemos apenas su 
nombre. Sus doctrinas son aludidas de manera fra�mentaria en los 
textos búdicos y jainistas; por otra parte, combatidas tanto por los unos 
como por los otros, aparecen casi siempre intencionadamente de
formadas y ridiculizadas. 

Es probable, sin embar�o. que todos estos sramanas hubieran 
abandonado el mundo desilusionados a la vez de la vanidad de la 
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existencia humana y de la doctrina implícita en el ritualismo brah
mánico. Los sramanas se esforzaban por comprender y a la vez do
minar el mecanismo de las transmi�raciones y su motor misterioso, 
el acto (karman). Para ello utilizaban muchos y muy variados méto
dos, desde la extrema ascesis, el éxtasis parayó�uico o el análisis em
pírico de la materia, hasta la metafísica más abstrusa, las prácticas 
or�iásticas, un nihilismo extrava�ante o el materialismo vul�ar. Los 
medios ele�idos dependían en parte del valor que se atribuyera al 
a�ente condenado a transmi�rar en virtud del karman: ¿se trataba 
de un or�anismo psíquico, perecedero, o de un «yo» indestructible e 
inmortal? Esencialmente, era el mismo problema planteado por las 
primeras Upanishads (§ 8o), que permanecerá siempre en el centro 
del pensamiento indio. 

Los textos búdicos y jainistas indican a veces únicamente las 
doctrinas de ciertos reli�iosos, pero sin mencionar sus nombres. Así, 
por ejemplo, el Brahmaja!a-sutta ofrece un extenso catálo�o de doc
trinas: «Al�unos especulan sobre los ciclos pasados de la duración, 
afirmando la eternidad del yo (atta; en sánscrito, atman) y del mun
do, adquiriendo mediante una disciplina psíquica (que es ya la del 
Yo�a con samadhi) unos poderes maravillosos como el recuerdo de 
las existencias anteriores. Al�unos afirman tanto una eternidad co
mo una no eternidad, oponiendo, por ejemplo, el Brahman eterno 
a sus creaciones efímeras. Al�unos identifican el yo con el cuerpo y 
a partir de ese momento lo consideran no permanente. Al�unos ad
miten la infinitud, otros la finitud del mundo .. . Los a�nósticos elu
den todas las cuestiones. Al�unos estiman que el yo y el mundo son 
producidos sin causa. Otro �rupo especula sobre los ciclos futuros, 
tratando de averi�uar el devenir del yo después de la disolución del 
cuerpo. Ese yo puede ser consciente, o incluso poseer forma, o care
cer de forma o de falta de forma, extraño, por tanto, al ámbito de la 
forma, finito o infinito, pero aquejado de sentimientos desdichados. 
O bien es inconsciente o ni consciente ni inconsciente, y de él se nie
�a todo, eto.9 Este catálo�o resulta valiosísimo por el hecho de que 

9· J. Filliozat, Linde classique 11, pá�. 512. 
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al�unas de las doctrinas incriminadas serán adoptadas y desarrolla
das por diversas escuelas búdicas. 

Aparte de estas doctrinas anónimas, las fuentes han conservado 
los nombres de numerosas sectas. Nos ocuparemos de las más im
portantes: los ajivi:Ra, cuyo principal maestro fue Masl<arin Gosala, y 
los ni�rantha (los «sin lu�ar») ,  o jainistas, se�uidores de Mahavira. En 
cuanto a los maestros de Gautama, Arada Kalama y Rudral<a, si 
bien el Buda los superó en inteli�encia y poder de concentración yó
�uica, su influjo sobre el método de meditación fue considerable. 

El Siimaññapha!a-sutta (Dr¡ha. I. 47 y si�s.) cita además a los 
seis maestros rivales de Buda. De cada uno de ellos se dice que es 
«jefe de comunidad» ,  famoso «fundador de secta>>, respetado como 
un santo, venerado por una multitud, avanzado en edad. Purana 
Kassapa parece haber predicado la ausencia de valor del acto; Ajita 
Kesal<ambala profesaba un materialismo cercano al de los charva
l<as; Kal<uda Katyayana, la eternidad de los siete «Cuerpos» (kiiya. o 
«Cuerpo» de la tierra, del a�ua, del fue�o. del viento, del placer, del 
dolor y de la vida) y Sañjaya, probablemente el escepticismo, pues 
eludía toda discusión. Los otros dos son Masl<arin Gosala y Ni�an
tha Nataputta, o Mahavira; este último. apenas citado en las fuentes 
budistas, fue, sin embar�o. la personalidad reli�iosa más importante 
entre los contemporáneos de Buda. 

En numerosos suttas se narran los encuentros con los pa
ribbiijaka, pero los textos destacan las respuestas del Bienaventu
rado más que las doctrinas y las costumbres de sus interlocutores. 
Buda les reprocha, por ejemplo, que se sientan or�ullosos de sus 
proezas ascéticas, el desprecio que manifiestan hacia los demás, el 
estar convencidos de haber alcanzado su objetivo y la satisfacción 
que sienten por ello, el tener una opinión exa�erada de sus proe
zas, etc. !O Declara que el verdadero samana o brahmán se caracte
riza no por su apariencia externa, su penitencia o su mortificación 
físicas, sino por la disciplina interior, la caridad, el dominio de sí 

ro. Udumbankii Szhaniidasutta (Dzgha Ill. 43 y si¡¡s.; C. A. F. Rhys Davids. 
Dza[ogues of the Buddha m. pa¡¡s. 39 y Si\lS.l. 
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mismo, la emancipación del espíritu con respecto a supersticiones 
y automatismos.'' 

1 52. MAHAVIRA Y LOS «SALVADORES DEL MUNDO» 

Si bien Mahavira fue contemporáneo suyo, y a pesar de que los 
dos recorrían las mismas re�iones y frecuentaban los mismos am
bientes, Buda nunca se encontró con él. Se i�noran las razones que 
pudo tener para esquivar al más fuerte y ori�inal de sus rivales, el 
único que lo�ró or�anizar una comunidad reli�iosa que sobrevive 
aún en nuestros días. Se han señalado diversas analo�ías entre la 
obra y la orientación espiritual de los dos maestros. Pertenecían am
bos a la casta militar (k�atriya) y compartían las tendencias anti
brahmánicas que se advierten ya en las primeras Upanishads; ambos 
fueron «herejes» por excelencia, pues nie�an la existencia de un dios 
supremo y el carácter revelado de los Vedas al mismo tiempo que 
denuncian la inutilidad y la crueldad de los sacrificios. Por otra par
te, sin embar�o. se diferencian por el temperamento. En resumidas 
cuentas, sus doctrinas respectivas son irreconciliables. 

A diferencia del budismo, el jainismo no se inició con la predi
cación de Mahavira. Éste no era sino el último de una serie fabulo
sa de Tirthaml<aras, literalmente «hacedores del vado» ,  o dicho de 
otro modo: «los que abren camino, heraldos de la salvación».'2 El pri
mero, Risabha o Adisvara, el «maestro primordial», habría vivido mi
llones de años, primero como príncipe, lue�o como asceta, antes de 
entrar en el nirvana sobre el monte Kailasa. Las bio�rafías le�enda
rias de los otros veintiún Tirthaml<aras si�uen de cerca este mismo 
modelo, que en resumidas cuentas no es otra cosa que la vida de 
Mahavira transformada en paradi�ma: todos son de ori�en princi-

1 1 .  Kassapa-Szhaniidasutta (Dzgha l. 169 y si¡¡s.; C. A. F. Rhys Davids, Dza[o 
gues l. pa¡¡s. 234 y si¡¡s.) .  

12. Tambien los budistas proclamanan muy pronto una sene considerable 
de Budas. 



IIO H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS IDEAS RELIG IOSAS Il 

pesco, renuncian ai mundo y fundan una comunidad. Se reconoce 
comúnmente una cierta historicidad al 23.0 Tirthaml<ara, Par5va. Hi
jo de un rey de Benarés, habría abandonado el mundo a la edad de 
treinta años, alcanzando la omnisciencia, y habría muerto, después 
de fundar ocho comunidades, ya centenario, sobre una montaña, 
unos doscientos cincuenta años antes de Mahavira. Todavía en 
nuestros días Par5va ocupa un lugar excepcional en el culto y la mi
tología jainistas. 

Mahavira fue hijo de Siddharta, jefe de un clan noble, y de Trisa
la, emparentada con las familias reinantes de Magadha. Pero la le
yenda inserta su nacimiento en el marco tradicional de las nativida
des de los <<salvadores del mundm: el que habría de ser el 24.0 y 
último Tirthaml<ara decide descender a la tierra para restaurar la 
doctrina y la perfección moral de las comunidades fundadas por 
Par5va. Se encarna en el seno de Devananda, esposa de un brah
mán, pero los dioses hicieron trasladar el embrión al seno de una 
princesa de Magadha. Una serie de sueños proféticos anuncia a las 
dos madres el nacimiento de un salvador-cha.kravartin. Al igual que 
en el caso de Buda y Zaratustra. la noche de su nacimiento fue ilu
minada por un gran resplandor. 

El niño recibió el nombre de Vardhamana ( <<Próspero»); al igual 
que Buda. vivió como príncipe. se casó con una joven de la nobleza 
y tuvo un hijo. Pero a la muerte de sus padres, cuando tenía treinta 
años, y después de obtener la autorización de su hermano mayor, 
Vardhamana distribuye todos sus bienes, abandona el mundo y se 
viste la túnica de los ascetas itinerantes. Al cabo de trece meses re
nuncia a llevar vestidos, y ésta es la primera innovación que le sepa
ra de la tradición transmitida por Par5va. Desnudo, «revestido de es
pacio», se entrega durante trece años a la más rigurosa ascesis y a la 
meditación. Finalmente, después de prolongadas mortificaciones, 
pasados dos días y medio de recogimiento, una noche de verano, 
bajo un árbol siilii, a la orilla de un río, obtiene la «omnisciencia». De 
este modo se convierte en jina (<<vencedon);  sus fieles tomarán más 
tarde el nombre de <<jaina», pero se le conoce sobre todo por Maha
vira, <<Gran héroe». Durante treinta años siguió viviendo errante, pre-
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dicando su doctrina en los países de Magadha. An�a y Videha, en Ia 
llanura gangética. Durante la estación lluviosa, Mahavira, al igual 
que todos los demás ascetas, se establecía en las proximidades de 
una ciudad. Murió a la edad de setenta y dos años, en Pava (cerca 
de la actual Patna). La fecha de su <<entrada en el nirvana» se discu
te aún en la actualidad; según unos fue en el año 468 a.C.. pero Ja
cobi y Schubrig la fijan en el 4 77 a.C. En todo caso, unos años an
tes del nirvana de Buda. 

I53 ·  DOCTRINAS Y PRÁCTICAS JAINISTAS 

Apenas conocemos nada de la personalidad de Mahavira. La 
mitología que exalta su natividad y ciertos episodios de su vida res
ponden, al igual que en el caso de Buda, a la mitología tradicional 
de la India. El canon jainista fue publicado entre los siglos IV-m a.C., 
pero algunos pasajes son mucho más antiguos y posiblemente con
servan las expresiones mismas que utilizó el maestro. Características 
de las enseñanzas de Mahavira son, al parecer, el interés por la es
tructura de la naturaleza y la pasión por las clasificaciones y los nú
meros. Ha podido decirse que el número rige su sistema (Schubring). 
En efecto, se habla de tres especies de conciencia y de cinco especies 
de conocimiento recto, de siete principios o categorías, de cinco es
pecies de cuerpos, de seis matices o colores Ue5ya) que marcan el 
mérito y el demérito del alma, de ocho especies de <<materia Rármi
ca», de catorce estadios de cualificaciones espirituales, etc. Por otra 
parte, Mahavira se diferencia tanto de Par5va como de Buda por su 
ascetismo riguroso, que imponía a los adeptos la desnudez perma
nente y numerosas prohibiciones. 

Mahavira niega la existencia de Dios, pero no la de los dioses, 
que gozarían de una cierta bienaventuranza. pero sin ser inmortales. 
El cosmos y la vida no han tenido comienzo ni tendrán fin. Los ci
clos cósmicos se repiten hasta el infinito. Infinito es también el nú
mero de las almas. Todo está regido por el .karman. a excepción del 
alma liberada. Rasgo característico del jainismo, en el que se mani-
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fip•,l / 1  •, 1 1  ¡ · •,t t u <  l l l l l l arcaica. es  e l  panpsiquismo: todo cuanto existe 
en t •l 1 1 H 1 1 1do posee un alma, no sólo los animales, sino también las 
pla 1 1 l ll'>, las piedras, las �otas de a�ua, etc. Y dado que el respeto a la 
vida es el primero y más importante de los mandamientos jainistas, 
esta creencia en el panpsiquismo es fuente de incontables dificulta
des. De ahí que el monje deba ir barriendo delante de sí mientras 
camina, además de que le está prohibido salir después de la puesta 
del sol. a fin de no correr el ries�o de matar a cualquier animalillo. 

Resulta, al parecer, paradójico que una doctrina que postula el 
panpsiquismo y proclama el respeto absoluto a la vida desprecie radi
calmente la vida humana y considere ejemplo sublime el suicidio por 
ayuno. El respeto a la vida, es decir, a todo cuanto existe en los tres 
reinos del universo, no lo�ra santificar la vida humana o al menos 
atribuirle una si�nificación reli�iosa. El jainismo comparte el pesimis
mo y el rechazo de la vida que se manifestaron ya en las Upanishads, 
y por ello no concibe la posibilidad de una bienaventuranza espiritual y 
transcósmica (véase, sin embar�o. infra, § 190); en efecto, el alma li
berada de la «materia Rármica» se lanza «como una flecha» hacia la 
cumbre del universo, allá, en una especie de empíreo, se encuentra y 
comunica con sus semejantes, constituyendo una comunidad pura
mente espiritual, incluso divina. Pesimismo y «espiritualismo» acósmi
cos que nos recuerdan a ciertas escuelas �nósticas (§ 228) y. con im
portantes diferencias, al Saml<hya y al Yo�a clásico (§§ 139 y si�s.). 

El .karman desempeña un papel decisivo, pues crea la materia 
Rármica, especie de or�anismo psicocorporal que se adhiere al alma 
y la obli�a a transmi�rar. La liberación (mo.k�a) se realiza en virtud 
de la interrupción de cualquier contacto con la materia, es decir, 
mediante el rechazo del .karman ya absorbido y por la detención de 
todo nuevo influjo l<ármico. Como era de prever, la liberación se ob
tiene mediante una serie de meditaciones y concentraciones de tipo 
yó�uic011 que coronan una vida de ascesis y reco�imiento. Natural-

13 .  Ciertas tecnicas corresponden perfectamente a la tradición del Yoga cla
sico, fijado más tarde por Patañjali (§ 143) ,  Por eJemplo, la concentración (dhyii
na) consiste en fijar la actividad psicomental en «un solo punto». 
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mente, sólo los monjes y las monjas pueden esperar la liberación. 
Pero la vida monástica está abierta a todo niño desde los ocho años, 
a condición de que �oce de buena salud. Pasados al�unos años de 
estudio, el novicio es iniciado por un maestro y pronuncia los cinco 
votos: respeto a toda vida, decir la verdad, renuncia a toda posesión 
o adquisición y castidad. Recibe entonces una escudilla para las li
mosnas, una pequeña escoba para barrer el camino delante de sí y 
un trozo de muselina con el que se cubre la boca al hablar (proba
blemente para no en�ullir los insectos). La vida itinerante de los 
monjes y monjas, a excepción de los cuatro meses que duran las llu
vias, imita punto por punto la de Mahavira. 

Se�ún la tradición, a la muerte de Mahavira había, aparte de una 
�ran comunidad laica, 14.000 monjes y 36.ooo monjas. Las cifras son 
probablemente exa�eradas, pero lo más sorprendente es la fuerte ma
yoría de mujeres entre los adeptos y en la colectividad laica, sobre to
do si se tiene en cuenta que, s�ún al�unos maestros jainistas, las mon
jas no podían alcanzar la liberación, ya que no les estaba permitido 
practicar la desnudez monástica. Sin embar�o. el número elevado de 
mujeres, monjas o laicas, está atesti�uado por la más anti�ua tradición. 
Se supone que Mahavira se diri�ía especialmente a los de su clase, 
miembros de la aristocracia noble y militar. Cabe suponer que las mu
jeres pertenecientes a estos ambientes encontraban en la doctrina de 
Mahavira, que hundía sus raíces en la más arcaica espiritualidad india, 
un camino reli�ioso que les ne�aba la ortodoxia brahmánica. 

1 54- LOS AJIVIKAS Y LA OMNIPOTENCIA DEL «DESTINO>> 

Buda consideraba a Masl<arin (Mal<hali) Gosala uno de sus más 
peli�rosos rivales. Discípulo y compañero de Mahavira durante mu
chos años, Gosala practicó la ascesis, obtuvo los poderes má�icos y 
lle�ó a ser jefe de los ajivil<as. Se�ún las escasas alusiones bio�ráficas 
conservadas en las escrituras budistas y jainistas, Gosala fue un po
deroso ma�o. Mató a uno de sus discípulos mediante su «fue�o má
�ico». Sin embar�o. murió a consecuencia de un combate má�ico 
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con Mahavira y de la maldición de éste (probablemente entre los 
años 485-484 a.C.) .  

La etimología del término ajlvika resulta oscura. Atacadas por 
budistas y jainistas. las doctrinas y las prácticas de los ajiviRas resul
tan difíciles de reconstruir. Aparte de algunas citas conservadas en 
los libros de sus adversarios. nada ha sobrevivido de su canon. Sa
bemos. a pesar de todo, que se trata de un movimiento muy anti
guo, que antecedió en varias generaciones al budismo y al jainismo. 

Gosala se distinguía de todos sus contemporáneos por un fatalis
mo riguroso. «El esfuerzo humano es ineficaz,, era la esencia de su 
mensaje. La clave de arco de su sistema se resumía en una sola pala
bra: niyati, la «fatalidad,,, el «destino,,. Según un texto budista. Gosala 
creía que «no hay causa, no hay motivo para la corrupción de los se
res; los seres son corrompidos sin causa ni motivo. No hay causa para 
la pureza de los seres; los seres son purificados sin causa ni motivo. No 
hay acto realizado por sí mismo, no hay acto realizado por otro, no hay 
acto humano, no hay fuerza ... energía ... vigor humano ... coraje hu
mano. Todos los seres, todos los individuos, todas las criaturas. todas 
las cosas vivientes carecen de voluntad. no poseen fuerza. energía. 
evolucionan por la fuerza del destino, de las contingencias. de su mis
mo estado ... ,, (&imaññapha[a-sutta, 54). Dicho de otro modo: Gosala 
rechaza la doctrina panindia del karman. Según él. todo ser ha de re
correr su ciclo a través de 8 .4oo.ooo eones (mahaka[pa); al final la li
beración se produce espontáneamente y sin esfuerzo. Buda juzgaba 
criminal este determinismo implacable. y por ello atacó a MaRhali Go
sala más que a ninguno otro de sus contemporáneos. pues considera
ba la doctrina de la «fatalidad,, (niyati) como la más peligrosa. 

MaRhali Gosala ocupa una posición original en el horizonte del 
pensamiento indio: su concepción determinista le incitaba a estudiar 
los fenómenos naturales y las leyes de la vida.'4 Los ajiviRas iban 

14- Propuso una clasificación de los seres conforme al número de sus senti
dos, esbozó una doctrina de las transformaciones en el seno de la naturaleza (pa
ril)amavada) apoyándose en observaciones precisas acerca de la periodicidad de 
la vida vegetal. 
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completamente desnudos, de acuerdo con una costumbre anterior a 
la aparición de Mahavira y MaRhali Gosala. Como todos los ascetas 
itinerantes, mendigaban su alimento y se atenían a unas reglas muy 
estrictas sobre la nutrición; muchos ponían término a sus vidas de
jándose morir de hambre. La iniciación en la orden presentaba un 
carácter arcaico: el neófito tenía que abrasarse las manos asiendo un 
objeto caliente; era enterrado hasta el cuello y se le arrancaban uno 
a uno los cabellos. Pero nada sabemos acerca de las técnicas espiri
tuales de los ajiviRas. Hemos de suponer que poseían sus propias tra
diciones ascéticas y sus técnicas de meditación. Así nos lo dejan en
trever ciertas alusiones a una especie de nirvana comparable al cielo 
supremo de las restantes escuelas místicas. ' '  

1 5 .  Hacia el siglo X d.C., los ajivikas, a l  igual que toda la India, se adhirieron 
a la bhaktz y terminaron por confundirse con una secta visnuista, los pañcharatra; 
véase A L. Basham, Hzstory and Doctrines of Ajfvikas, págs. 280 y sigs. 



Capítulo XIX 

El mensaje de Buda: del terror del eterno retorno 
a la bienaventuranza de lo inefable 

1 5 5 ·  EL HOMBRE HERIDO POR UNA FLECHA ENVENENADA .. . 

Buda nunca quiso dar a su enseñanza la estructura de un siste
ma. No sólo se negó a hablar sobre problemas filosóficos, sino que 
tampoco se pronunció sobre numerosos puntos esenciales de su 
doctrina, por ejemplo, sobre la situación del santo que ha entrado 
en el nirvana. Este silencio hizo posibles desde muy temprana fecha 
las interpretaciones &vergentes, dando origen posteriormente a la 
aparición de diversas escuelas y sectas. La transmisión oral de las en
señanzas del Bienaventurado y la redacción del canon plantean nu
merosos problemas; sería inútil confiar en que se llegue algún día a 
resolverlos de manera satisfactoria. Sin embargo, a pesar de que pa
rezca imposible reconstruir íntegramente el «mensaje auténtico» de 
Buda. sería excesivo sacar de ahí la conclusión de que ya los textos 
más antiguos presentan radicalmente modificada su doctrina de la 
salvación. 

Desde sus orígenes, la comunidad búdica (sarrzgha) se organizó 
mediante unas reglas monásticas (vinaya) que le aseguraban la uni
dad. En cuanto a la doctrina, los monjes compartían ciertas ideas 
fundamentales acerca de la transmigración y la retribución de los 
actos, las técnicas de meditación que conducían al nirvana y a la 
«condición búdica» (lo que suele llamarse budología). Por otra parte, 



1 1 1 ' . 1 •  • 1 .' 1 /\  1 1 1 1 /\ , 1 1.' 1 1 N l iAé> Y DE LAS IDEAS RELIGIOSAS I 1  

yü deé>cle Jo� tiempos del Biena\7enturado existió una masa de laicos 
simpatizantes que, aceptando la doctrina, no renuncian al mundo. 
Los laicos, en virtud de su fe en Buda y de su generosidad para con 
los monjes, adquieren «mérito9> que les aseguran una existencia ul
traterrena en uno de los diferentes «paraísos», a la que seguirá una 
mejor reencarnación. Este tipo de devoción caracteriza el «budismo 
popular». Posee una gran importancia en la historia religiosa de Asia 
por las mitologías, los ritos y las obras literarias y artísticas a que ha 
dado origen. 

Esencialmente puede afirmarse que Buda se oponía tanto a las 
especulaciones cosmológicas y filosóficas de los brahmanes y de los 
sramanas como a los diversos métodos y técnicas del Saml<hya y el 
Yoga preclásicos. En cuanto a la cosmología y la antropogonía, que 
se negaba a discutir, es evidente que, para Buda, el mundo no ha si
do creado ni por un dios ni por un demiurgo ni por el espíritu ma
ligno (como piensan los gnósticos y los maniqueos; véanse §§ 229 y 
sigs.), sino que existe continuamente, es decir, que es creado constan
temente por !os actos, buenos o malos, de !os hombres. En efecto, 
mientras aumentan la ignorancia y los pecados. no sólo decae la vi
da humana, sino que el universo mismo se degrada. (La idea es pa
nindia, pero deriva de concepciones arcaicas sobre la decadencia 
progresiva del mundo, que hace necesaria su recreación periódica.) 

En cuanto al Saml<hya y el Yoga, Buda asume y desarrolla el 
análisis de los maestros del primero y las técnicas contemplativas de 
los yoguis, al mismo tiempo que rechaza sus presupuestos teóricos, 
y en primer lugar la idea del yo (purusha). Su negativa a dejarse 
arrastrar por las especulaciones de todo orden es tajante. Queda 
admirablemente ilustrada en el célebre diálogo con Malunl<yaputta. 
Aquel monje se lamentaba de que Buda dejara sin respuesta pro
blemas tales como el de si el universo es o no eterno, finito o infi
nito; de si el alma es la misma cosa que el cuerpo o diferente; si el 
Tathagata existe o no existe después de la muerte, etc. Malunl<ya
putta pidió al Maestro que precisara sus ideas y. si tal fuera el caso, 
que reconociera ignorar la respuesta. Buda le contó entonces la his
toria del hombre herido por una flecha envenenada. Los amigos y 
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parientes mandan llamar a un médico, pero el hombre grita: «No 
dejaré que me retiren esta flecha sin antes saber quién me ha heri
do, si es un l<shatriya o un brahmán .. . cuál es su familia, si es gran
de, pequeño o de talla mediana, de qué aldea o ciudad procede; no 
dejaré que me retiren esta flecha sin antes saber con qué clase de 
arco me la han lanzado .. . qué cuerda se empleó en el arco ... qué 
pluma se usó en la flecha .. . de qué forma estaba hecha la punta de 
la flecha». Aquel hombre murió sin saber todas aquellas cosas, si
guió el Bienaventurado, del mismo modo que quien se niega a se
guir el camino de la santidad hasta resolver tal o cual problema fi
losófico. ¿por qué se negaba Buda a discutir tales cosas? «Porque 
ello no es útil. porque ello no está relacionado con la vida santa y 
espiritual ni contribuye a sentir disgusto del mundo, al desasimien
to, a la interrupción del deseo, a la tranquilidad, a la penetración 
profunda, a la iluminación, al nirvana.» Buda recordó además a 
Malunl<yaputta que sólo había enseñado una cosa: las cuatro No
bles Verdades.1 

1 56. LAS CUATRO «NOBLES VERDADES» Y EL «SENDERO MEDIO» 

Estas cuatro «Nobles Verdades» contienen la sustancia de cuan
to enseñó Buda, que las predicó ya en su primer sermón de Benarés, 
poco después del «despertar», ante sus cinco antiguos compañeros 
(§ 149). La primera verdad se refiere al dolor (en pali, dukkha). Pa
ra Buda, al igual que para la mayor parte de los pensadores y hom
bres religiosos indios posteriores a la época de las Upanishads, todo 
es dolor. En efecto, «el nacimiento es dolor, la decadencia es dolor, 
la muerte es dolor. Estar unido a lo que no se ama significa sufrir. 
Estar separado de lo que se ama ... no poseer lo que se desea signi
fica sufrir. En una palabra: todo contacto con (uno cualquiera de) 
los cinco skandha significa dolor».2 Hemos de precisar que el térmi-

1. Majjhima-nikaya I. 426. 
2. lbíd .. I. 141. 
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no dukkha, que habitualmente se traduce por «dolor» o «sufrimien
to», tiene en realidad una si�nificación mucho más amplia. Oil7ersas 
formas de felicidad e incluso al�unos estados espirituales obtenidos 
mediante la meditación se describen también como dukkha. Des
pués de hacer el elo�io de la beatitud espiritual de tales estados yó
�uicos, el Buda añade que son «efímeros. dukkha y sometidos al 
cambio».3 Son dukkha precisamente por efímeros.4 Como \?eremos 
más adelante, Buda reduce el «y011 a una combinación de cinco 
a�re�ados (skandha) de las fuerzas físicas y psíquicas, y precisa que 
el dukkha es en última instancia los cinco a�re�ados.5 

La se�unda noble \7erdad identifica el deseo como ori�en del 
dolor (dukkha). En efecto, es el deseo, el apetito o la «sed11 (tal}iza) lo 
que determina las reencarnaciones. Esta «sed» busca constantemen
te nue\los �oces; se distin�uen el deseo de los placeres de los senti
dos, el deseo de perpetuarse y el deseo de extin�uirse (o autoaniqui
lación). Señalemos que el deseo de la autoaniquilación se condena 
junto con las restantes manifestaciones de la «sed11. En efecto, por 
tratarse también de un «apetit011, el deseo de extinción, que puede 
Ilel7ar al suicidio, no constituye una solución, pues es incapaz de de
tener el ciclo de las transmi�raciones. 

La tercera noble \7erdad proclama que la liberación del dolor 
(dukkha) consiste en la extinción de los apetitos (tal}iza). Equil7ale al 
niroana. En efecto, uno de los nombres dei niroana es «extinción de 
la sed» (tal}izakkha;¡a). Finalmente, la cuarta 17erdad re\lela los cami
nos que conducen a la cesación del dolor. 

En su formulación de las cuatro Nobles Verdades, el Buda apli
ca un método de la medicina india que consiste en definir ante to
do la enfermedad, descubrir a continuación la causa, decidir lue�o 
la supresión de esta causa y presentar finalmente los medios capaces 

3· Ibrd., l. 90. 
4· La escolastica budista diferencio el dukkha como dolor ordinario, como 

dolor causado por el cambio y como estado condicionado ( Vzsuddhzmagga. pág. 499; 
véase W. Rahula, L 'enseignement du Bouddha. pag. 40). Pero, como todo esta con
dicionado. todo es también dukkha. 

5· Veanse los textos citados por W. Rahula, op. czt , pag. 41. 
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de suprimirla. La terapéutica elaborada por el Buda constituye, en 
efecto, la cuarta 17erdad, que prescribe los medios para sanar el mal 
de la existencia. Este método se conoce con el nombre de «eamino 
intermedi011, pues trata de el7itar dos extremos: la búsqueda de la fe
licidad a tra\7és de los placeres de los sentidos y el camino contrario, 
que sería la búsqueda de la beatitud espiritual mediante los excesos 
ascéticos. El «camino intermedio» es llamado también «camino de 
ocho miembroS11, pues consiste en: a) 17isión u opinión correcta (o 
justa), b) pensamiento correcto, e) palabra correcta, d) actil7idad co
rrecta, e) medios de 17ida correctos, f) esfuerzo correcto, �) atención 
correcta y h) concentración correcta. 

Buda \7uell7e una y otra 17eZ sobre las ocho re�las del «camino», 
que explica de distintas maneras, pues se diri�ía a auditorios dil7er
sos. Estas ocho re�las se clasifican a 17eces conforme a sus objetil7os. 
Así, por ejemplo, un textd define la enseñanza budista como: a) con
ducta ética (slfa), b) disciplina mental (samadhi), e) sabiduría 
(pañña; sánscrito, prajña). La conducta ética, fundada en el amor 
unil7ersal y en la compasión hacia todos los seres, consiste de hecho 
en la práctica de las tres re�las (n.os 2-4) del Sendero Óctuple, a sa
ber: palabra justa o correcta, actil7idad correcta, forma de 17ida co
rrecta. Numerosos textos explican qué se entiende por estas fórmu
las.l La disciplina mental (samadhi) consiste en la práctica de las tres 
últimas re�las del Sendero Óctuple (n.os 6-8): el esfuerzo, la atención 
y la concentración correctos. Se trata de ejercicios ascéticos de tipo 
yó�uico, en los que insistiremos más adelante, pues constituyen la 
esencia del mensaje budista. En cuanto a la sabiduría (prajña), es el 
fruto de las dos primeras re�las: 17isión u opinión correcta. pensa
miento correcto. 

6. Ma;;hzma-nzkaya l. 301. 
7· Por ejemplo, la palabra justa significa abstenerse de la mentira. de la ma

ledicencia y de la calumnia, de toda palabra brutal. injuriosa o malintencionada. 
y hasta de la charlatanería. La regla de la actividad correcta prohíbe al budista 
destruir la vida, robar, mantener relaciones sexuales ilegitimas, etc. El modo de vi
da correcto excluye las profesiones que causan daño a los demás, etc. 
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157· LA CADUCIDAD DE LAS COSAS Y LA DOCTRINA DE LA ({ANATTA11 

Meditando en las dos primeras nobles verdades -el dolor y el 
ori�en del dolor- descubre el monje la caducidad de las cosas, su 
insustancialidad (pali, anatta), y a la vez la insustancialidad de su pro
pio ser. No es que se sienta extraviado en medio de las cosas (como 
es el caso, por ejemplo, del asceta védico, del órfico o del �nóstico), 
sino que advierte que comparte con ellas un mismo modo de existir. 
En efecto, la totalidad cósmica y la actividad psicomental constituyen 
un universo único. Mediante un análisis implacable el Buda demos
tró que todo cuanto existe en el mundo puede ser clasificado en cin
co cate�orías, ({conjuntOSll o ({a�re�adoSll (skandha): a) conjunto de las 
({aparienciaS�, o de lo sensible (que abarca la totalidad de las cosas 
materiales. !os órg-anos de !os sentidos y sus objetos); b) las sensaciones 
(provocadas por el contacto con los cinco ór�anos de los sentidos); 
e) las percepciones y las nociones que de ahí resultan (es decir, los fe
nómenos del conocimiento); d) las construcciones psíquicas (saJ!IS
khiira), que incluyen la actividad psíquica consciente e inconsciente); 
e) los pensamientos (vijñiina), o conocimientos producidos por las fa
cultades sensoriales, especialmente por el espíritu (manas), cuya sede 
es el corazón y que además or�aniza las experiencias sensoriales. Só
lo el nii\7ana no está condicionado ni «Construido,,; en consecuencia. 
no puede ser clasificado entre los ({a�re�ados)). 

Estos ({a�re�ados,, o ({conjuntos)) describen, de manera sumaria, el 
mundo de las cosas y la condición humana. Otra fórmula célebre sir
ve para recapitular e ilustrar en tono más dinámico aún la concate
nación de causas y efectos que ri�e el ciclo de las vidas y los renaci
mientos. Esta fórmula, conocida como ({coproducción condicionada,, 
(pratztyasamutpiida; pali, paticcasamuppiida), enumera doce factores 
(({miembroSl,), de los que el primero es la i�norancia. Esta i�norancia 
produce las voliciones, que a su vez producen las ({construcciones psí
quicas,, (saJ!ISkiira), condicionantes de los fenómenos psíquicos y 
mentales, etc., hasta el deseo, y más en especial el deseo sexual. que 
en�endra una nueva existencia y desemboca finalmente en la vejez y 
en la muerte. En esencia, la ignorancia, el deseo y la existencia son in-
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terdependientes y bastan para explicar la concatenación ininterrum
pida de los nacimientos, muertes y transmi�raciones. 

Este método de análisis y clasificación no es un descubrimiento 
de Buda. Los análisis del Saml<hya y del Yo�a preclásicos, i�ual que 
las especulaciones de los Briihmanas y las Upanishads, habían diso
ciado y clasificado la totalidad cósmica y la actividad psicomental en 
cierto número de elementos o cate�orías. Por otra parte, desde la 
época posvédica, el deseo y la i�norancia habían sido denunciados 
como causas primeras del dolor y de la transmi�ración. Pero las 
Upanishads. al i�ual que el Saml<hya y el Yo�a. reconocen además 
la existencia de otro principio espiritual autónomo, el iitman o el pu
rusha. Buda, sin embar�o, ne�ó al parecer, o al menos silenció, la 
existencia de tal principio. 

En efecto, numerosos textos, considerados como exponentes de 
la enseñanza ori�inal del Maestro, ponen en duda la realidad de la 
persona humana (pudgala), del principio vital (jfva) o del iitman. En 
uno de sus discursos declara el Maestro ({completamente insensata,, 
la doctrina que afirma <<este universo es este iitman; después de la 
muerte yo seré esto, que es permanente, que subsiste, que dura, que 
no cambia, y como tal existiré por toda la eternidad,,.x Se entiende la 
intención y la funcionalidad ascética de esta ne�ación: meditando so
bre la irrealidad de la persona. se destruye el egoísmo hasta sus mis
mas raíces. 

Por otra parte, la ne�ación de un ({yo,,, sujeto de las transmi
�raciones, pero al mismo tiempo capaz de liberarse y alcanzar el 
nirvana, era una materia que no dejaba de plantear problemas. De 
ahí que el Buda se ne�ara en diversas ocasiones a responder a las 
pre�untas referentes a la existencia o no existencia del iitman. Así, 
quedó en silencio cuando un reli�ioso itinerante, Vaccha�otta, le 
interro�ó sobre estos problemas. Pero poco más tarde explicaría a 
Ananda el si�nificado de su silencio: de haber respondido que exis
tía un ({yo,,, habría mentido; por otra parte, Vaccha�otta habría cla
sificado al Bienaventurado entre los partidarios de la «teoría eterna-

8. Maj;fuma-nzkaya 1, 138 .  
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lista>> (es decir, que lo habría considerado como un «fílósofm más en
tre los muchos que había). De haber respondido que no existía un 
«yo», Vaccha�otta lo habría tomado por un partidario de la ccteoría 
aníquílacionísta», y lo que es más, Buda habría aumentado su con
fusión, «pues habría pensado: antes yo tenía efectivamente un at
man, pero ahora ya no lo ten�o».9 Comentando este famoso episo
dio concluía Vasubandhu (sí�lo V d.C.): ccCreer en la existencia de un 
"yo" es caer en la herejía de la permanencia; ne�ar el "yo" es caer en 
la herejía de la aniquilación con la muerte».10 

Ne�ando la realidad del qo» (naíratmya) se lle�a a una parado
ja: una doctrina que exalta la importancia del acto y de su ��fruto», la 
retribución de! acto, níe�a el agente, ccel que come el fruto». Dicho de 
otro modo: como lo expresa un doctor tardío, Buddha�hosa, «úní
camente el dolor existe, pero no hay modo de hallar un doliente. 
Existen los actos. pero no hay modo de hallar un a�ente». 1 1  Pero hay 
al�unos textos que matizan más: ccEl que come el fruto del acto en 
una determinada existencia no es el mismo que ha realizado el acto 
en una existencia anterior, pero tampoco es dístínto».12 

Estas dudas y ambí�üedades reflejan la incomodidad provocada 
por la ne�atíva de Buda a zanjar determinadas cuestiones contro
vertidas. Sí el Maestro ne�aba la existencia de un ccyo» irreducible e 
indestructible, ello era porque sabía bien que la creencia en un at
man provoca interminables disputas metafísicas y fomenta el or�ullo 
intelectual; en resumidas cuentas. sólo siNe para estorbar la obten
ción del Despertar. Como recordaba incesantemente, el objeto de su 
predicación era la cesación del dolor y los medíos para lo�rarlo. Las 
innumerables controversias en torno al ccyo» o la ��naturaleza del nir
vana» tenían la correspondiente solución en [a experiencia de! Des
pertar: eran insolubles a través de! pensamiento y a! nivel de fas for
mulaciones. 

9·  Saf!Zyutta-mkaya IV. 400. 
ro. Citado por L. de la Vallée-Poussin. Nirvana. pág. ro8. 
11 .  Vzsuddhimag-g-a. 513. 
1 2. Citado por L. de la Vallée-Poussin. op. cit . .  pág. 46. 
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A pesar de todo, parece que Buda aceptaba una cierta unidad y 
continuidad de la «persona» (pudga!a). En un sermón sobre la car�a 
y el portador de la car�a afirma: ceLa car�a son los cinco skandha: ma
teria, sensaciones, ideas. voliciones, conocimiento; el portador de la car
�a es el pudga!a, por ejemplo. este venerable reli�íoso de tal familia, de 
tal nombre, etc.».11 Pero se ne�ó a tomar partido en las contr0\7ersías en
tre los «partidarios de la persona» (pudga!avadin) y los ccpartidaríos de los 
a�re�ados» (skandhavadín), manteniéndose en una posición ccínterme
día».14 A pesar de todo, la creencia en la continuidad de la persona se 
mantuvo. y no sólo en los ambientes populares. Los Jatakas narran las 
existencias anteriores de Buda, de su familia y de sus compañeros, y 
siempre se reconoce la identidad de sus personalidades. ¿Cómo enten
der de otro modo las palabras que pronuncia Síddharta, apenas nacido: 
«Éste es mi último nacimiento» (§ 147), si se niega la continuidad de Ia 
crverdadera persona» (aun cuando se dude en llamarla ccyo» o pudga!a)? 

1 58.  EL SENDERO QUE LLEVA AL NIRVANA 

Las dos últimas Nobles Verdades han de medítarse juntas. Se afirma 
ante todo que la cesación del dolor se obtiene mediante la anulación to
tal de la sed (tai}hii.), es decir, «el hecho de apartarse (de esta sed). de re
nunciar a ella, de rechazarla, de liberarse de ella, de no apegarse a ella».15 

13. Saf!Zyutta-nikaya III, 22. 
14. Por otra parte, los pudg-a!avadin mismos se aproximaban a sus adversa

rios al proponer una definición paradójica de la persona: «Es falso que el pug-da!a 
sea la misma cosa que los skandha; es falso que difiera de los skandhm. A su vez. 
los «partidarios de los agregados» terminaron por transformar la «personalidad» en 
una «serie» (saf!Ztiina) de causas y efectos, cuya unidad, si bien fluida, nunca es dis
continua. lo que la hace parecerse al «alma». Estas dos interpretaciones serán ela
boradas por las escuelas posteriores, pero en la historia del pensamiento budista, el 
futuro habría de ser de los partidarios del «alma-serie». Es cierto, sin embargo, que 
las únicas escuelas cuyas escrituras poseemos y que nos son mejor conocidas pro
fesan el nairatmya; véase L. de la Vallée-Poussin, op. cit. , págs. 66 y sigs. 

rs .  Majjhima-nikaya l. 14!. 
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Se precisa a continuación que los caminos conducentes a la inte
rrupción del dolor son los enumerados en el Sendero Óctuple. Estas 
dos últimas verdades afirman explícitamente: a) que el nirvana exis
te, pero b) que no es posible obtenerlo sino mediante el recurso a téc
nicas especiales de concentración y de meditación. Implícitamente 
quiere esto decir también que toda discusión acerca de la naturale
za del nirvana y de la modalidad existencial de quien penetró en él 
carece de sentido para quien no ha alcanzado al menos el umbral 
de este estado inefable. 

Buda no ofrece ninguna <<definición» del nirvana, pero vuelve 
una y otra vez sobre algunos de sus «atributos». Afirma que los ar
hats (los santos liberados) «han alcanzado una bienaventuranza in
quebrantable»,'6 que el nirvana «es beatitud)l , ' 7 que él mismo. el Bie
naventurado, \\alcanzó la inmortalidad» y que también los monjes 
pueden alcanzarla: «Üs haréis presente ya en esta vida. viviréis pose
yendo esta inmortalidad)l . ' 8  El arhat, «ya en esta vida, recogido, "nir
vanado" (nibbuta), sintiendo en sí la felicidad, pasa su tiempo en 
compañía de Brahman».'9 

Buda, por consiguiente, enseña que ei nirvana es «visible aquí 
abajo)), «manifiesto)), «actuah o «de este mundo)). Pero insiste al 
mismo tiempo en que sólo él entre todos los yoguis «\le)) y posee el 
nirvana. (Entiéndase bien: él y aqueiios que siguen su camino, su 
«métodm.) La «visión», designada en el canon como «el ojo de los 
santos» (ariya chakkhu). permite el «contacto» con lo incondiciona-

1 6. Udana VII. 1 0. 
1 7. Anguttam-nikaya IV. 414. 
18. Majjhima-nikaya l. 172. 
19. Anguttara-nikaya II. 206; Majjhima-nikaya l. 341; etc. Textos citados 

por L. de la Vallée-Pousin, op. cit. , pá¡;s. 72-73. que recuerda Bhagavad-GTta V. 
24: «El que no encuentra felicidad. ale¡;ría, luz sino en el interior, el yo¡;ui iden
tificado con Brahman, alcanza el nirvana que es Brahman». Otro texto budista 
describe al santo liberado con estas palabras: «De este monje di¡;o que no irá ni 
al este ni al sur ni al oeste . . .  ya en esta vida está desasido. nirvana do, enfriado, 
identificado con Brahman (bmhm Tbhutii)»; citado por L. de la Vallée-Poussin. 
op. cit .. pá¡;. 73 ·  n. r .  

¡ 
¡ 
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do, lo «no construido)), el nirvana.20 Pero esta visión «trascendentab 
se obtiene mediante ciertas técnicas contemplativas practicadas ya 
desde los tiempos védicos y de las que hallamos paralelos en el Irán 
antiguo. 

En resumen, sea cual fuere la «naturaleza)) del nirvana, lo cierto es 
que sólo se puede alcanzar siguiendo el método enseñado por Buda. 
Es evidente la estructura yóguica de este método; en efecto, com
prende una serie de meditaciones y concentraciones conocidas ya 
desde hacía siglos. Pero se trata de un Yoga desarroiiado y reinterpre
tado por el genio religioso del Bienaventurado. El monje se prepara 
ante todo para reflexionar constantemente sobre su vida fisiológica, 
para tomar conciencia de todos los actos que hasta entonces realiza
ba automática e inconscientemente. Por ejemplo, «aspirando lenta
mente, comprende a fondo esta prolongada inspiración; espirando 
brevemente, comprende. etc. Y se ejercita para ser consciente de todas 
sus espiraciones ... de todas sus inspiraciones. Y se ejercita para hacer 
cada vez más lentas sus espiraciones ... y sus inspiraciones))." También 
se esfuerza el monje por «comprender perfectamente)) lo que hace 
cuando camina, cuando levanta un brazo. cuando come. habla o 
guarda silencio. Esta lucidez ininterrumpida le confirma la inconsis
tencia del mundo fenoménico y la irrealidad del «alma»/2 pero contri
buye sobre todo a «transmutan la experiencia profana. 

El monje puede pasar ya con una cierta confianza a las técnicas 
propiamente dichas. La tradición budista las clasifica en tres categorías: 
las «meditaciones)) (jhiina; sánscrito, dhyiina), los «recogimientos)) 

20. Sin embar¡;o, ha de establecerse una distinción entre el nirvana (C\7isible», 
es decir, accesible durante la vida. y el parinibbana. que se realiza con la muerte. 

21. Dzgha-nikaya II. 291  y si¡;s. 
22. En efecto, el comentario Sumal}fa!a Vi!asin T saca de la meditación so

bre los ¡;estos corporales la si¡;uiente conclusión: ((Dicen que es una entidad vi
viente la que camina, una entidad viviente la que descansa; pero ¿hay realmente 
una entidad viviente que camina y que descansa? No la hay». En cuanto a las es
piraciones e inspiraciones. el bhikkhu descubre que ((están fundadas en la mate
ria, y la materia es el cuerpo material, son los cuatro elementos, etc.». Véase 
M. Eliade, Le Yoga. pá¡;. 173-
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(samiipatti) y las «Concentraciones» (samiidhi). Empezaremos por des
cribirlas brevemente; trataremos luego de interpretar sus resultados. En 
la primera meditación (¡fziina), el monje, desasiéndose del deseo, expe
rimenta «alegría y felicidad)), acompañadas de una actividad intelectual 
(razonamiento y reflexión). En la segunda jhiina obtiene el apacigua
miento de esta actividad intelectual; en consecuencia, conoce la sere
nidad interior, la unificación del pensamiento y «la alegría y felicidad» 
que brotan de esta concentración. Con la tercera jhiina se desase de la 
alegría y permanece indiferente, pero plenamente consciente, y experi
menta la beatitud en su propio cuerpo. finalmente, en la cuarta etapa, 
renunciando a la alegría lo mismo que al dolor, obtiene un estado de 
pureza absoluta, de indiferencia y de pensamiento despierto. 23 

Los cuatro samiipatti («recogimientos)) u «obtenciones») prosiguen el 
proceso de purificación del pensamiento. Vacío ya de sus contenidos, el 
pensamiento se concentra sucesivamente en la infinitud del espacio, en 
la infinitud de la conciencia, en la mihilidad» y, ya en la cuarta etapa, 
obtiene un estado que «no es ni consciente ni inconsciente». Pero el 
bhikkhu debe ir aún más lejos en este trabajo de purgación espiritual. 
hasta lograr la suspensión de toda percepción y de toda idea (nirodha
samiipatti). Desde el punto de vista fisiológico, el monje parece hallarse 
sumido en un estado cataléptico; se dice que «toca el nirvana con su 
cuerpo». En efecto, un autor tardío declara que «el bhikkfzu que ha sa
bido hacer esta adquisición ya no tiene nada más que hacer».24 En 
cuanto a las «concentraciones» (samiidhi), se trata de ejercicios yóguicos 
de duración más limitada que los ;lziina y los samiipatti; sirven especial
mente de entrenamiento psicomental. El pensamiento se fija en ciertos 
objetos o ideas a fin de obtener la unificación de la conciencia y la su
presión de las actividades racionales. Se conocen diferentes especies de 
samiidhi, cada una de las cuales persigue un objetivo preciso. 

23- Dzgha-nikaya l. r82 y si�s .. texto citado en M. Eliade, Le Yoga. pá�s. I74-
175. Véase también Majjhima-nikaya !, 276. etc. Independientemente de los pro
�resos que más tarde realice el bhikkhu. el dominio de los cuatro jhana le ase�u
ra un renacimiento entre los «dioses» que permanecen perpetuamente sumidos en 
estas meditaciones. 

24- Santideva (si�lo VII d.C.). citado en M. Eliade, Le Yoga. pá�. rn. 
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Con la práctica y el dominio de estos ejercicios yóguicos, y de 
algunos otros, en los que no podemos detenernos,25 el bhikklzu avan
za por el «camino de la liberacióm. Se distinguen cuatro etapas: a) la 
«entrada en la corriente)) es la que corresponde al monje despojado 
de los errores y las dudas, que ya no renacerá más que siete veces 
sobre la tierra; b) el «retorno úniCOll, etapa correspondiente a quien 
ha reducido la pasión, el odio y la estupidez, que ya sólo conocerá 
otra reencarnación; e) el «sin retorno)), en el que el monje se ha li
berado definitiva y completamente de los errores, dudas y deseos; re
nacerá con cuerpo de dios y obtendrá seguidamente la liberación; d) 
el «merecedon (arhat), purgado de todas las impurezas y pasiones, 
dotado de saberes sobrenaturales y de poderes maravillosos (siddhi) , 
alcanzará el nirvana ya desde el término de su vida. 

1 59· TÉCNICAS DE MEDITACIÓN Y SU ILUMINACIÓN POR LA !!SABIDURÍA» 

Sería ingenuo creer que es posible «entenden estos ejercicios yó
guicos, ni siquiera multiplicando las citas de los textos originales y 
elaborando el correspondiente comentario. Únicamente la práctica, 
bajo la dirección de un maestro, es capaz de revelar su estructura y 
su función. Ello era cierto ya en la época de las Upanishads y lo es 
también en nuestros días. 

Retengamos, sin embargo, ciertos puntos esenciales. 

r) Ante todo, estos ejercicios yóguicos están guiados por la «sabi
duría)) (prajñii), es decir, por una perfecta comprensión de los estados 
psíquicos y parapsíquicos experimentados por el bhikklzu. El esfuerzo 
por «tomar conciencia)) de las actividades psicológicas más sencillas 
(respiración, marcha, m017imiento de los brazos, etc.) se prolonga en los 
ejercicios que revelan al yogui unos «estados» inaccesibles a la con
ciencia profana. 

25. Recuérdense las ocho «liberaciones» (vimok�a) y las ocho «etapas de do
minio» (abhibhayatana). 
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2) Al hacerse ((inteligibles», las experiencias yóguicas terminan 
por transmutar la conciencia normal. Por otra parte, el monje se li
bera de los errores ligados a la estructura misma de una conciencia 
no iluminada (por ejemplo, creer en la realidad de la ((persona,, o en 
la unidad de la materia, etc.) ;  por otra parte, gracias a sus experien
cias supranormales, alcanza un ni'7el de clari'7idencia que está por 
encima de todo sistema nocional; esta clari'7idencia se resiste a toda 
formulación 'Verbal. 

3) Al progresar en la práctica. el monje encuentra nue'las con
firmaciones de la doctrina, especialmente la e'lidencia de un ((abso
luto,,, de algo «no construido,, que trasciende todas las modalidades 
accesibles a una conciencia no iluminada, la realidad e'lidente de lo 
((inmortal,, (o niNana), de que nada puede decirse sino que existe. 
Un doctor tardío resume muy acertadamente el origen experimental 
(es decir, yóguico) de la creencia en la realidad del niNana. «Se afir
ma en 'Vano que el niNana no existe por el hecho de que no es ob
jeto de conocimiento. Sin duda el niNana no es conocido directa
mente a la manera que son conocidos el color, la sensación, etc., ni 
es conocido indirectamente a tra'7és de su acti'7idad, a la manera en 
que son conocidos los órganos de los sentidos. Pero su naturaleza y 
su acti'7idad ... son objeto de conocimiento ... El yogui que entra en 
recogimiento conoce el niNana, su naturaleza, su acti'7idad. Cuando 
sale de la contemplación, exclama: "Oh el niNana, destrucción, cal
ma, excelente e'7asi'7o". Los ciegos, por el hecho de que no 'len ni el 
azul ni el amarillo, no tienen derecho a decir que los 'Videntes no 'len 
los colores y que los colores no existen.1126 

La aportación más genial de Buda consistió probablemente en 
la articulación de un método de meditación en el que logró integrar 
las prácticas ascéticas y las técnicas yóguicas en unos procesos espe
cíficos de conocimiento profundo. Así lo confirma el hecho de que 
Buda atribuyera igual 'Valor a la ascesis-meditación de tipo yóguico 

26. Samghabhadra. citado por L. de la Vallée-Poussin, op. cit. , págs. 73-74; 
véase Visuddhimagga: «No puede decirse que una cosa no exista por el hecho de 
que no la perciban los necios)). 
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que al conocimiento profundo de la doctrina. Pero, tal como era 
de esperar, las dos 'lías. que por lo demás corresponden a dos ten
dencias di'7ergentes del espíritu, sólo en raras ocasiones han sido 
dominadas a la '7ez por la misma persona. Ya desde muy pronto, 
los textos canónicos trataron de armonizarlas. ((Los monjes que se 
consagran a la meditación yóguica (los jhain) critican a los que pre
fieren la doctrina (los dhammayog-a), y a la in'7ersa. Deben. por el 
contrario, estimarse unos a otros. Raros son. en efecto. los hombres 
que pasan su tiempo tocando con su cuerpo (es decir. "realizando 
experimentalmente") el elemento inmortal (o niNana) Raros son 
también los que contemplan la profunda realidad y la penetran me
diante la prajña (inteligencia).l, 27 

Todas las 'Verdades re'leladas por Buda debían ser ((realizadas» a 
la manera yóguica, es decir. meditadas y ((experimentadas». De ahí 
que Ananda, el discípulo fa'7orito del Maestro, sin ri'7al en cuanto al 
conocimiento de la doctrina, fuera excluido del Concilio (§ r85); en 
efecto, no era arhat, lo que significa que no poseía una ((experiencia 
yóguica perfecta,,. Un célebre texto28 pone frente a frente a Musila y 
Narada, cada uno de los cuales representaba un cierto grado de la 
perfección búdica. Los dos poseían el mismo saber, pero Narada no 
se consideraba arhat, pues no había realizado experimentalmente el 
((contacto con el niNana,,.29 Esta dicotomía se ha mantenido y hasta 
acentuado a lo largo de toda la historia del budismo. Algunos doc
tores han afirmado incluso que la ((sabiduría,, (prajña) es capaz de 
asegurar por sí sola el niNana, sin necesidad de recurrir a las expe
riencias yóguicas. En esta apología del ((santo secm, del liberado en 
'Virtud de la prajña, se adi'7ina una tendencia <<antimística», una re
sistencia de los ((metafísicos» ante los excesos yóguicos. 

Hemos de añadir que el camino hacia el niNana -al igual que 
en el Yoga clásico, el que conduce hacia el samadhi- Ile'la también 

27. Anguttara-nikiiya III. 3 5 5· citado en M. Eliade. Le Yoga. pág. 178.  
28 .  Sal[lyutta-nikaya !I, 1 1 5. 
29. Véase M. Eliade. Le Yoga, pág. 18o.Véanse otros textos citados en L. de 

la Vallée-Poussin. «MusTia et Narada)), págs. 191  y sigs. 
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a la posesión de los «poderes mila�rosoS!l (síddhí; pali. iddhi). Pero 
ello planteaba a Buda, lo mismo que más tarde a Patañjali. un nue
vo problema. En efecto, por una parte es inevitable la adquisición de 
los poderes mila�rosos en el curso de la práctica, a la vez que, por 
ello mismo, constituyen indicios se�uros de los pro�resos espirituales 
realizados por el monje: son la prueba de que éste se halla a punto 
de «descondicionarse», de que ha suspendido las leyes de la natura
leza en cuyos en�ranajes estaba preso. Pero, por otra parte, los «po
deres» resultan doblemente peli�rosos, ya que tientan al bhikkhu con 
un vano «dominio má�ico del mundÜ)) y entrañan además el ries�o 
de crear confusiones entre los profanos. 

Los «poderes maravillosos» forman parte de las cinco clases de 
«ciencias elevadas» (abhijña), que son: a) síddhí, b) el ojo divino, e) el 
oído divino, d) el conocimiento del pensamiento ajeno, y e) el recuer
do de las existencias anteriores. Nin�uno de estos cinco abhijña difiere 
de los «poderes» que pueden ser obtenidos por los yo�uis no budistas. 
En cierto pasaje30 afirma el Buda que el bhikklzu, mientras medita, es 
capaz de multiplicarse, hacerse invisible, atravesar la tierra sólida, ca
minar sobre el a�ua, volar por el cielo o escuchar los sonidos celestes, 
conocer los pensamientos de los demás, rememorar sus existencias an
teriores. Pero no se olvida de añadir que la posesión de estos «poderes» 
podría apartar al monje de su verdadero fin. el nirvana. Por otra parte, 
la acumulación de tales «poderes>> de nada serviría para propa�ar la 
salvación, ya que otros yo�uis y extáticos podían realizar los mismos 
mila�ros, y lo que es más, los profanos podrían creer que se trataba 
simplemente de ma�ia. De ahí que el Buda prohibiera estrictamente las 
demostraciones de «poderes mila�rosos» en presencia de los laicos. 

1 60. LA PARADOJA DE LO INCONDICIONADO 

Si tenemos en cuenta la transmutación de la conciencia profa
na obtenida por el bhikkhu, así como las extrava�antes experiencias 

30. Dzg-ha-nzkaya l. 78 y sigs. 
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yó�uicas y parapsicoló�icas que lleva a cabo, se entenderán la per
plejidad, las dudas y hasta las contradicciones de los textos canóni
cos en lo referente a la «naturaleza» del nirvana y la «situación» del 
liberado. Se ha discutido mucho para saber si la condición del «nir
vanado» equivale a una extinción total o a una beatitud más allá de 
la existencia que nadie podría expresar. Buda comparó la entrada en 
el nirvana con la extinción de una llama. Pero se ha observado que, 
para el pensamiento indio, la extinción del fue�o no si�nificaba su 
aniquilamiento, sino la re�resión a un estado virtual.JI Por otra par
te, si el nirvana es lo incondicionado por excelencia, el Absoluto, 
trascenderá no sólo las estructuras cósmicas, sino también las cate
�orías del conocimiento. En este caso podrá decirse que el ser que 
ha penetrado en el nirvana ya no existe (si entendemos la existencia 
como un modo de ser en el mundo) ,  pero puede afirmarse también 
que «existe» en el nirvana, en lo incondicionado, en un modo de ser. 
por tanto, que no cabe ni ima�inar. 

Con razón dejó Buda abierta esta cuestión. En efecto, sólo quie
nes se han adentrado en el camino, quienes han realizado al menos 
al�unas experiencias yó�uicas y las han iluminado oportunamente 
con la prajña se dan cuenta de que, con la transmutación de la con
ciencia, quedan abolidas las construcciones verbales y las estructuras 
del pensamiento Se desemboca entonces en un plano paradójico, y 
aparentemente contradictorio, en el que el ser coincide con el no ser; 
se puede afirmar, en consecuencia, a la vez que el «yo» existe o que 
no existe, que la liberación supone a la vez extinción y tiempo de bea
titud. En cierto sentido. y a pesar de las diferencias entre el Sam.Rhya
Yo�a y el budismo, podemos comparar al ser que ha penetrado en el 
nirvana con el jlvanmukta, el «liberado en vida» (§ 146). 

Pero es importante subrayar que la equivalencia entre nirvana y 
trascendencia absoluta del cosmos, es decir, su aniquilamiento, se 
ilustra también mediante numerosos símbolos e imá�enes. Ya he
mos aludido al simbolismo cosmoló�ico y temporal de los <<siete pa-

3 1 .  A B. Keith ha hecho notar la misma imagen en las Upanishads. y Senart 
en la Epopeya; véase L. de la Vallée-Poussin, Nirvana. pág. 146. 
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sos del Buda1> (§ 147). A esto hemos de añadir la parábola del «hue
vo rotoll, que Buda utilizó para proclamar que había roto la rueda de 
las existencias (samsara); dicho de otro modo: que había trascendi
do el cosmos y el tiempo cíclico a la vez. No menos espectaculares 
son las imágenes de la «destrucción de la casall por el Buda y del «te
cho rotoll por el arhat, imágenes que traducen la aniquilación de to
do mundo condicionado.32 Si recordamos la importancia de la ho
mología cosmos-casa-cuerpo humano en el pensamiento indio (y en 
general en todo pensamiento tradicional y arcaico), entenderemos 
mejor la novedad revolucionaria del objetivo propuesto por Buda. Al 
ideal arcaico de «instalarse en una morada establell (es decir. de 
asumir una determinada situación existencial en un cosmos perfec
to) ,  Buda opone el ideal sustentado por una minoría espiritual de 
sus contemporáneos: la aniquilación del mundo y la trascendencia 
de toda «situacióm condicionada. 

Pero Buda nunca pretendió predicar una doctrina «ariginak Re
pite en muchas ocasiones que se limita a seguir «la senda antigua11, 
la doctrina atemporal (aka!i.ko) compartida por los ccsantos>> y los 
ccdespiertos perfectosll de los tiempos antiguos.33 Era otra manera de 
subrayar la verdad cceternall y la universalidad de su mensaje. 

32. Véanse los textos citados en M. Eliade, Images et S;¡mboles, págs. 1 00 y 
sigs.; también en rd .. «Briser le toit de la maison», passim. 

33 ·  «He contemplado el camino antiguo, el viejo camino seguido por todos 
los perfectos despiertos de otros tiempos. Ése es el sendero que yo pretendo se
guin; Sarpyutta-nikaya II, 106. En efecto. «aquellos que en los tiempos pasados 
fueron los santos, los perfectos despiertos, todos esos seres sublimes guiaron jus
tamente guiados los discípulos hacia tal fin. al modo, por tanto. que hoy son 
justamente guiados los discípulos por mí mismo; y aquellos que en los tiempos fu
turos serán los santos, los perfectos despiertos, todos estos seres sublimes no deja
rán de guiar justamente a sus discípulos de la misma manera que hoy son justa
mente guiados los discípulos por mí mismo)); Majjhima-nika;¡a II, 3-4; véase Il, rr2; 
III .  134· 

Capítulo XX 

La reli�ión romana desde los orí�enes al 
proceso de las bacanales ( r86 a.C.) 

r 6r. RóMULO Y LA VÍCTIMA SACRIFICIAL 

Según los historiadores antiguos. la fundación de Roma tuvo lu
gar hacia el año 754 a.C.; los descubrimientos arqueológicos confir
man la validez de esta tradición: el solar de la Urbs comenzó a ser 
habitado hacia mediados del siglo VIII. El mito de la fundación de 
Roma y las leyendas de los primeros reyes son especialmente im
portantes para comprender la religión romana, pero este complejo 
mitológico refleja igualmente ciertas realidades etnográficas y socia
les. Los acontecimientos fabulosos que presidieron el nacimiento de 
Roma nos hablan de a) una agrupación de fugitivos de diversa pro
cedencia. y b) de la fusión de dos grupos étnicos muy diferentes. Por 
otra parte, la etnia latina, de la que procede el pueblo romano. es el 
resultado de una mezcla de poblaciones neolíticas autóctonas y de 
invasores indoeuropeos venidos de los países transalpinos. Esta pri
mera síntesis constituye el modelo ejemplar de la nación y de la cul
tura romanas. En efecto, el proceso de asimilación e integración ét
nica, cultural y religiosa se perpetuó hasta finales del Imperio. 

Según la tradición recogida por los historiadores. Numitor, el rey 
de Alba. fue depuesto por su hermano Amulio. A fin de asegurar su 
reino, Amulio asesinó a los hijos de Numitor y obligó a la hermana 
de éste, Rhea Silvia. a hacerse vestal. Pero Silvia quedó embarazada 
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por obra de Marte y dio a luz dos niños, Rómulo y Remo. Expuestos 
a las orillas del Tíber, los dos �emelos. mila�rosamente amamantados 
por una loba. fueron reco�idos poco tiempo después por un pastor y 
criados por su mujer. Cuando se hicieron hombres, Rómulo y Remo 
consi�uieron ser reconocidos por su abuelo, depusieron al usurpador 
y repusieron a Numitor en su trono. Pero abandonaron Alba y deci
dieron fundar una ciudad en el lu�ar mismo en que habían pasado 
su infancia. Para consultar a los dioses, Rómulo eli�ió el Palatino, 
mientras que Remo se instalaba en la colina del Aventino. Fue Remo 
el que percibió el primer si�no au�ural: el welo de seis buitres, pero 
Rómulo vio doce y a él correspondió el honor de fundar la ciudad. 
Trazó con el arado un surco en torno al Palatino: la tierra levantada 
representaba los muros y el surco simbolizaba el foso; para indicar el 
emplazamiento de las futuras puertas, se levantaba el arado. Para ri
diculizar la terminolo�ía extrava�ante de que se sirvió su hermano, 
Remo atravesó de un salto el «muro)) y el «foso)). Rómulo se abalanzó 
entonces sobre él y le dio muerte, �ritando: «iPerezca así cualquiera 
que en el futuro atraviese mis murallasb> . '  

El carácter mitoló�ico de esta tradición es claro. Encontramos en 
ella el tema del recién nacido abandonado, como en las leyendas de 
Sar�ón. Moisés, Ciro y otros personajes famosos (véanse §§ 58. 105). 
La loba, enviada por Marte para amamantar a los �emelos, presa�ia 
la vocación �uerrera de los romanos. La exposición y la crianza por 
una hembra de animal salvaje constituye la primera prueba iniciáti
ca que debe superar el futuro héroe, a la que si�ue la formación del 
adolescente entre �entes pobres y rústicas, que i�noran su identidad 
(como en el caso de Ciro). El tema de los <<hermanos (�emelos) ene
mistados)), al i�ual que el de la supresión del tío (o del abuelo) ,  se ha
lla también muy difundido. En cuanto al rito de la fundación de una 
ciudad consistente en trazar un surco (su!cus primigenius), se han se
ñalado paralelos en numerosas culturas. (Recíprocamente, una ciu
dad enemi�a era ritualmente aniquilada cuando se destruían sus mu-

I. Véanse Tito Livio, I. 3 y sigs.; Ovidio, Fasti Il, 3 8 1  y sigs.; Dionisia de Hali
carnaso, Antiquit. rom. I. 76 y sigs.; Plutarco, Romulus III-Xl; etc. 
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rallas y se trazaba un surco en torno a las ruinas.)2 Al i�ual que en 
tantas otras tradiciones, la fundación de una ciudad representa, de 
hecho. la repetición de la cosmo�onía. El sacrificio de Remo refleja el 
sacrificio cosmo�ónico primordial de tipo Purusha. Ymir, P'an-'Ku 
(véase § 75). Al ser inmolado sobre el emplazamiento de la futura Ro
ma, Remo ase�ura el futuro feliz de la ciudad. es decir, el nacimien
to del pueblo romano y el advenimiento de Rómulo a la realeza.3 

Resulta difícil precisar la cronolo�ía y sobre todo las modifica
ciones que pudo sufrir esta mitolo�ía antes de ser re�istrada por los 
primeros historiadores. Su arcaísmo es inne�able, y se han puesto de 
relieve ciertas analo�ías con las cosmo�onías indoeuropeas.4 Más ins
tructiva para nuestro propósito resulta la repercusión de esta leyenda 
en la conciencia de los romanos. «De este sacrificio cruento, el pri
mero que se ofrecia a la divinidad de Roma, el pueblo conservó siem
pre un recuerdo horrorizado. Más de setecientos años después de la 
fundación, Horado lo consideraba todavía como una especie de pe
cado ori�inal cuyas consecuencias debían inevitablemente provocar 
la pérdida de la ciudad. que lanzaría a sus propios hijos a darse 
muerte unos a otros. Roma se an�ustia en cada momento crítico de 
su historia creyendo sentir sobre sí el peso de una maldición. Si al na
cer no estuvo en paz con los hombres, tampoco lo estaría con los 
dioses. Esta an�ustia reli�iosa pesará sobre su destino.ll5 

162. LA «HISTORICIZACIÓNll DE LOS MITOS INDOEUROPEOS 

La tradición narra que la ciudad fue poblada primero por los 
pastores de la re�ión y lue�o por los proscritos y los va�abundos del 

2. Servio. Ad Aeneis IV. 212. 

3· Véanse Floro, Rer. rom. epit. I. 1 ,8 ;  Propercio. IV. 1 , 3 1 ;  véase también 
J. Puhvel. «Remus et frater», págs. 154 y sigs. 

4· Véanse J. Puhvel. op. cit . págs. 1 53  y sigs.; B. Lincoln, «The lndo-European 
myth of creation», págs. 1 37  y sigs. 

5· P. Grima!. La Civilisation Romaine. pág. 27. Horacio evoca las consecuen
cias del fratricidio original en Epodos VII. 1 7-20. 
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Lacio. Para procurarse mujeres. Rómulo recurrió a una estratagema: 
durante las fiestas que habían atraído a las familias de las ciudades 
vecinas, sus compañeros se lanzaron sobre las mujeres de los sabinos 
Y las llevaron por la fuerza a sus casas. La guerra que estalló entre 
romanos y sabinos se prolongó sin resultado militar claro. hasta que 
las mujeres se interpusieron entre sus parientes y sus raptores. La re
conciliación sirvió para que cierto número de sabinos se instalara en 
la ciudad. Después de organizar su estructura política, creando se
nadores y la asamblea del pueblo, Rómuio desapareció durante una 
violenta tempestad y el pueblo lo proclamó dios. 

A pesar de su crimen de fratricidio, la figura de Rómulo adquirió 
un valor ejemplar en la conciencia de los romanos. Fue a la vez fun
dador y legislador, guerrero y sacerdote. La tradición es unánime en 
cuanto a sus sucesores. El primero -el sabino Numa- se consagró 
a la organización de las instituciones religiosas; se distinguió en espe
cial por su veneración de las Pides Publica, la Buena Fe, diosa que ri
ge las relaciones tanto entre los individuos como entre los pueblos. 
Entre los reyes que le sucedieron, el más famoso fue el sexto, Servio 
Tulio; su nombre va unido a Ia reorganización de la sociedad roma
na, a las reformas administrativas y al engrandecimiento de la ciudad. 

Se ha discutido abundantemente la veracidad de esta tradición, 
que recoge tantos acontecimientos fabulosos. desde la fundación de 
la ciudad de Roma hasta el derrocamiento de su último rey, el etrus
co Tarquina el Soberbio, al que siguió la instauración de la Repúbli
ca. Lo más probable es que el recuerdo de un cierto número de per
sonajes y acontecimientos históricos, modificado ya por las pulsiones 
de la memoria colectiva, se interpretara y modificara de acuerdo 
con una concepción historiográfica particular. Georges Dumézil ha 
demostrado de qué modo ((historicizarom los romanos los grandes 
temas de la mitología indoeuropea (véase § 63), hasta el punto de 
que se ha podido decir que la más antigua mitología romana, ante
rior a los influjos etruscos y griegos. se halla disfrazada en los dos pri
meros libros de Tito Livio. 

Así, a propósito de la guerra entre romanos y sabinos. Dumézil 
subraya la sorprendente simetría con un episodio capital de la mito-

LA RELIGION ROMANA 

logía escandinava, concretamente el conflicto entre dos pueblos de 
dioses. los Ases y los Vanes. Los primeros aparecen agrupados en 
torno a Odín y Thor. Odín, su jefe. es el dios-rey-mago; Thor, el dios 
del martillo. es el gran campeón celeste. Los Vanes, por el contrario, 
son divinidades de la fecundidad y la riqueza. Atacados por los Ases, 
los Vanes resisten, pero como dice Snorri Sturiusson, ((unas veces ga
naba un bando y otras vencía otro>>. Cansados de esta alternancia 
costosa de semivictorias. los Ases y los Vanes hacen la paz: las prin
cipales divinidades Vanes se instalan entre los Ases, y así completan, 
mediante la riqueza y la fecundidad que representan. la clase de los 
dioses agrupados en torno de Odín. De este modo se consuma la fu
sión de los dos pueblos divinos. y ya nunca jamás habrá otro con
flicto entre Ases y Vanes (§ 174). 

Georges Dumézil subraya las analogías con la guerra entre 
romanos y sabinos. Por una parte, Rómulo. hijo de Marte y pro
tegido de Júpiter. junto con sus compañeros, guerreros temibles, 
pero pobres y sin mujeres; del otro lado, Tacio y los sabinos. ca
racterizados por la riqueza y la fecundidad (pues poseen las mu
jeres). Ambos bandos son en realidad complementarios. La gue
rra no finaliza con una victoria, sino gracias a la iniciativa de las 
esposas. Una vez reconciliados, los sabinos deciden fusionarse 
con los compañeros de Rómulo, con lo que les aportan la rique
za. Los dos reyes. colegas en adelante, instituyen los respectivos 
cultos: Rómulo en honor únicamente de Júpiter; Tacio en honor 
de los dioses relacionados con la fecundidad y la tierra, entre los 
que figura Quirino. «Jamás se volverá a oír, ni bajo este doble rei
nado ni en adelante, de disensiones entre el componente sabino y 
el componente latino, albano, romuleano de Roma. Ya está com
pleta Ia sociedad.»6 

Ciertamente es posible, como creen algunos entendidos, que es
ta guerra seguida de una reconciliación refleje una realidad históri
ca, precisamente la fusión entre los ((autóctonos» y los conquistado-

6. G. Dumézil. L'héritage indo-européen a Rome. páliJs. 127-142; íd., La religion 
romaine archai'que. páliJs. 82-88. 
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' "'- I r  l l l l lr< l l l l > 1  wu· . .  Pero es sif1nificativo que los acontecimientos his-
1 •  11 11 1 ,., l ll lynn '>ido representados y orf1anizados sif1uiendo un esque-
1 1 11 1  l l l l lolof1ico característico de las sociedades indoeuropeas. La sor
f.Jl t'l ldente simetría entre un episodio mitolóf1ico escandinavo y una 
leyenda histórica romana revela su sif1nificación profunda cuando se 
analiza el conjunto del lef1ado indoeuropeo en Roma. Recordemos 
ante todo que la más antif1ua tríada romana -Júpiter. Marte, Quiri
no- expresa la ideolof1ía tripartita atestif1uada en otros pueblos indo
europeos, es decir, la función de la soberanía máf1ica y jurídica (Júpi
ter; Varuna y Mitra; Odín), la función de los dioses de la fuerza 
f1uerrera (Marte; Indra; Thor) y finalmente la que corresponde a las di
vinidades de la fecundidad y la prosperidad económica ( Quirino; los 
f1emelos Nasatya; Freyr). Esta tríada funcional constituye el modelo 
ideal de la división tripartita de las sociedades indoeuropeas en tres 
clases: sacerdotes, f1uerreros y pastores-af1ricuitores (briihmana, .k�atri
ya y vai5ya. por no citar sino el ejemplo indio; véase § 63). En Roma, 
esta distribución tripartita quedó dislocada muy pronto, pero aún pue
de entreverse su recuerdo en la tradición lef1endaria de las tres tribus. 

Sin embarf1o. lo esencial del lef1ado indoeuropeo se conservó en 
forma fuertemente historicizada. Las dos tendencias complementa
rias de la primera función -soberanía máf1ica y soberanía jurídica, 
ilustrada por el par Varuna-Mitra- reaparece en los dos fundado
res de Roma, Rómulo y Tacio. El primero, semidiós violento, es el 
protef1ido de Júpiter Feretrio; el sef1undo, ponderado y sabio, instau
rador de los sacra y de las [eg-es, es el devoto de la Pides Pub!ica. Les 
sif1uen el rey exclusivamente f1uerrero Tulo Hostilio y Anco Marcia, 
bajo cuyo mandato se abre la ciudad a la riqueza y al comercio a 
larga distancia. 8 En resumen, los representantes divinos de las tres 
funciones se metamorfosearon en «personajes históricos», y precisa-

7· Sería, sin embargo, imprudente identificar los elementos étnicos conforme 
a los ritos funerarios, atribuyendo la inhumación a los sabinos y la incineración a 
los latinos; véase H. Muller-Karpe, citado por Dumézil. Rel rom. arch. , pág. ro. 

8. Vease en especial G. Dumezil. Mythe et epopée 1, págs. 271 y sigs.; III. págs. 
2 1 1  y sigs. 

LA R E L I G I O N  R O MANA 

mente en la serie de los primeros reyes romanos. La fórmula jerár
quica orif1inal -la tripartición divina- se expresó en términos tem
porales, al modo de una sucesión cronolóf1ica. 

Georf1es Dumézil ha puesto de relieve otros ejemplos de histo
ricización de los mitos indoeuropeos en Roma. Recordemos la vic
toria del tercer Horado sobre los tres Curiacios, que viene a ser 
la transposición de la victoria de Indra y Trita sobre el Tricéfalo. O la 
leyenda de los dos mutilados. Codes y Scévola (el «Cíclope>> y el 
«Zurdo»), y su paralelo del dios Tuerto y del dios Manco de los es
candinavos. es decir. de Odín y de Thor.9 

Los resultados de estas investif1aciones comparativas son de f1ran 
alcance. Demuestran en primer luf1ar que los oríf1enes de la relif1ión 
romana no han de buscarse en las creencias de tipo «primitivo». 10 En 
efecto. la ideolof1ía relif1iosa indoeuropea aún se hailaba en plena ac
tividad en la época de la formación del pueblo romano. Esta heren
cia abarcaba no sólo una mitolof1ía y una técnica ritual específicas. si
no también una teolof1ía coherente y claramente formulada. Para 
convencerse de ello no hay más que leer los análisis que hace Du
mézil sobre los términos maiestas, g-ravitas, mas. aug-ur. aug-ustus, etc.]( 

La «historicización» de los temas mitolóf1icos y de los complejos 
mítico-rituales indoeuropeos es también importante por otra razón. 
Este proceso pone de manifiesto otro de los rasf1os característicos del 
f1enio relif1ioso romano, concretamente su tendencia ametafísica y su 
vocación «realista». En efecto. Ilama la atención el interés apasiona-

9· G. Dumézil. La rel rom. arch. . pág. 90, con referencias a los trabajos an
teriores. 

ro. Postura ilustrada especialmente en H. J. Rose, que identificaba numen 
con mana. ignorando el hecho de que «durante siglos, numen fue únicamente 
numen dei. la voluntad manifiesta de un determinado dios»; confróntese G. Du-
mézil. La rel rom. arch. , pág. 47· 

rr. Véase G. Dumézil. Idées romaines, págs. 3 1-152. Ciertamente, al lado de es-
te sistema general de explicación teórica y a la vez de dominio emp1rico del mun
do. había cierto numero de creencias y de figuras divinas de origen extranjero. Pe
ro en la época de la etnogénesis del pueblo romano, aquella herencia religiosa 
alógena afectaba especialmente a las capas rurales. 
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' ¡ ,  '·  f l 'llt•iiJw, de los romanos por las realidades inmediatas de la vida 
' ' ''"  1 1  it u y de la historia, así como la notable importancia que a tri
l >uyen a los fenómenos insólitos (considerados como presagios), y 
sobre todo su grave confianza en el poder de los ritos. 

En resumen: la supeiVivencia del legado mitológico indoeuro
peo, que se oculta en la más antigua historia de la ciudad, constitu
ye en sí misma una creación religiosa capaz de revelamos la estructu
ra específica de la relifiosidad romana. 

163 .  CARACTERES ESPECÍFICOS DE LA RELIGIOSIDAD ROMANA 

En la actitud de los romanos con respecto a las anomalías, los 
accidentes o las innovaciones se manifiesta desde edad temprana 
una disposición ametafísica y un vivísimo interés (ide carácter reli
gioso!) por las realidades inmediatas, lo mismo cósmicas que históri
cas. Para los romanos, igual que para las sociedades rurales en ge
neral, la norma ideal se manifestaba en la regularidad del ciclo 
anual, en la sucesión ordenada de las estaciones. Toda innovación 
radical equivalía a un atentado a la norma; en última instancia im
plica el riesgo de un retorno al caos (véase una concepción similar 
en el Egipto antiguo; § 25) . Paralelamente, toda anomalía -prodi
gios, fenómenos insólitos como nacimiento de monstruos, lluvia de 
piedras, etc.- delataba una crisis en las relaciones entre los dioses y 
los hombres. Los prodigios daban a conocer el disgusto o hasta la 
cólera de los dioses. Los fenómenos aberrantes equivalían a mani
festaciones enigmáticas de los dioses; desde cierto punto de vista, 
constituían unas «teofanías negativas». 

También Yahvé anunciaba sus designios por medio de fenómenos 
cósmicos y acontecimientos históricos. Los profetas los comentaban 
incesantemente y subrayaban las terribles amenazas que anunciaban 
(véanse §§ n6 y sigs.). Para los romanos, la significación precisa de 
los prodigios no era cosa evidente, sino que había de ser descifrada 
por los profesionales del culto, lo que explicaba la importancia con
siderable de las técnicas adivinatorias y el respeto mezclado con el 

1 '  
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temor de que gozaban los arúspices etruscos y. más tarde, los Libros 
sibilinos y otras colecciones oraculares. La adivinación consistía en 
la interpretación de los presagios vistos (auspicia) o escuchados (omi
na). Únicamente los magistrados y los jefes militares estaban autori
zados a explicarlos. Pero los romanos se reseiVaron el derecho a re
chazar los presagios.'2 Cierto cónsul. que era también augur, se hacía 
llevar en litera cerrada para ignorar los signos que pudieran resultar 
contrarios a sus planes.'1 Una vez descifrada la significación del pro
digio, se procedía a lustraciones y otros ritos de purificación, pues las 
«teofanías negativas>> denunciaban la presencia de una mancha, que 
importaba mucho borrar. 

A primera vista podría interpretarse este temor desmesurado a 
los prodigios como un terror supersticioso. pero en realidad se trata 
de un tipo especial de experiencia religiosa. En efecto, el diálogo en
tre los dioses y los hombres se entabla a través de esas manifestacio
nes insólitas. Esta actitud ante lo sagrado es la consecuencia directa 
de la valoración religiosa de las realidades naturales, de las activida
des humanas y de los acontecimientos históricos; en una palabra: de 
lo concreto, lo particular y lo inmediato. La proliferación de los ritos 
constituye otro aspecto de este comportamiento. Si la voluntad divi
na se manifiesta hic et nunc, en una serie ilimitada de signos y de in
cidentes insólitos. es importante saber qué rito resultará más eficaz. 
La necesidad de reconocer hasta en sus detalles las manifestaciones 
específicas de todas las entidades divinas fomentó un proceso muy 
complicado de personificación. Las múltiples epifanías de una divi
nidad, así como sus distintas funciones, tienden a distinguirse como 
«personas» autónomas. 

En algunos casos, estas personificaciones no llegan a constituir 
una verdadera figura divina. Son invocadas una tras otra, pero siem
pre en grupo. como en el caso de la actividad agrícola, que se desa
rrolla bajo el signo de cierto número de entidades, cada una de las 
cuales rige un momento determinado, desde el levantamiento de los 

n. Véase. entre otros. Cicerón. De divinatione l. 29. 
13 .  lbíd., 11. 77· 
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1 II I T iw< l 1u::, y e l  trazado de  los surcos hasta la  sie�a. e l  acarreo y el 
almacenamiento. Como recordaba con humor A�ustín,'4 se invoca
ba a Vaticano y Fabulino para ayudar al recién nacido a llorar y a 
hablar. a Educa y Polina para hacerle comer y beber, a Abeona pa
ra enseñarle a andar, etc. Pero la invocación de estas entidades so
brenaturales tiene lu�ar únicamente en las faenas a�rícolas y en el 
culto privado. Carecen de verdadera personalidad y su «poden no 
desborda los límites del ámbito en que actúan.1 5  Morfoló�icamente, 
estas entidades no comparten la condición divina. 

La mediocre ima�inación mitoló�ica de los romanos y su indi
ferencia hacia la metafísica se compensan. como acabamos de ver. 
en virtud de un interés apasionado por lo concreto, lo particular y lo 
inmediato. El �enio reli�ioso romano se distin�ue por el pra�matis
mo, por la búsqueda de la eficacia y sobre todo por la «sacralización» 
de las colectividades or�ánicas: familia. fens. patria. La famosa disci
plina romana. la fidelidad a los compromisos (fides), 16 la entre�a al 
Estado, el presti�io reli�ioso del derecho. se traducen por una de
preciación de la persona humana: el individuo contaba únicamente 
en la medida en que formaba parte de su �rupo. Hasta más tarde, 
bajo la influencia de la filosofía �rie�a y los cultos orientales de sal
vación, no descubrirían los romanos la importancia reli�iosa de la 
persona. Pero este descubrimiento, que tendría considerables conse
cuencias (véase § 206), afectó en especial a las poblaciones urbanas. 

El carácter social de la reli�iosidad romana,'7 y en primer lu�ar 
la importancia atribuida a las relaciones con los demás, se expresan 
claramente en el término pietas. A pesar de sus relaciones con el ver
bo piare (aplacar, limpiar una mancha. un mal presa�io, etc.) ,  la pie-

1 4. Ciudad de Dios VII, 3-
1 5. Más aún, incluso en esos ámbitos limitados, aquellas entidades no eran 

importantes; véase G. Dumézil. Rel rom. arch. , pá�s. 52 y si�s. 
r6. Sobre la fzdes. véase G. Dumézil. Rel rom. arch. , pá�. 1 56. n. 3 (biblio�ra

fía reciente) .  
1 7 .  Puede verse una tendencia análo�a en los esfuerzos de  al�unas I�lesias 

cristianas que aspiran a "actualizarse• en una sociedad desacralizada como la del 
si�lo XX (véase el tercer volumen).  
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tas desi�na la observancia escrupulosa de los ritos. pero también el 
respeto debido a las relaciones naturales (es decir. ordenadas confor
me a {a norma) entre los seres humanos. Para un hijo. la pietas con
siste en obedecer a su padre; la desobediencia equivale a un acto 
monstruoso, contrario al orden natural. y el culpable ha de expiar la 
mancha contraída con su propia muerte. Además de la pietas para 
con los dioses. hay también una pietas para con los miembros de los 
�rupos a los que pertenece el individuo, para con la ciudad y. final
mente, para con todos los seres humanos. El «derecho de �entes» 
(ius fentium) prescribía los deberes para con los mismos extranjeros. 
Esta concepción se desarrolló plenamente «bajo el influjo de la filo
sofía helénica cuando se delimitó con claridad el concepto de hu
manitas, la idea de que el mero hecho de pertenecer a la especie hu
mana constituía un verdadero parentesco, análo�o al que li�aba a 
los miembros de una misma fens o de una misma ciudad. que crea
ba los deberes de solidaridad. de amistad o al menos de respeto>> . 1 8 
Las ideolo�ías «humanitaristas» de los si�los XVIII y XIX no hacen otra 
cosa que reco�er y elaborar, desacralizándola, la vieja concepción de 
la pietas romana. 

164- EL CULTO PRIVADO: PENATES, LARES, MANES 

Hasta el fin del pa�anismo. el culto privado -diri�ido por el pa
ter familias- mantuvo su autonomía y su importancia al lado del 
culto público, ejercido por profesionales dependientes del Estado. A 
diferencia del culto público. que sufrió continuas modificaciones, el 
culto doméstico, celebrado en torno al ho�ar, no parece haber cam
biado sensiblemente durante los doce si�los de la historia romana. 
Se trata ciertamente de un sistema cultural arcaico, ya que está ates
ti�uado en otros pueblos indoeuropeos. Al i�ual que en la India aria, 

18 .  P. Grima!. op. cit., pá�. 89. Contra la hipótesis "política» de Latte acerca 
de la pietas (Romische Religionsgeschichte, pá�s. 236-239), véanse P. Boyancé. La re
ligíon de Vírgíle. 1963. pá�. 58. y G. Dumézil. Rel rom. arch. . pá�. 400. 
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el fue�o doméstico constituía el centro del culto; se le ofrecían dia
riamente alimentos como sacrificio, flores tres veces al año, etc. Este 
culto se diri�ía a los penates y los lares, personificaciones mítico-ri
tuales de los antepasados, así como al genius, especie de «doble» que 
prote�ía al individuo. Las crisis provocadas por el nacimiento, el ma
trimonio y la muerte exi�ían ritos de transición específicos, re�idos 
por ciertos espíritus y divinidades menores. Ya hemos aludido (véa
se pá�. 143) a las entidades invocadas en tomo al recién nacido. La 
ceremonia reli�iosa del matrimonio se desarrollaba bajo los auspi
cios de las divinidades ctónicas y domésticas (Tellus, más tarde Ce
res, etc.) y de Juno como protectoras del juramento conyu�al. e in
cluía sacrificios y circunambulaciones del ho�ar. 

Los ritos funerarios, celebrados al noveno día de la sepultura o in
humación, se prolon�aban en el culto ordinario de los «antepasados 
difuntos» (divi parentes) o manes. Dos fiestas les estaban dedicadas: las 
Parentalias en febrero y las Lemurias en mayo. Durante la primera, los 
ma�istrados no portaban sus insi�nias, los templos permanecían ce
rrados y apa�ados los fue�os de los altares; no se celebraban matri
monios.19 Los muertos retomaban a la tierra y se reconfortaban con el 
alimento sobre sus tumbas.20 Pero era sobre todo la pietas Ia que apla
caba a los antepasados (animas placare patemas).21 En el anti�uo ca
lendario, febrero era el último mes del año, por lo que participaba de 
la naturaleza fluida, «eaótica)), propia de esos inter'ilalos entre dos ciclos 
temporales. Quedaban en suspenso las normas, y los muertos podían 
retomar a la tierra. También en febrero se celebraban las Lupercales 
(§ 165), purificaciones colectivas que preparaban la renovación univer
sal, simbolizada por el Año Nuevo (= recreación ritual del mundo).22 

Durante los tres días de las Lemurias (9, 11 y 13 de mayo) ,  los 
muertos Uemures, etimolo�ía desconocida) retomaban y visitaban las 

19. Ovidio, Fastz Il. 533. 5 57-567. 

20. !bid .. Il .  565-576. 
2!. !bid., Il, 533-
22· Vease M. Eliade, Le M;¡tlze de ['éteme[ retour, cap. Il: •La régenération du 

Temps)). 
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casas de sus descendientes. Para aplacarlos e impedir que arrebata
ran consi�o a al�unos de los vivos, el jefe de la familia llenaba su bo
ca de habas ne�ras. y mientras las expulsaba, pronunciaba nueve ve
ces esta fórmula: «Por estas habas me rescato a mí mismo y a los 
míos». Finalmente, haciendo ruido con un objeto de bronce, para 
asustar a las sombras, repetía nueve veces: «Manes de mis padres, 
alejaos de aquú).21 La expulsión ritual de los muertos después de sus 
visitas periódicas a la tierra es una ceremonia abundantemente ex
tendida por todo el mundo (véanse las Antesterias, § 123). 

Recordemos otro rito también relacionado con los manes, la de
vatio. Tito Livio24 la describe detalladamente a propósito de una bata
lla contra los samnitas. Viendo a las le�iones a punto de ceder, el cón
sul Dedo «dedica)) su vida por la victoria. Guiado por un pontífice, 
recita una fórmula ritual en la que se invocaba a un �ran número de 
dioses, empezando por Jano, Júpiter, Marte y Quirino y concluyendo 
con los manes y la diosa T ellus. Al mismo tiempo que su propia vida, 
Decio ofrece a los manes y a la Tierra los ejércitos enemi�os. El rito de 
la devotio ilustra una concepción arcaica del sacrificio humano en su 
condición de «asesinato creadon. Se trata, en resumidas cuentas, de 
una transferencia ritual de la vida sacrificada en beneficio de la acción 
que se acaba de emprender, que en el caso de Dedo es la victoria mi
litar. Se invoca al panteón casi en su totalidad. pero lo que salva al 
ejército romano es la ofrenda a [os manes. es decir, el autosacrificio de 
Decio y la inmolación en masa de los samnitas. 

I�noramos las representaciones del reino de los muertos propias 
de los anti�uos habitantes del Lacio; las que nos han sido transmiti
das reflejan el influjo de las ideas �rie�as y etruscas. Es muy proba
ble que la mitolo�ía funeraria arcaica de los latinos prolon�ara las 
tradiciones de las culturas neolíticas europeas. Por otra parte, las con
cepciones del otro mundo que compartían las capas rurales itálicas 
fueron sólo muy superficialmente modificadas por las influencias ul
teriores, �rie�as. etruscas o helenísticas. Por el contrario, el infierno 

23. Ovidio, Fastz V. 429-444. 
24. lbíd., VIII, 9-ro. 
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evocado por Vir�ilio en el  canto VI de la Eneida. el simbolismo fu
nerario de los sarcófa�os de época imperial. las concepciones de ori
�en oriental y pita�órico acerca de la inmortalidad celeste se harán 
muy populares a partir del si�lo I d.C. en Roma y en las restantes 
ciudades del Imperio. 

165 .  SACERDOCIOS, AUGURES Y COFRADIAS RELIGIOSAS 

El culto público, dependiente del Estado, quedaba a car�o de 
cierto número de oficiantes y cofradías reli�iosas. Durante la mo
narquía, el rey detentaba el primer puesto en la jerarquía sacerdotal: 
era rex sacrorum («rey de lo sa�rado>>) .  Des�raciadamente, conoce
mos mal los oficios tal como eran celebrados. Sabemos. sin embar
�o. que la Regia (Ia «casa del rey») era el lu�ar en que se practicaban 
tres cate�orías de ritos, destinados a Júpiter (o a Juno y a Jano), a 
Marte y a una diosa de la abundancia a�rícola. Ops Cansina. Así. 
obseroa justamente Dumézil,25 la casa del rey era el lu�ar en que se 
daba la conver�encia, con el rey como a�ente de síntesis. de las tres 
funciones básicas que, como vamos a ver inmediatamente, adminis
traban por separado los flamines maiores. Hay motivos para suponer 
que, ya en época prerromana. el rex estaba rodeado de un cuerpo 
sacerdotal. del mismo modo que el rajan védico tenía su capellán 
(purohita) y el ri irlandés sus druidas. Pero la reli�ión romana se ca
racteriza por su tendencia a la fra�mentación y la especialización. A 
diferencia de la India védica y de los celtas. donde los sacerdocios 
eran intercambiables y. en consecuencia, aptos para la celebración 
de cualquier ceremonia. en Roma. por el contrario, cada sacerdote. 
cada cole�io o modalidad tenía unas competencias específicas/6 

Detrás del rex venían. en la jerarquía sacerdotal. los quince fla
mines. y en primer lu�ar los flamines mayores: los de Júpiter (jlami
nes dia!is). de Marte y de Quirino. Su nombre se aproxima al sáns-

25. Rel rom. arch. , pá�. 576; véase también ib1d .. pá�s. d:l4-185 .  
26. lbíd., pá�. 57I. 
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crito brahman, pero los flamines no formaban una casta y ni siquiera 
constituían un cole�io. sino que cada flamín era autónomo y estaba 
asi�nado a una divinidad de la que tomaba su nombre. La institución 
es sin duda arcaica; los flamines se diferenciaban por su indumentaria 
ritual y por un �ran número de prohibiciones. Gracias a la pasión de 
anticuario de Aulo Gelo se conoce mejor la situación del flamen día
lis: no podía alejarse de Roma ni podía llevar sobre sí nudo al�uno (si 
en su casa penetraba un hombre encadenado, había que soltarle in
mediatamente); no debía mostrarse desnudo a cielo abierto ni ver el 
ejército ni montar a caballo; debía evitar todo contacto con las basu
ras. los muertos o cualquier cosa que evocara la muerte, etc.27 

En el caso de los flamines de Marte y Quirino, las obli�aciones 
y las prohibiciones eran menos severas. No estamos informados di
rectamente sobre los deberes culturales del flamen martia!is, pero es 
probable que actuara en el sacrificio del caballo ofrecido a Marte el 
1 5  de octubre. En cuanto al flamen quirinalis. oficiaba en el curso 
de tres ceremonias; las dos primeras (las Consualias. en verano. el 21 de 
a�osto. y las Robi�alias. el 25 de abril) estaban relacionadas se�ura
mente con los cereales.2x 

Conocemos mal los orí�enes del cole�io de los pontífices. Se�ún 
una noticia de Cicerón,29 se puede concluir que el cole�io estaba for
mado por los pontífices y además por el rex sacrorum y los flamines 
mayores. Contra la opinión de Kurt Latte.'o Dumézil ha demostrado 
la anti�üedad de esta institución. Junto al flamen dialis. el pontifex 
representaba. en el entorno sa�rado del rex, una función comple
mentaria. Los flamines desempeñaban sus oficios en cierto modo «al 

27. Noctes atticae X, 1 5; véase Plutarco, Quaest rom., rn. 

28. G. Dumézil. Rel rom. arch. . pá�s. r66 y si� . . 225-239. r68 y si�s., 277-280. 
Los doce flamines minores estaban asi�nados a divinidades caídas en desuso ya en 
época clásica: Volcanus. Palatua, Carmenta, Flora. Pormona. etc. 

29. De domo, 1 35 .  y Har. resp . . n. 
30. Este autor presupone una revolución «que elevó a la cabeza de la or�a

nización reli�1osa de Roma al �ran pontífice y al cole�io que le estaba subordina
do,,; véase Romische Relzgionsgeschzchte. pa�. 19 5 .  Véase la crítica de G. Dumézil, 
o p. cit. , pá�s. II 6 y si�s. 
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rnar�en de la historia>>; ejecutaban regularmente las ceremonias prescritas. pero no tenían poder para interpretar o resolver situaciones inéditas. A pesar de su intimidad con los dioses celestes, el f!amen dia!is no interpretaba la voluntad del cielo, que era responsabilidad de los augures. Por el contrario, el colegio de los pontífices, y más concretamente el pontifex maximus, cuya función se limitaban a prolongar los restantes, disponía a la vez de libertad y de iniciativa. Estaba presente en las reuniones en que se decidían los actos religiosos, aseguraba los cultos que se habían quedado sin titulares y supervisaba las fiestas. Bajo la República, era el pontifex maximus el que «erea los fiamines mayores y las vestales, sobre las que ejerce poderes disciplinares, a la vez que es consejero de las últimas y en ocasiones su representante». 3 1  Es probable, por consiguiente, que las instituciones de los fiamines mayores y del pontifex no sean una creación de la Roma monárquica, «que el estatuto rígido de los primeros y la libertad del segundo no deban explicarse mediante determinaciones sucesivas. por su evolución, sino que correspondan a definiciones, a funciones distintas, prerromanas, como se adivina aún a través de sus nombres; era, en fin de cuentas, natural que la mayor parte del legado religioso de la función real pasara al pontifex». 3' 
Al colegio de los pontífices estaban vinculadas las seis vestales. Elegidas por el pontífice máximo cuando tenían de seis a diez años, las vestales quedaban consagradas durante treinta años. Eran la salvaguardia del pueblo romano por el hecho de cuidar del fuego de la ciudad, que nunca debían permitir que Ilegara a extinguirse. Su poder religioso dependía de su virginidad; si una vestal faltaba a sus deberes de castidad, era encerrada viva en una tumba subterránea y su compañero era entregado al suplicio. Como observa Dumézii. se trata de un tipo sacerdotal muy original. «al que la etnografía apenas ha haiiado paralelos».JJ 

3 1 .  G. Dumézil. op. cit . pág. 574· 
32. lbíd., pág. 576. 
33· lbíd. 
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También es institución antigua ei colegio de los augures, que go
zaba de independencia paralela a la del colegio de los pontífices. Sa
bemos únicamente que el augur no estaba Ilamado a descifrar el 
porvenir. Su función se limitaba a descubrir si tal o cual �roye:to O� 
elección de un lugar de culto, la designación de un funoonano

_ 
reh

gioso, etc.) era fas. Preguntaba a la divinidad: «Si f�s est ... env1ame 
tal signo». Sin embargo. ya a finales de la monarqUla empezara� los 
romanos a consultar a otros especialistas. autóctonos o extranJeros 
(véase § 167). Con el tiempo Ilegaron a introducirse en �oma ciertas 
técnicas adivinatorias de origen griego o etrusco. El metodo de los 
arúspices (consistente en examinar las entrañas de las víctimas) era 
totalmente de origen etrusco.34 

• • Además de los colegios. el culto público contaba con oerto nu
mero de grupos cerrados o «sodalidades» (de s�da!is =. co�pañ�r?) , 
cada uno de eiios especializado en una determmada tecmca rehglo
sa. Los veinte Jetiales sacralizaban las declaraciones de ��erra Y los 
tratados de paz. Los salii. «danzantes» de Marte y de Qumno, repar
tidos en dos grupos de doce miembros cada uno, actuaban en mar
zo y en octubre, cuando se pasaba de la paz a la guerra Y .de la gue
rra a la paz. Los jratres arvales protegían los campos cultivados. La 
cofradía de los luperci celebraba el 1 5  de febrero las Lupercales. Est.e 
rito se encuadraba en las ceremonias específicas del período de cn
sis que se instauraba con el fin de cada año (véanse §§ 12. 22).3 1 Des
pués de sacrificar un macho cabrío en la grut� del Lupan�r .. l?s lu
percios, vestidos únicamente con un trozo ?e p1el.de cabra. 1�1oaban 
una carrera purificatoria en torno al Palatmo. M1entras coman, gol-

34. En cuanto a la actividad oracular. que implica la inspiración directa
·
d

·
e 

un dios, se consideraba sospechosa por el mero hecho de que escap�ba a la v¡g¡
lancia del Estado. La recopilación conocida bajo el título Libros sibilmos hubo de 
ser aceptada por entenderse que contenía los secretos referentes al futuro de �o
ma. Pero era celosamente guardada por los sacerdotes y se consultaba umca
mente en casos de extremo peligro. 

35 .  Febmum, que dio el nombre al mes de febrero (jebmarius), 
.
es ��ad. Va

rrón como purgamentum (De lingua latina VI. 13) ;  el verbo febmare s1gmhca «pu
rifican. 
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! .1 1 ' , l l l l l J l'H�s se exponían a sus golpes para obtener la fecundidad.36 
El an ritos a la vez purificatorios y de fecundidad, como otras tantas 
ceremonias celebradas en el ambiente del Año Nuevo. Se trata con 
seguridad de un complejo ritual arcaico en el que se detectan rasgos 
propios de una iniciación del tipo Méinnerbund Parece, sin embar
go, que ya antes de la República se había olvidado el sentido de es
te complejo ritual. 

Tanto en el culto público como en el privado, el sacrificio con
sistía en la oblación de una materia alimenticia: primicias de cerea
les, de uva. de vino dulce y sobre todo de animales (bóvidos. ovinos. 
porcinos y. en los Idus de octubre, de un caballo). Con excepción del 
caballo de octubre, el sacrificio de animales se atenía al mismo rito. 
Se efectuaban libaciones preliminares sobre un altar portátil (jocu
[us). que representaba el focu[us del sacrificador, situado delante del 
templo y junto al altar. Luego el sacrificador inmolaba simbólica
mente a la víctima, pasando el cuchillo sacrificial sobre el cuerpo. de 
la cabeza a la cola. del animal. Originalmente degollaba a la víctima. 
pero en el ritual clásico había unos sacerdotes (victimarii) encarga
dos de esta tarea. La parte reservada a los dioses --hígado, pulmo
nes, corazón y algunas otras porciones- se quemaba sobre el altar. 
La carne era consumida por el sacrificador y sus compañeros en el 
culto privado, y por los sacerdotes en los sacrificios celebrados por 
cuenta del Estado. 

166. JúPITER, MARTE, QUIRINO Y LA TRIADA CAPITOLINA 

A diferencia de los griegos. que desde muy pronto organizaron 
un panteón perfectamente articulado, los romanos no contaban a 
comienzos de la época histórica sino con una sola agrupación jerár
quica de divinidades, concretamente la tríada arcaica formada por 
Júpiter. Marte y Quirino, completada con Jano y Vesta. Como dios 

36. Plutarco, Romulus XXI. I I - !2; etc. 

.f ) 
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protector de los «comienzos», Jano fue colocado a la cabeza de la lis
ta, y Vesta, protectora de la ciudad. al final. Las fuentes literarias. sin 
embargo, hablan de un gran número de divinidades, aborígenes o 
tomadas de los griegos y de los etruscos. Pero ni la clasificación ni la 
jerarquía de estas divinidades estaban claras.37 Algunos autores anti
guos distinguen entre di indigetes y di novensi!es. nacionales (patrii) 
los primeros y recibidos más tarde los segundos.38 Más valiosa es la 
secuencia atestiguada en la fórmula de la devotio transmitida por Li
vio: los cuatro grandes dioses Oano, Júpiter, Marte, Quirino), a los 
que siguen Be!Iona y los lares (patronos de la guerra y de la tierra), 
los di novensi!es y los di indigetes. y finalmente los dioses manes y Te
!Ius (§ 164). 

En todo caso. no se puede dudar del carácter arcaico de la tría
da formada por Júpiter. Marte y Quirino. El estatuto y las funciones 
de los tres flamines mayores indican suficientemente la estructura de 
los dioses cuyo culto aseguran. Júpiter39 es el dios soberano por ex
celencia, celeste y fulgurante, fuente de sacralidad y garante de la 
justicia y de la fecundidad. cosmócrata, si bien la guerra se sustrae a 
su dominio, que lo es de Marte (Mavors. Mamers), que entre todos 
los itálicos es el dios de la guerra. También aparece Marte asociado 
en ocasiones a ciertos ritos pacíficos. pero se trata de un fenómeno 
bien conocido en la historia de las religiones: la tendencia totalitaria, 
«imperialista)) de ciertos dioses desborda la esfera de su actividad 
propia. Ello ocurre especialmente en el caso de Quirin0.40 Sin em
bargo, como ya hemos visto (§ 165 ) ,  el flamen quirinafís interviene 
únicamente en tres ceremonias relacionadas con el grano. Y lo que 
es más, etimológicamente, Quirino se relaciona con la comunidad 

37·  Varrón los distribuía en certi (= determinados) e incertz, entre los que dis-
tin�uía veinte dioses principales, se[ecti; véase A�ustín. De civ. Dei VII. 2. 

38. Varrón, De lmfua latina V, 74; Vir�ilio. Georf. l. 498. 
39· Aparece este nombre en oseo. en umbro y en los dialectos latinos. 
40. Este dios aparece frecuentemente a�rupado por Mars �radivus. Ambos 

poseen escudos sa�rados (ancilia; Tito Livio, V, 52). Rómulo. hijo de Marte. repre
sentante de la realeza má�ica y �uerrera. es asimilado después de su muerte a 
Quirino. 
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de los viri, la  asamblea (covirites) del pueblo romano; en resumidas 
cuentas, representa Ia «tercera función» de la división tripartita indo
europea. Pero en Roma, al i�ual que en otros sitios, la tercera fun
ción sufrió una fra�mentación muy acusada. explicable por su poli
valencia y su dinamismo. 

En cuanto a Jano y Vesta, su a�re�ación a la tríada arcaica 
prolon�a probablemente una tradición indoeuropea. Se�ún Va
rrón, a Jano pertenecen los prima. y a Júpiter los summa. Júpiter 
es, por consi�uiente, rex. ya que a los prima superan los summa, 
pues lo primero aventaja a lo se�undo en el orden temporal. mien
tras que lo se�undo se antepone en el de la dignitas.4' Jano se sitúa 
espacialmente en los umbrales de las casas y en las puertas. En el 
ciclo temporal le corresponde re�ir los «comienzos del año». Tam
bién en el tiempo histórico ocupa Jano los comienzos, pues fue el 
primer rey del Lacio y soberano de la edad de oro, cuando los 
hombres y los dioses vivían juntosY Se representa como un ser bi
fronte, pues «todo tránsito supone dos lu�ares, dos estados, el que 
se deja y aquel en que se penetra11 .4 ' Su arcaísmo está fuera de du
da, pues también los indoiranios y los escandinavos conocen unos 
«dioses primeroSll. 

El nombre de Vesta deriva de una raíz indoeuropea que si�nifi
ca «arden; el fue�o perpetuo, el ignis Vestae constituye el ho�ar de 
Roma. El hecho de que todos los demás templos fueran cuadran�u
lares, pero no el de Vesta, que es circular, se explica. como ha de
mostrado Dumézil. por la doctrina india del simbolismo de la Tierra 
y el Cielo. Los templos deben ser inau�urados y estar orientados 
conforme a las cuatro direcciones celestes, pero la casa de Vesta no 
ha de ser inau�urada, ya que toda la potencia de la diosa radica en 

41. Varrón, citado por Agustín, De civ. Dei VII. 9 , 1 ;  véase el comentario de 
G. Dumézil. Rel rom. arch., pág. 333. 

42. Ovidio, Fasti I . 247-248. Jano preside también los «comienzos» naturales: 
protege la concepción del embrión, se le supone fundador de la religión, cons
tructor de los primeros templos, instaurador de los Saturnalia, etc. Véanse las 
fuentes citadas por G. Dumézil. op. cit . .  pág. 337· 

43- Véase G. Dumézil. op. cit. , pág. 337· 
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la tierra; su santuario es una aedes sacra, no un templum. 44 No s� re
presentaba a Vesta con imá�enes. pues el fue�o basta�a para Íl�u
rarla:45 una prueba más de arcaísmo y de conservadunsmo . . P��s la 
ausencia de imá�enes es característica ori�inal de todas las diVImda
des romanas. 

Bajo la dominación etrusca. la vieja tríada de J�p�ter, Marte 
y Quirino perdió actualidad y fue sustituid� por la d: Juplte�, Juno Y 
Minerva, instituida en tiempo de los Tarqumos. La mfluenoa etr�s
co-latina, que ya incorporaba ciertos elementos �rie�os. es notona. 
Júpiter Optimus Maximus, como será llamado e� adelante, apare.ce 
ahora ante los romanos bajo la ima�en etrusqlllzada del Zeus �ne
�o. Su culto experimenta ciertas modificaciones. Más �ún, cuando el 
Senado otor�a el triunfo a los �enerales vencedores. este se desarro
lla bajo el si�no de Júpiter. Durante la ceremonia, el vencedor se 
convierte en el doble de Júpiter: avanza sobre un carro. coronado 
de laurel. revestido de los atributos del dioS.46 A pesar de la presen
cia de Juno y Minerva en su templo, el único dueño es Júpiter. A él 
se diri�en los votos y las dedicaciones. . Como observa Dumézil. «Juno es la más importante de las dio
sas de Roma. y al mismo tiempo la más desconcertante1l .47 Su nom
bre. Juno. deriva de una raíz que expresa la «fuerza vitah. Sus fun
ciones son múltiples: preside diversas fiestas relacionadas con la 
fecundidad de las mujeres (como Lucina. es invocada durante el 
parto) y también el comienzo de los meses. �1 «renacen d� la luna, 
etc. Sin embar�o. en el Capitolio era regina. titulo que reflejaba una 
tradición muy firme, hasta el punto de que fue aceptado d�rante la 
República. En resumen. Juno estaba asociada a las tres funciones de 
la ideolo�ía indoeuropea: la realeza sa�rada, la fuerza �uerrera. la fe-

44. Ibíd., pág. 323- En el Irán, también Atar. el fuego. aparece al final de la 
lista de los Amesha Spenta; véase ibíd .. pág. 329· 

45· Ovidio. Fasti VI. 299. 
. 

46. Servio. Ad Ed IV. 27. Plutarco, Aemi[ius Pau�us. 32?4· descnbe detalla
damente el triunfo de Paulo Emilio después de la victona de P1dna ( r68 a.C.); vea
se el comentario de G. Dumézil. op. cit. págs. 296-298. 

47· G. Dumézil. op. cit. , pág. 299. 
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cundidad. Dumézil compara esta polivalencia con una concepción 
común a la India védica y al Irán. concretamente la diosa que asu
me las tres funciones al tiempo y las concilia. constituyéndose así en 
una especie de modelo de la mujer en la sociedad.4H 

En cuanto a Minerva. era la patrona de las artes y de los artesa
nos. Su nombre es probablemente itálico (derivado de la raíz indo
europea *men-. que designa cualquier actividad del espíritu); sin em
bargo, los romanos la recibieron a través de los etruscos. En efecto. 
ya en Etruria representaba Menrva (Minerva) una adaptación de Pa
las Atenea. 

En resumen: la tría�a capitalina no representa la pervivencia de 
una tradición romana. Unicamente Júpiter corresponde a la heren
cia indoeuropea. La asociación de Juno y Minerva se debió a los 
etruscos. También para ellos desempeñaba una función en la jerar
quía del panteón la tríada divina. Sabemos. por ejemplo. que presi
día la fundación de los templos. 49 Pero prácticamente esto es todo lo 
que sabemos. 

167. Los ETRUSCOS. ENIGMAS E HIPOTESIS 

Roma se enfrentó muy pronto con el mundo etrusco. Resulta 
difícil. sin embargo, precisar las recíprocas influencias culturales. La 
documentación arqueológica (tumbas. frescos. estatuas. objetos di
versos) nos hablan de una civilización altamente desarrollada. pero 
no conocemos la lengua etrusca. Por otra parte. ningún historiador 
de la Antigüedad nos ha conservado noticias sobre la religión, la 
cultura y la historia de los etruscos a semejanza de lo que hicieron 
para los tracios. los celtas o los germanos. Por otra parte. los auto
res latinos no nos han transmitido datos esenciales sobre la religión 
etrusca sino a partir del siglo I a.C.. cuando la herencia original ya 
había experimentado el influjo helenístico. Finalmente. se discute 

48. Ibíd., págs. 307 y sigs., con análisis de la función de Sarasvati y de Anahita. 
49· Servio, Ad Aen. I. 422. 

¡ 
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acerca del origen mismo del pueblo etrusco. lo que reduce el valor 
de las inducciones comparativas. 

Según la tradición recogida por Herodoto. 50 los etruscos eran 
descendientes de los lidios. En efecto. este origen asiánico parece 
confirmado por ciertas inscripciones descubiertas en Lemnos. Pero 
las formas culturales desarrolladas en Etruria no reflejan las realida
des asiánicas. Lo que es seguro es que muy pronto se desarrolló una 
simbiosis entre los conquistadores llegados de ultramar y las pobla
ciones aborígenes instaladas entre el Po y el Tíber, es decir. en la re
gión que en el siglo VI a.C. constituía Etruria. La civilización de los 
etruscos era ciertamente superior; disponían de una flota importan
te. practicaban el comercio, utilizaban el hierro y construían ciuda
des fortificadas. Su forma de organización política más importante 
era la confederación de ciudades; la metrópoli contaba con doce. 
Pero la población de esas ciudades era etrusca sólo en parte; el res
to estaba formado por umbros. vénetos. ligures y otras poblaciones 
itálicas. 

Las influencias griegas se hicieron notar desde fecha muy tem
prana. tanto en el arte como en la religión. El dios etrusco Fufluns 
fue representado como Dioniso. junto a Semla (Semele) y Areatha 
(Ariadna). Aparecen asimismo Artumes (Artemis) y Aplu (Apolo). 
Por otra parte. numerosas divinidades auténticamente etruscas He
van nombres latinos o faliscos: Uni Ouno). Nethuns (Neptuno). Ma
ris (Marte) .  Satres (Saturno). El nombre del héroe mitológico Mas
tarna (etrusco maestma) deriva del latín magíster. La asimilación de 
las divinidades romanas a las griegas tuvo como modelo el prece
dente etrusco: Juno. Minerva. Neptuno se convirtieron en Hera. Ate
nea, Poseidón. a imitación de los etruscos Uni. Menrva y Nethuns. 
En resumen. la cultura y en especial la religión etruscas se caracteri
zan por una asimilación precoz de elementos itálicos y griegos.'¡ Se 

50. Herodoto. I. 94· 
51 .  F. Altheim subraya el hecho de que la herencia asiánica y mediterránea 

resulta más fácil de señalar no al comienzo, sino al final de la historia etrusca; 
véanse A History of Roman Religion, pág. 50; La religzon romazne antique, pág. 42. 
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trata sin duda de una síntesis ori�inal, pues e l  �enio etrusco elabora 
las ideas ajenas conforme a una vocación propia. Pero i�noramos la 
mitolo�ía y la teolo�ía etruscas. Ni siquiera nos atreveríamos a con
siderar excepción el caso de Hercle (Heracles). pues, a pesar de los 
esfuerzos de J. Bayet, lo único que sabemos es que era muy popular 
en Etruria y que poseía una mitolo�ía ori�inal. distinta de la tradi
ción �rie�a. y que incorporaba además ciertos elementos de ori�en 
oriental (Mell<art). 52 En cuanto a la teolo�ía, sería vano creer que es 
posible reconstruirla a partir de al�unas noticias tardías sobre los «li
bros)) etruscos. Como veremos ense�uida. estas noticias se refieren 
casi exclusivamente a las técnicas adivinatorias. 

A falta de textos, los investi�adores se han centrado en el análi
sis minucioso del material arqueoló�ico. La estructura arcaica del 
culto de los muertos y de las diosas ctónicas recuerda las tumbas y 
las esculturas de Malta, de Sicilia y del E�eo (véase § 34). Las ne
crópolis. verdaderas ciudades de los muertos, se elevaban junto a las 
ciudades de los vivos. Las tumbas contenían ricos ajuares, especial
mente de armas para los hombres y de joyas para las mujeres. Se 
practicaban sacrificios humanos, costumbre que más tarde daría ori
�en a los jue�os �ladiatorios. Las inscripciones funerarias indican 
únicamente la ascendencia materna del difunto. Las tumbas de los 
hombres aparecen adornadas con un falo, mientras que las de las 
mujeres ostentan cipos en forma de casa. La mujer encarnaba la ca
sa misma, es decir, la familia.51 Bachofen hablaba de «matriarcado)). 
Lo que parece cierto es que la mujer ocupaba una posición emi
nente en la sociedad etrusca. Las mujeres participaban en los ban
quetes al lado de los hombres. Los autores �rie�os notaban con 

52. J. Bayet, «Héracles-Herclé dans le domaine étrusque», en Les origines de 
l'Hercu[e romain. 1926, págs. 79-120; íd .. Herdé, étude critique des principaux mo
numents relatifs a l'Hercufe etrusque, 1926. 

53· Los falos funerarios aparecen a partir del siglo IV a.C., mientras que los ci
pos en forma de casa están atestiguados mucho antes. En Etruria se mencionaba 
el prenomen del padre y el nomen de la familia materna: «La madre se considera
ba no una personalida individual, sino más bien como miembro de su linaje» (F. 
Altheim, La rel rom. antique. pág. 46: véase A Histor;¡ of Rom. Rel . págs. 51 y sigs.). 
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asombro que las esposas etruscas �ozaban de una libertad que en 
Grecia se permitía únicamente a las hetairas. En efecto, aparecían 
ante los hombres sin velo, y los frescos funerarios las representan 
con túnicas transparentes y animando con sus �ritos y sus �estos a 
los atletas que combatían desnudos.54 

A finales de la República, los romanos sabían que la reli�ión de 
los etruscos contaba con «libro9, comunicados por personajes so
brenaturales, como la ninfa Ve�es o Ta�es. Se�ún la leyenda, el últi
mo sur�ió de un surco; tenía el aspecto de un niño y la sabiduría de 
un anciano. La muchedumbre reunida en torno a Ta�es se preocu
pó de poner por escrito su enseñanza. y tal es el ori�en de la hams
picinae disciplina.55 El motivo mítico de la revelación de un libro 
«santo)) (o que contiene la doctrina secreta) por un ser sobrenatural 
se haiia atesti�uado desde E�ipto y Mesopotamia hasta la India me
dieval y el Tibet. Este ar�umento se popularizó sobre todo en época 
helenística. La epifanía de Ta�es como puer aetemus nos recuerda el 
hermetismo (véase § 209), lo que no implica necesariamente una 
lectura «alquímica)), tardía por consi�uiente. de la tradición etrusca. 
Para nuestro propósito, lo importante es el hecho de que, a comien
zos del si�lo 1 a.C.. se suponía que los etruscos habían conseNado en 
sus libri ciertas revelaciones de orden sobrenatural. Esencialmente, 
aqueiios textos podían clasificarse en libri fulgurales (teoría del rayo), 
libri rituales (a los que pertenecen los acherontici) y libri hamspicini 
(completados por los libri fatales). 

La doctrina sobre el rayo. tal como la conocemos a través de 
Séneca y Plinio,56 comprendía un repertorio que daba el si�nificado 
del trueno para cada día del año. Dicho de otro modo: el cielo. divi
dido en dieciséis secciones. constituía un len�uaje virtual. actualiza
do a través de los fenómenos meteoroló�icos. La si�nificación de un 
relámpa�o venía dada por las porciones del cielo donde aquél se 

54· F. Altheim, La rel rom. ,  pág. 48: A Histor;¡. págs. 6r y sigs. 

S S· Cicerón, De div. II. 51 .  Lido precisa que los griegos asimilaban el niño Ta
ges a Hermes Ctónico. 

s6. Naturafes quaestiones II, 3I-34 y 47-si: Naturafis Historia II. I37-I46. 
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iniciaba o terminaba. Los once tipos de rayos estaban manejados por 
diferentes dioses. El mensaje era, por consiguiente, de origen divino, si 
bien era transmitido en un «lenguaje secreto>l conocido únicamente de 
los sacerdotes especializados, los arúspices. Han sido oportunamente su
brayadas las semejanzas con la doctrina caldea.57 Pero, bajo la forma en 
que nos ha sido transmitida, la teoría de los rayos delata ciertos influjos 
de la ciencia helenística, desde los Meteorologica del Pseudo-Aristóteles 
hasta las concepciones de los «magos caldeos».58 Pero, en última instan
cia, aquellas influencias modificaron sobre todo el lenguaje, adaptándo
lo al entorno cultural de la época. La idea fundamental. y más concre
tamente la homología macrocosmos-microcosmos, es arcaica. 

También la técnica aruspicina, o interpretación de los signos ins
critos en las entrañas de las víctimas, presuponía la correspondencia 
entre los tres planos de referencia: divino, cósmico y humano. La par
ticularidad de las distintas regiones del órgano indicaba la decisión de 
los dioses y. en consecuencia, predecía el desarrollo inminente de los 
acontecimientos históricos. El modelo en bronce de un hígado de car
nero, descubierto en Piacenza en r877. contiene cierto número de tra
zos a buril y los nombres de unas cuarenta divinidades. 59 El modelo re
presenta a la vez la estructura del mundo y la distribución del panteón. 

La doctrina de la homología macro-microcosmos nos informa 
igualmente de lo que podríamos llamar la concepción etrusca de la 
historia. Según los libri fatales, una vida humana se despliega en do
ce hebdómadas; después de la duodécima, los hombres «salen de su 
espíritu» y los dioses ya no les envían ningún signo.60 De manera se
mejante, los pueblos y los Estados, lo mismo Etruria que Roma, tie-

57· Véase. en definitiva, A Piganiol, «Les Étrusques, peuple d'Orient», págs. 
340-342. 

58. Véase. en especial, S. Weinstod>, «Libri Fulgurales», págs. n6 y sigs. 
59· Se discute todavía la fecha del modelo; data probablemente del siglo m 

o 11 a.C. Son evidentes las analogías con la hepatoscopia mesopotámica; verosí
milmente fueron reforzadas en virtud de inílujos posteriores. 

6o. Varrón. texto citado y comentado por A Bouché-Leclerq, Hístoíre de [a 
divination IV, págs. 87 y sigs.; véanse C. O. Thulin, Die Rituafbücher, págs. 68 y 
sigs.; G. Dumézil. ReL rom. arch . . págs. 653  y sigs. 
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nen un plazo fijado conforme a las normas que rigen el  universo. Se 
ha hablado del pesimismo de los etruscos, sobre todo a propósito de 
su creencia en un riguroso determinismo cósmico y existencial. Pe
ro se trata de una concepción arcaica que comparten numerosas so
ciedades tradicionales: el hombre es solidario de los ritmos mayores 
de la creación, pues todos los modos de la existencia -cósmicos, 
históricos, humanos- reiteran en su plano específico de referencia 
el modelo ejemplar revelado por la trayectoria cíclica de la vida. 

Es difícil reconstruir las creencias etruscas sobre la muerte y so
bre la existencia de ultratumba. A partir del siglo IV a.C., las pinturas 
funerarias representan un infierno «distinto del griego, pero inspira
do en él: el muerto viaja a caballo o en carro; es acogido en el otro 
mundo por un grupo de hombres que son quizá sus antepasados; le 
espera un festín presidido por Hades y Perséfone, que se llaman aquí 
Eita y Phersipnai».61 Por otra parte, las pinturas representan toda una 
demonología que no es de origen griego. El protagonista, Charun, a 
pesar de su nombre griego, es una creación original de la mitología 
etrusca. «Si su nariz ganchuda hace pensar en un ave de presa, y sus 
orejas en un caballo, sus dientes rechinantes, en los monumentos en 
que el rictus cruel de sus labios los deja al descubierto, evocan la 
imagen de un animal de presa, dispuesto a devorar a sus víctimas.»62 
Después de golpearla, Charun conduce a su víctima en el viaje a los 
infiernos. Pero su misión termina en el umbral del otro mundo, don
de, a juzgar por las escenas pintadas sobre los muros de las tumbas, 
el difunto conoce una existencia ulterior llena de placeres. 

Los escasos fragmentos conocidos de los libri acherontici no nos 
permiten establecer comparación alguna con el Libro de los Muertos 
egipcio. Según el escritor cristiano Arnobio (siglo IV), «en sus libri 
acherontici promete Etruria que, en virtud de la sangre de animales 
ofrecidos a determinadas divinidades, las almas se harán divinas y se 
librarán de la condición mortal».61 Servio añade una noticia impor-

6r. G. Dumézil. o p. cit. , págs. 676-677. 
62. F. de Ruyt. Charun. démon étrusque de [a mort, págs. 146-147· 
63. Adversus natíones II. 62. 
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tante: como resultado de determinados sacrificios, las almas se trans
forman en dioses a los que se califica de animales en razón de su 
ori�en.64 Se trataría, por tanto, de una di\7inización obtenida como 
fruto de unos ritos cruentos, cosa que podemos interpretar como un 
ras�o de arcaísmo o como un sacrificio-sacramento comparable a la 
iniciación en los Misterios de Mitra (\léase § 217). En todo caso, la 
«di\7inización de las almas» añade una nueva dimensión a la escato
lo�ía etrusca. 

Podemos afirmar que, en definiti\7a, nos es desconocido el nú
cleo esencial del pensamiento reli�ioso etrusco. El presti�io de que 
�ozaban, ya desde los comienzos de Roma, sus métodos de adi\7ina
ción, de orientatio y de construcción de ciudades y edificios sa�rados 
indica la estructura cosmoló�ica de la teolo�ía de los etruscos y pa
rece explicar sus esfuerzos por abrir brecha en el eni�ma del tiempo 
histórico. Es muy probable que tales concepciones ayudaran al pro
ceso de maduración de la reli�iosidad romana. 

168. CRISIS Y CATÁSTROFES: DEL DOMINIO GALO A LA SEGUNDA GUERRA 
PÚNICA 

En el año 496 a.C.. poco después de la expulsión del último rey 
etrusco y la instauración de la República, fue eri�ido un templo al pie 
del A\7entino en honor de una nueva tríada, formada por Ceres, Lí
ber y Líbera. Es probable que la política tu\7iera mucho que \7er con 
la instauración de este culto dedicado a tres di\7inidades protectoras 
de la fecundidad. El santuario, un lu�ar consa�rado desde hacía mu
cho tiempo a los cultos a�rarios, pertenecía a los representantes de la 
plebe.65 Etimoló�icamente, Ceres si�nificaba el «erecimientO>l personi
ficado. La existencia de un flamen cerialis, así como el carácter parti
cular de los ritos celebrados con ocasión de las Cerealias ( I9 de abriD 

64- Ad Aen !II. r 68. 
65. Según la tradición, el templo fue resultado de la primera consulta de los Libros sibifinos, pero se trata de un anacronismo. 
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confirman el arcaísmo de la diosa. En cuanto a Líber, su nombre pa
rece deri\7ar de la raíz indoeuropea * leudh. que si�nifica ccel de la �er
minación. el que ase�ura el nacimiento y la cosecha».66 Se�ún ��us
tín, 67 la pareja formada por Líber y Líbera fa\7orecía la procreae1on Y 
la fecundidad uni\7ersales, «liberando)) la semilla en el curso de la 
unión sexual.68 En ciertos lu�ares de Italia. su fiesta. las Liberalias (17 de 
marzo), incluía elementos licenciosos: procesión con un falo, que de
bían coronar públicamente las más castas matronas, frases obs�e�as, 
etc.69 Pero muy pronto la tríada de Ceres, Líber y Líbera fue as1m1la
da (interpretatio graeca) a la formada por Deméter, Dion

_
iso (Baco) Y 

Perséfone (Proserpina)."" Con el nombre de Baco Ile�ana a hacerse 
famoso Líber y conocería una fortuna excepcional como fruto de la 
difusión del culto dionisíaco (\léase pá�. 1 66, infra). 

Roma se había familiarizado con los dioses �rie�os ya en el si
�lo VI a.C.. bajo la dominación etrusca. Pero desd� :�mienzos 

_
de la 

República se produce una asimilación rápida de dl\7lmdades �ne�as: 
los Dióscuros en el año 499. Mercurio en el 49 5. Apolo en el 431 
(con ocasión de una peste; fue. por tanto, el ccdios médico)) el  que an
te todo fue introducido). Venus, ori�inalmente nombre común que 
si�nificaba el encanto má�ico, fue identificada con la

_ 
Afro

_
dita .�rie

�a. pero la estructura de la diosa cambió más ta�de baJo
_ 
el 

_
mfl�}o de 

la leyenda troyana. Un proceso similar caractenza la as1m1laC1on de 
las di\7inidades latinas e italiotas. Diana se recibió de los albanos Y 
fue ulteriormente homolo�ada a Artemis. En el año 396 a.C. fue in
\7itada a instalarse ceremonialmente en Roma Juno Re�ina, la diosa 
patrona de Veyes. En un célebre pasaje describe Tito Li\7i� �l rito de 
la evocatio; el dictador Camilo se diri�ió a la diosa de los s1t1ados: ccY 
tú, Juno Re�ina, que fa\7oreces ahora a Veyes, te pido que nos si�as 
a los \7encedores hasta nuestra ciudad. que pronto será la tuya. don-

66. E. Benveniste. «Líber et liberi»; G. Dumézil, op. cit . . pág. 383 .  
67. De civ. Dei VII. 3 ·  
68. Ibíd. VII. 9· 
69. Ibíd. VII, 2r. 
70. Véase J. Bayet. «Les "Céralia", altération d'u� culte lati� par le �ythe 

gree» (= Croyances et rites dans fa Rome antique) espeoalmente pags. I09 Y s1gs. 
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de te acogerá un templo digno de tu grandeza».71 Los de  Veyes «igno
raban que sus propios adivinos y los oráculos extranjeros los habían 
ya entregado, que los dioses ya estaban convocados a compartir sus 
despojos y que otros, atraídos fuera de su ciudad por los votos. mira
ban ya de soslayo los templos y las nuevas moradas que les esperaban 
entre los enemigos; en una palabra: que estaban viviendo su último 
día». 

La invasión de los celtas durante el primer cuarto del siglo IV in
terrumpió los contactos con el helenismo. La devastación de Roma 
(en el año 390 a.C. aproximadamente) fue tan radical que algunos 
pensaron en abandonar las ruinas para siempre e instalarse en Ve
yes. Al igual que Egipto después de la irrupción de los hicsos (véase 
§ 30), el incendio de la ciudad quebrantó la confianza de los roma
nos en su propio destino histórico. Hasta después de la victoria de 
Sentinum (año 295 a.C.) no se librarían Roma e Italia de la domi
nación de los galos. Se restablecieron las comunicaciones con el 
mundo griego y los romanos reanudaron su política de conquista. 
Hacia finales del siglo m a.C.. Roma era la potencia más fuerte de 
Italia. En adelante, las vicisitudes políticas repercutirían, y en ocasio
nes gravemente, sobre las instituciones religiosas tradicionales. Para 
un pueblo tan dado a leer en los acontecimientos históricos otras 
tantas epifanías divinas, las victorias o los desastres militares estaban 
cargados de significaciones religiosas. 

Cuando poco después se vio en peligro la existencia misma del 
Estado romano a causa de la segunda guerra púnica, la religión ex
perimentó profundas transformaciones. Roma apeló a todos los dio
ses de cualquier origen que fuesen. Los arúspices y los Libros sibili
nos descubrían las causas de los desastres militares en diferentes 
culpas de orden ritual. Siguiendo las indicaciones de los Libros sibi
finos, el Senado promulgó medidas saludables: sacrificios, lustracio
nes, ceremonias y procesiones desacostumbradas, e incluso sacrifi
cios humanos. El desastre de Cannas (año 216 a.C.) .  que se volvió 
aún más amenazador por los numerosos prodigios y el incesto de 

71. Tito Livio, V, 21,  3-22. 
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dos vestales. hizo que el Senado se decidiera a enviar a Fabio Píctor 
con la misión de consultar al oráculo de Delfos. En Roma, los Libros 
sibilinos ordenaban practicar sacrificios humanos; dos griegos y dos 
galos fueron enterrados vivos/2 Se trata con toda probabilidad de un 
rito de estructura arcaica, el «asesinato creador».71 

Finalmente, en los años 205-204 a.C.. en vísperas de la victoria 
sobre Aníbal y siguiendo una indicación de los Libros sibilinos. Ro
ma introdujo la primera divinidad asiática, Cibeles. la Gran Madre 
de Pesinunte.74 La famosa piedra negra que simbolizaba a la diosa 
fue traída de Pérgamo por una escuadra romana. Recibida solem
nemente en Ostia. Cibeles fue instalada en su templo erigido sobre 
el Palatino.71 Sin embargo. el carácter orgiástico del culto y ante to
do la presencia de sacerdotes eunucos suponían un contraste vio
lento con la austeridad romana. El Senado no tardaría en regular 
cuidadosamente las manifestaciones cultuales. Los sacrificios fueron 
confinados estrictamente al  interior del templo, con excepción de 
una procesión anual que llevaba el betilo a su baño. Se prohibió a 
los ciudadanos romanos sacrificar a Cibeles conforme al rito anato
lio. El personal al servicio de la diosa quedó limitado a un sacerdo
te, una sacerdotisa y sus ayudantes. pero ni los romanos ni sus es
clavos tenían derecho a ejercer aquellas funciones. En cuanto al 
culto romano oficial. estaba regulado por un pretor urbano. 

Sin embargo. en el año 204 a.C.. el Senado consintió en la ins
tauración de sodalidades con participación exclusiva de miembros 
de la aristocracia; su función principal se reducía a la celebración de 
banquetes en honor de Cibeles. En resumen. la introducción de la 

72. Tito Livio, XXII, 57,6.  
73- A fin de asegurarse la victoria, Jerjes hizo enterrar vivos a nueve mucha-

chos y nueve muchachas cuando se embarcó para Grecia. Sabido es, por otra par
te, que Temístocles, como resultado de un oráculo, hizo sacrificar tres jóvenes pri
sioneros en vísperas de la batalla de Salamina (==Plutarco, Vita Jhem .. Xlll). Sobre 
este tema mític

-
o-ritual. véase M. Eliade, De Zafmoxis á Gengis Khan, págs. 178 Y sigs. 

7 4· Tito Livio, XXIX, ro  y sigs. 
75 ·  Conviene recordar que, gracias a la leyenda de Eneas, Cibeles no era en 

el íondo una divinidad extranjera. 
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primera divinidad asiática fue obra de la aristocracia. Los patricios 
estaban convencidos de que tocaba a Roma desempeñar un papel 
importante en Oriente. Pero la presencia de Cibeles no tuvo conse
cuencias. La invasión de los cultos orientales se produciría un siglo 
más tarde. Ciertamente, después de los sufrimientos y el terror de la 
segunda guerra púnica, Roma se sentía doblemente atraída por las 
divinidades asiáticas. Pero una vez más nos encontramos en este 
punto con la ambigüedad específicamente romana, que implicaba a 
la vez la exigencia de regular los cultos extranjeros y el temor a per
der sus posibles beneficios."6 Sin embargo, no pudieron evitarse las 
consecuencias de estas dos guerras y de la fulgurante victoria finaL 
Por una parte, se concentró en Roma un número considerable de 
refugiados de todas las regiones de Italia y de esclavos extranjeros. 
Por otra, ciertos sectores de la población se alejaron cada vez más de 
la religión tradicionaL En Roma. al igual que en todo el mundo me
diterráneo a partir del siglo IV, cada día resultaba más urgente la ne
cesidad de una experiencia religiosa personaL Esta experiencia reli
giosa era accesible sobre todo en los conventículos y en las sociedades 
cerradas del tipo de la «religión mistérica>�, dicho de otro modo: en las 
sociedades secretas capaces de eludir la vigilancia del Estado. De ahí 
que el Senado prohibiera la participación de los ciudadanos romanos, 
e incluso de sus esclavos, en el culto anatolio de Cibeles. 

En el año r86 a.C.. las autoridades descubrieron con sorpresa 
que en Roma se celebraban incluso bachanalia, o <<misterios orgiás
ticos>� nocturnos. El culto de Dioniso había experimentado una con
siderable difusión en todo el mundo mediterráneo, especialmente en 
época helenística (véase § w6). A renglón seguido de la dominación 
romana de la Magna Grecia, las asociaciones esotéricas de mystes se 
extendieron por la península, especialmente por Campania. En efec
to, fue una sacerdotisa-vidente originaria de Campania la que intro
dujo en Roma un culto secreto, modificado según sus propias pres
cripciones, que incluía determinados ritos comparables a los de los 
Misterios. Como resultado de una denuncia, que el cónsul hizo pú-

76. Véase J. Bayet, Histoire . . .  de fa refigwn remafne, pág. ' 54· 
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blica inmediatamente. se llevó a cabo una investigación que reveló 
las proporciones del culto y su carácter orgiástico. Los adeptos, en 
número superior a siete mil. fueron acusados de incontables abomi
naciones: no sólo prestaban juramento de no revelar nada, sino que 
además practicaban la pederastia y organizaban asesinatos para apo
derarse de fortunas enteras. Los ritos se celebraban en el mayor de 
los secretos. Según Tito Livio,77 los hombres, como enajenados y con 
el cuerpo agitado, proferían palabras proféticas; las mujeres, <<con los 
cabellos sueltos a la manera de las bacantes>�, corrían hasta el Tíber 
<<agitando antorchas encendidas>� que hundían en el agua y sacaban 
en llamas, <<pues se mezcla azufre vivo con cal».78 

Algunas acusaciones recuerdan los estereotipos utilizados más 
tarde en todos los procesos de herejía y brujería. La rapidez y la se
veridad de la investigación, la dureza de la represión (varios millares 
de ejecuciones en todo el país) demuestran el carácter político del 
proceso. Las autoridades denunciaron el peligro que suponían las 
sociedades secretas, con riesgo de conjuraciones capaces de intentar 
un golpe de Estado. Indudablemente, el culto báquico no quedó to
talmente abolido, pero se prohibió participar en él a los ciudadanos 
romanos. Por otra parte, toda ceremonia báquica, obligatoriamente 
limitada a cinco miembros, debía ser autorizada por una decisión 
del Senado. Fueron destruidos los edificios y los objetos de culto, sal
vo cinco que <<poseían una cierta sacralidad>�. 

Todas estas medidas de terror demuestran hasta qué punto con
sideraba sospechosas el Senado las asociaciones religiosas que esca
paban a su vigilancia. El senadoconsulto contra las bacanales nun
ca perdería validez; tres siglos más tarde serviría de modelo para la 
persecución contra los cristianos. 

77· Tito Livio. XXXIX. 1 3 , 12. 
78. Se les acusaba además de hacer desaparecer de manera horrible a quie

nes se negaban a participar en sus crímenes y excesos (ibíd., XXXIX. 13,13) .  Un 

análisis minucioso del texto de Tito Livio y del senadoconsulto del año r86  sobre 
las bacanales. en A. Bruhl. Liber Pater. págs. 82-u6.  
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Capítulo XXI 

Celtas, germanos, tracios y getas 

1 69. PERSISTENCIA DE LOS ELEMENTOS PREHISTORICOS 

El impacto de los celtas en la historia antigua de Europa se hi
zo sentir durante menos de dos siglos, desde la conquista del norte 
de Italia en el siglo V (Roma fue asaltada en el año 390 a.C.) hasta 
el saqueo del santuario de A polo en Delfos, en el año 2 79 a.C. Poco 
tiempo después quedaría sellado el destino de los celtas, atrapados 
entre la expansión de las tribus germánicas y la presión de Roma. Su 
poderío no dejaría ya de declinar. Pero los celtas eran herederos de 
una protohistoria singularmente rica y creadora. Como veremos más 
adelante, los datos aportados por la arqueología son de gran impor
tancia para el conocimiento de la religión céltica. 

Los protoceltas son muy probablemente los creadores de la cul
tura IIamada de los «Campos de UrnaS!> (Umfie!c/),' formada en Eu
ropa central entre los años 1300 y 700 a.C. Habitaban en aldeas, 
practicaban la agricultura, utilizaban el bronce e incineraban a sus 
muertos. Sus primeras migraciones (siglos X y IX a.C.) los IIevaron 
hasta Francia, España y Gran Bretaña. Por los años 7oo-6oo a.C. se 
difundió en Europa central el uso del hierro; se trata de la cultura 

r. Designada de este modo porque incineraban a sus muertos y colocaban la 
cemzas en urnas enterradas a contmuaC!on en un cementeno. 
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llamada de Hallstatt, caracterizada por una estratificación social muy 
marcada y por ritos funerarios diferentes. Es probable que tales in
novaciones fueran resultado de influencias culturales iranias trans
mitidas por los cimerios (originarios del Mar Negro).  En aquel mo
mento se formó la aristocracia militar celta. Los cadáveres (al menos 
los de los jefes) no eran incinerados, sino que, junto con sus armas y 
otros objetos preciosos, se depositaban en un carro de cuatro ruedas 
que a continuación era sepultado en una cámara cubierta por un 
túmulo. Hacia el año 500 a.C., durante la segunda Edad del Hierro, 
conocida por el nombre de La Tene, conoció su apogeo la creativi
dad artística del genio celta. Las obras de orfebrería y los innumera
bles objetos de metal sacados a la luz por las excavaciones han sido 
calificados como «una gloria del mundo bárbaro, una aportación 
grande, aunque limitada, de Jos celtas a la cultura europea». 2 

A la vista de la penuria de las fuentes sobre la religión, resultan 
inestimables los documentos arqueológicos. Gracias a las excavacio
nes sabemos que los celtas atribuían una gran importancia al espacio 
sagrado, es decir, a los lugares consagrados conforme a reglas estrictas 
en torno a un altar en el que se practicaban los sacrificios. (Como ve
remos, los autores antiguos hablan de la delimitación ritual del espa
cio sagrado y aluden al simbolismo del «centro del mundm, que apa
recen asimismo en la mitología irlandesa.) También gracias a las 
excavaciones sabemos que los distintos tipos de ofrendas se deposita
ban en pozos rituales, de dos a tres metros de profundidad. Al igual 
que el botlzros griego o el mundus romano, aquellas fosas rituales faci
litaban la comunicación con las divinidades del mundo subterráneo. 
Estos pozos están atestiguados desde mediados del segundo milenio; a 
menudo se llenaban con objetos de oro y plata apilados en calderos 
ceremoniales ricamente ornamentados.1 (En las leyendas medievales y 
en el folclore céltico pervive el recuerdo de aquellos pozos que comu
nicaban con el mundo subterráneo y de los tesoros enterrados). 

2. A. Ross, Pagan Ce/tic Britain, pág. 3 5· Véase una selección de reproduc
ciones en J. J. Hatt, Les Celtes et les Gallo-Romains, págs. ror y sigs. 

3· S. Piggott. Ancient Eumpe. págs. 215  y sigs.; íd., Jhe Druids, págs. 62 y sigs. 
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No menos importante es la confirmación aportada por la arque
ología en relación con la difusión y la continuidad del culto al cráneo. 
Desde los cilindros en piedra calcárea decorados con cabezas estiliza
das, descubiertos en el Yorl<shire y que se remontan hasta ei siglo XVIII 

a.C., y hasta la Edad Media. en todas las regiones habitadas por las tri
bus célticas se hallan atestiguados los cráneos y las representaciones 
de «cabezas cortadas». Han sido exhumados cráneos depositados en 
nichos o incrustados en los muros de los santuarios, cabezas esculpi
das en piedra e innumerables imágenes de madera sumergidas en las 
fuentes. De la importancia religiosa de estos cráneos hablaron ya los 
autores clásicos, y a pesar de las prohibiciones de la Iglesia, la exalta
ción de la «cabeza cortada» desempeña un cometido importante en 
las leyendas medievales y en el folclore británico e irlandés.4 Se trata 
ciertamente de un culto que hunde sus raíces en la prehistoria y que 
ha sobrevivido en numerosas culturas asiáticas hasta el siglo XIX.1 El 
valor mágico-religioso original de la «eabeza cortada>> se vio reforzado 
ulteriormente por las creencias que situaban en el cráneo la fuente 
primaria del semen virile y la sede del «espíritU». Entre los celtas, el crá
neo constituía el receptáculo por excelencia de una fuerza sagrada, de 
origen divino, que protegía al propietario contra toda clase de peligros 
y le aseguraba a la vez salud, riqueza y victoria. 

En resumen, los descubrimientos arqueológicos han venido a 
poner de relieve, por una parte, el arcaísmo de la cultura céltica, y 
por otra, la continuidad de ciertas ideas religiosas capitales desde la 
protohistoria hasta la Edad Media. Muchas de esas ideas y costum
bres pertenecían al viejo fondo religioso del Neolítico, pero fueron 
muy pronto asimiladas por los celtas y parcialmente integradas en el 
sistema teológico heredado de sus antepasados indoeuropeos. La 
sorprendente continuidad cultural puesta de relieve por Ia arqueolo
gía permite al historiador de la religiosidad céltica utilizar unas fuen
tes tardías, en primer lugar los textos irlandeses redactados entre los 

4- Véase A Ross, op cit. , págs. 97-164. figs. 25-86 y láminas r-23. 
5 ·  Véanse M. Eliade. Le Yoga. págs. 299. 401-402; íd .. Le Chamanisme, págs. 

319 y sigs. 
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si�los VI-VIII d.C., pero también las leyendas épicas y el  folclore que 
aún pervivió en Irlanda hasta finales del si�lo XIX. 

170. LA HERENCIA INDOEUROPEA 

Otras fuentes corroboran el arcaísmo de la cultura céltica. En Irlan
da hallamos numerosas costumbres e ideas atesti�uadas en la India anti
�ua, al paso que la prosodia es análo�a a la del sánscrito o el hitita; como 
dice Stuart Pi�ot, se trata de «fra�mentos de una herencia común al se
�undo milenio».6 Al i�ual que los brahmanes, los druidas atribuían una 
considerable importancia a la memoria (véase § qÚ Las anti�uas leyes 
irlandesas estaban compuestas en verso para as�urar su memorización. 
El paralelismo entre los tratados juridicos irlandeses e hindúes se verifica 
no sólo en cuanto a la forma y la técnica, sino muchas veces también en 
lo que concierne a su dicción.l Recordemos otros ejemplos de paralelis
mo indocéltico: el ayuno como medio de reforzar una demanda jurídica; 
el valor má�ico-reli�ioso de la verdad;x la costumbre de intercalar pasajes 
poéticos en la prosa narrativa épica, especialmente en los diál�os; la im
portancia de los bardos y sus relaciones con los soberanos.� 

6. Jhe Druids. pá¡;. 88. Según M. Dillon. los druidas y los brahmanes conser
varon unas prácticas y creencias indoeuropeas que sobrevivieron en el mundo ga
élico hasta el siglo XVIII y en la India hasta nuestros días: véase ahe archaism of 
lrish tradition», pág. 246. Véase también, del mismo autor, Ce[t and Azyan. págs. 
52 y sigs. Estudiando los ritos funerarios irlandeses e indios. H. Hartmann estima 
que la estructura de la mentalidad irlandesa se aproxima más a la de la India an
tigua que a la de Inglaterra o Alemania; véase Der Jotenkuft in Jdand. pág. 207. 

7· D. A. Binchy. «The linguistic and historical value of the Irish Law Tracts», 
citado por M. Dillon, «The archaism», pág. 247. 

8. Véanse referencias en M. Dillon, «The archaismll, págs. 247. 253 y sigs. Vé
ase también íd .. Ceft and Azyan. 

9· G. Dumézil. Servius et fa Fortuna. págs. 221 y sigs., y passim; J. E. Caerwyn 
Wi!Iiams, «The Court Poet in Medieval Ireland», págs. 99 y sigs. Precisemos que apa
recen también analogías con el mundo sumero-acadio, explicables por los contac
tos de los indoeuropeos con los pueblos el Próximo Oriente antiguo; véase H. Wag
ner, «Studies in the Origins of early Celtic tradition». pags. 62 y sigs .. y passim. 
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A causa de la prohibición ritual de la escritura, no disponemos 
de nin�ún texto sobre la reli�ión de los celtas continentales redacta
do por un autóctono. Nuestras únicas fuentes son las pocas descrip
ciones de los autores �recolatinos, junto a un �ran número de mo
numentos fi�urativos, la mayor parte de época �alorromana. En 
contrapartida, los celtas insulares, concentrados en Escocia, el País 
de Gales y sobre todo Irlanda, produjeron una abundante literatura 
épica. A pesar de haber sido compuesta después de la conversión al 
cristianismo, esta literatura prolon�a en �ran parte la tradición mi
toló�ica precristiana. Lo mismo cabe decir a propósito del rico fol
clore irlandés. 

Las noticias de los autores clásicos se ven muchas veces confir
madas por los documentos irlandeses. César afirma que los �alos re
conocían dos clases privile�iadas, la de los druidas y la de los caba
lleros, y una tercera oprimida, la del «pueblo». '0 Se trata de la misma 
estratificación tripartita de la sociedad reflejada en la conocida ideo
lo�ía indoeuropea (véase § 63), que aparece en Irlanda poco des
pués de su conversión al cristianismo. En efecto, bajo la autoridad 
del * ri¡ (equivalente fonético del sánscrito riij y el latín re¡), la so
ciedad se divide en druidas, aristocracia militar (la flaith, propia
mente «fuerza», equivalente fonético exacto del sánscrito .k:¡atra) y 
�anaderos, «los bo airi¡, hombres libres (airi¡) que se definen como 
propietarios de vacas (bo)».1 1 

Más adelante tendremos ocasión de señalar otras supervivencias 
del sistema reli�ioso indoeuropeo entre los celtas. Precisemos desde 
ahora que las «super'ilivencias comunes a las sociedades indoiranias 
e italo-célticas» se explican por «la existencia de poderosos cole�ios 
sacerdotales depositarios de las tradiciones sa�radas que mantenían 
con un ri�or formalista».12 En cuanto a la teolo�ía tripartita indoeu
ropea, aún es reconocible en la lista de dioses transmitida por César, 

w. BG VI, 13 .  
rr. G. Dumezil. L 'zdéofogie tripartite des lndo-Europeens. pág. n .  

r2 .  E.  Benveniste, Le vocabu[aire des instztutions indo-europeennes I I .  pág. 10. 
Véanse infra. n. 45. las observaciones de J. Vendryes. 
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mientras que sobrevivió, radicalmente historicizada, en la tradición 
irlandesa. Georges Dumézil y Jan de Vries han demostrado que los 
jefes del pueblo legendario Tuatha Dé Danann representan en reali
dad a los dioses de las dos primeras funciones, mientras que la ter
cera aparece figurada en el pueblo de los Fomore, considerados co
mo los habitantes anteriores de la isla. 1 1  

César ofrece una interpretación romana del panteón celta. «El 
dios al que veneran sobre todo -escribe el cónsul- es Mercurio. 
Sus estatuas son las más numerosas. Lo consideran inventor de to
das las artes, guía de los viandantes en todos los caminos, el más po
deroso para hacer ganar dinero y favorecer el comercio. Después de 
él adoran a Apolo, Marte, Júpiter y Minerva. De estas divinidades se 
hacen, poco más o menos, la misma idea que las demás naciones. 
Apolo aleja las enfermedades, Minerva enseña los elementos de los 
trabajos y los oficios, Júpiter ejerce su imperio sobre los cielos, Mar
te rige las guerraS>> . '4 

Se ha discutido mucho la autenticidad y, en consecuencia, el 
valor de esta interpretatio romana del panteón galo. Pero César co
nocía muy bien las costumbres y las creencias de los celtas. Era ya 
procónsul de la Galia Cisalpina antes de emprender su campaña 
contra la Galia Transalpina. Sin embargo, como ignoramos la mito
logía celta continental. sabemos muy poco acerca de los dioses men
cionados por César. Sorprende que no coloque a «Júpiten a la ca
beza de la lista. Verosímilmente, el gran dios celeste de los celtas 
había perdido su primacía entre los habitantes de las ciudades, ex
puestos desde al menos cuatro siglos antes a los influjos mediterrá
neos. Se trata de un fenómeno generalizado en la historia de las re
ligiones, tanto en el Próximo Oriente antiguo (véanse §§ 48 y sigs.) 
como entre los indios védicos (§ 62) o los antiguos germanos (§ 176). 
Pero las columnas llamadas de «Júpiter con el gigante>> ,  que apare
cen en gran número, especialmente en el Rhin, el Mosela y el Sao-

13 - Véanse G. Dumézil. M;¡the et Epopee I. pág. 289; J. de Vries, La religion des 
Celtes. págs. 1 57 y sigs. 

14. BG VI. 1 7-
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ne, y que eran también erigidas por algunas tribus germánicas. pro
longan un simbolismo arcaico, concretamente el del ser supremo :e
leste. Conviene subrayar ante todo que estas columnas no servian 
para celebrar un triunfo guerrero, al estilo de las de Trajano � Mar
co Aurelio, y que no eran erigidas en el foro o en las calles, smo le
jos de las ciudades. Y lo que es más, este Júpiter celta es representa
do muy a menudo con una rueda. '5 Resulta, por otra parte, que la 
rueda tiene una importancia suma entre los celtas. En efecto, la rue
da de cuatro radios representa el año, es decir, el cielo de las cuatro 
estaciones, hasta el punto de que los términos que designan el «año» 
y la «rueda» son idénticos en las lenguas celtas.'6 Como muy bi�n ha 
entendido Werner Müller. este Júpiter celta es, en consecuencia, el 
dios celeste cosmócrata, señor del año, y la columna representa el 
axis mundi. Por otra parte, los textos irlandeses hablan de Dagda, «el 
dios bueno», que hoy se está de acuerdo en identificar con el dios 
galo al que César designa con el teónimo de dúpitef>i.r7 

La arqueología ha confirmado la afirmación del cónsul sobre la 
popularidad de Mercurio. En efecto, más de doscientas estatuas y 
bajorrelieves y casi quinientas inscripciones le están dedicadas entre 
las que conocemos. Se ignora su nombre galo, pero verosímilmente 
era el mismo que el del dios Lug, que desempeña un papel impor
tante entre los celtas insulares. Numerosas ciudades llevan el nom
bre de Lug (por ejemplo, Lugdunum = Lyon) y en Irlanda se cele
braba su fiesta, prueba de que este dios era conocido en todos los 
países célticos. Los textos irlandeses presentan a Lug como un j:

_
fe 

guerrero que utiliza la magia en el campo de bata
.
lla, pero tam�Ien 

como poeta eximio y antepasado mítico de una Importante tnbu. 
Sus rasgos lo aproximan a Wotán-Odín, que también fue asimilado 

1 5. Véanse las indicaciones formuladas por W. Müller, Die fupztergzgan
tenséiulen und ihre Verwandten, págs. 46 y sigs. 

16 .  Véanse los ejemplos citados por W. Müller, op. cit. , págs. 52 y sigs. Las re
presentaciones del annus en forma de un personaje que Ilev� un� rueda de cu�
tro 0 de doce radios están atestiguadas durante la Edad Medm; veanse algunas f¡
guras recogidas por W. Müller. op. cit. , pág. 51 .  

17. J.  de Vries. op. czt . . págs. 45 y sigs. 
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por Tácito a Mercurio. De  todo ello podemos sacar l a  conclusión de 
que Lu� representa la soberanía en su aspecto má�ico y militar: es 
'Violento y temible, pero prote�e a los �uerreros y también a los bar
dos y a los ma�os. Al i�ual que Wotán-Odín (§ 175) ,  se caracteriza 
por sus capacidades má�ico-espirituales, lo que explica su homolo
�ación con Mercurio-Hermes.'8 

A Marte. escribe César,' 9  le consa�ran los �alos «al comienzo de 
la batalla todo cuanto puedan apresar; después de la 'Victoria le in
molan el botín \7i\7o y apilan el resto en un lu�ar determinado». No 
conocemos el nombre céltico del dios �alo de la �uerra. Las nume
rosas inscripciones dedicadas a Marte incluyen con frecuencia epíte
tos como Albioriz. «Rey del mundo»; Rigisamos, «Muy re�io»; Caturix, 
«Rey del combate»; Camulus, «Poderoso» ;  Segomo, «Victorioso», etc. 
Al�unos de estos sobrenombres resultan incomprensibles, pero aun 
en el caso en que se ha lo�rado traducirlos no enriquecen apenas 
nuestros conocimientos. Lo mismo se puede decir a propósito de las 
inscripciones dedicadas a Hércules; al i�ual que las consa�radas a 
Marte, únicamente nos dicen que hay un dios de la �uerra. 

Teniendo en cuenta otras noticias, la estructura de este dios se 
presenta muy compleja. Se�ún el historiador Luciano de Samosata 
(si�lo II d.C.), el nombre celta de Heral<les era Ogmíos. Luciano ha
bía \listo una efi�ie de este dios, que lo representaba como un an
ciano cal\7o, cubierto de arru�as, con un �ran número de hombres y 
mujeres atados a su len�ua mediante cadenillas de oro y ámbar. 
Aunque estaban atados li�eramente, no querían huir, sino que le se
�uían «ale�res y contentos, colmándole de elo�ios». Un hombre del 
país le explicó la ima�en: entre los celtas no se representa el arte de 
la palabra mediante Hermes, como hacen los �rie�os, sino median
te Hércules, «pues Hércules es mucho más fuerte».20 Este texto ha da-

1 8. J. de Vries. op. cit . pág. 62, que añade: «Pero no hemos de olvidar que es
ta asimilación no explica sino un punto concreto de su personalidad, extremada
mente compleja». 

I9. BG VI. 17. 
20. D1scursos, Hercu!es, 1-7. 
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do lu�ar a interpretaciones contradictorias.2' J. de Vries ha compara

do a los hombres encadenados con los Marut que si�uen a Indra o 

con la tropa de los Einherjar que escolta a Odín-Wotán, mientras 

que F. Le Roux establece un paralelismo entre O�mios y Varuna. el 

«Señor de las ataduras». Es probable que el «Marte» celta asimilara 

ciertos atributos específicos del dios soberano-ma�o. reforzando al 

mismo tiempo su función de psicopompo (como \?eremos más ade

lante. § 175 ·  Odín había suplantado en parte al dios de la �uerra en

tre los �ermanos). A O�mios corresponde en la literatura épica ir

landesa el dios O�ma, campeón por excelencia. Pero se le atribuye 

i�ualmente la escritura llamada «o�ámica», lo que equi\7ale a decir 

que conjunta la fuerza �uerrera y la «ciencia» de tipo odínico. 

César habla de Apolo como de un dios médico. Se i�nora su 

nombre �alo, pero los epítetos que le caracterizan en las inscripcio

nes confirman en �eneral su carácter de sanador. Los textos irlande

ses, por otra parte. hablan de Diancecht, que cura y resucita al Tua

tha Dé Danann; es in\7ocado además en una fórmula anti�ua de 

exorcismo. Su nombre se cita junto al de Gobniu, el dios herrero. Se 

le puede considerar, por tanto. como representati\70 de los dioses 

que. se�ún G. Dumézil. corresponden específicamente a la «tercera 

función». En cuanto a «Minef\7a», cuyo nombre �alo también i�no

ramos, pero que César define como diosa del artesanado y de los 

oficios (perteneciente, por tanto. a la tercera función), ha sido com

parada con la diosa Bri�antia, hija de Da�da y patrona de los poe-

tas. de los herreros y de los médicos. 

I7L ¿Es POSIBLE RECONSTRUIR EL PANTEON CELTA? 

El panteón que César nos presenta. desfi�urado por la ínterpre
tatío romana. oculta una realidad reli�iosa que sólo en parte nos re-

2r. Algunas son analizadas por F. Le Roux, «Le Dieu celtique aux liens: de 

J'Ogmios de Luden á !'Ogmios de Durer», págs. 216 y sigs.; J. de Vries. op. Clt. , 

págs. 73 y sigs. 
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sulta accesible a tra\7és de la comparación con las tradiciones de los 
celtas insulares. Por lo que a nosotros afecta, los teónimos consigna
dos e� las inscripciones de época galorromana son en su mayor par
te eprtetos descripti\7os o topográficos de los dioses que integran el 
panteón. Algunos in\7estigadores los han considerado erróneamente 
como designaciones de di\7inidades autónomas. 

La única información sobre los nombres de los dioses galos 
no: ha sido transmitida por el poeta Lucano, del siglo r d.C., que se 
ref1ere a « los que aplacan con horrendo sacrificio al cruel Teutates 
Y al horrible Esus, el de bárbaros altares, y a Taranis, cuyo altar no 
es menos cruel que el de la Diana escita)).22 La autenticidad de es
tos nombres queda confirmada por las inscripciones galorromanas 
que mencionan a Esus, Taranucnus (o Júpiter Taranucus) y Marte 
Tutatis. El autor de un comentario medie\7al21 trató de explicarlos, 
pero sus glosas son contradictorias. Este comentario, sin embargo, 
aporta precisiones 'Valiosas sobre el género de sacrificios que se 
ofrecían a cada uno de estos dioses. Para honrar a Teutates se 
ahogaba a un hombre sumergiéndole en una tinaja; para Esus, la 
'Víctima era colgada de un árbol y se la sangraba; para Taranis, «se
ñor de los combates y el más grande entre los dioses del cielo)), se 
quemaba \7i\7os a unos hombres encerrados en una especie de ma
niquí de madera. 

Una de las figuras del caldero de Gundestrup representa a un 
personaje 'Vestido que precipita, cabeza abajo, a una 'Víctima huma
na a un recipiente. Hacia éste se dirigen a pie numerosos guerreros; 
por encima de ellos se alejan unos jinetes. J. de Vries24 opina que 
puede tratarse de un rito iniciático, pero sin relación alguna con 
T eutates. (En la poesía épica irlandesa aparece repetidas \7eces el te
ma del rey que, dentro de una casa calentada al rojo \7i\7o, se ahoga 
en una tinaja a la que se había arrojado para huir del incendio. Se 

22, Farsafia 1, 444-446. 

. 
23. Commenta Bernensia, citado por J. Zwicl<er, Fontes historiae re[igwnis Cef-

tzcae 1, pags. 51 y sigs. 
24. Op. cit., pág. 55 .  

lj 
! 
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trata con seguridad de un rito que incluye el sacrificio humano.)25 A 
partir del siglo XVIII se suele traducir el nombre de Teutates por «Pa
dre de la tribw. Este dios desempeñó ciertamente una importante 
función en la 'Vida de la tribu; era el dios de la guerra, pero sus fun
ciones resultan más complejas."6 

Por lo que se refiere a Taranis, el significado de su nombre es 
claro, pues procede de la raíz *taran, «truenm. Bajo su forma se
cundaria, Tanaros, se aproxima al dios de los germanos Donar,27 y al 
igual que éste ha sido asimilado a Júpiter. Es, por tanto, 'Verosímil 
que las columnas de «Júpiter con el gigante)) estu\7ieran consagradas 
a Taranis, el «Tonante)) , antiguo dios celta del cielo. En los nombres 
propios aparece el teónimo Esus, pero su etimología es confusa. 28 En 
los bajorrelie\7es de dos altares aparece Esus golpeando un árbol: 
¿habremos de pensar en un sacrificio por suspensión? J. de Vries opi
na que Esus era un dios galo comparable al Odín escandina\7o. IY En 
realidad, no sabemos nada a ciencia cierta. 

La estatuaria, la iconografía y las inscripciones han revelado los 
nombres y las figuras de otras di'Vinidades galorromanas. En algunos 
casos se llega a poner en claro su estructura y a determinar su función 
religiosa gracias a la mitología desfigurada que contienen las tradicio
nes de los celtas insulares. Pero. precisamente a causa de la tendencia 

25. M. L. Sjoestedt cita algunos paralelos continentales, Dieux et Héros des 
Ceftes, pág. 75· Para C. Ramnoux, estos sacrificios, ofrecidos al final de un reinado 
o de un ciclo de reinados, pretendían asegurar la regeneración del tiempo decre
pito (en efecto, se realizaban en determinadas fechas del calendario); véase «La 
mort sacrificielle du Roi», pág. 217. 

26. P. M. Duval. «Teutates, Esus, Taranis», pág. so; íd .. Les dieux de !a Gau!e. 
pág. 29 y sigs. (dios de la guerra); para J. de Vries, «pudo ser tanto un Mercurio como 
un Marte», véase op. cit., pág. 53; J. J. Hatt le atribuye «un rostro doble, unas veces pa
cífico y otras guerrero»; vease «Essai sur I'évolution de la religion gauloise», pág. 90. 

27. Véase H. Birl<han, Germanen und Keften 1, págs. 310 y sigs., 313 y sigs. 
28. J. de Vries lo relaciona con la raíz *eis, que significa aproximadamente 

«energía, pasión»; véase op. cit . . pág. ro6. 
29. Op. cit. , pág. roS; en el mismo sentido. P. M. Duval. «Teutates, Esus, Ta

ranis», págs. 51 y sigs.; íd .. Les Dieux de la Gau[e, págs. 34-3 5. Véase también J. J. 
Hatt, «Essai...>>, págs. 97 y si�s. (poco convincente). 
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conservadora característica del genio religioso celta, los resultados del 
análisis son a menudo inciertos. Recordemos un ejemplo célebre: el 
bajorrelie'íle que Ile'íi'a el nombre Cernunnos y que representa a un an
ciano, cabo posiblemente, con orejas y cornamenta de ciervo. Se ha 
e'ílocado naturalmente una escena representada en el caldero de Gun
destrup: un personaje tocando con una cornamenta de ciervo y senta
do al modo erróneamente llamado «postura búdica)), que sujeta con 
una mano un collar y tiene en la otra una serpiente con cabeza de car
nero; aparece rodeado de animales sal\7ajes y un hermoso ciervo. Fi
guras semejantes han sido halladas en Gran Bretaña.30 Sabido es que la 
iconografía y el simbolismo religiosos del ciervo son arcaicos. Una esce
na grabada de Val Cammonica, que se remonta al siglo IV a.C., repre
senta a un dios tocado con una cornamenta de ciervo y con una ser
piente cornuda. Pero, como ya hemos \listo (§ 5), el «Gran hechicero» 
de la cue'íla de Trois Freres aparece también con una cabeza de ciervo 
que ostenta una gran cuerna. Se podría, por consiguiente, interpretar a 
Cernunnos como un dios del tipo del «Señor de las fieras».3' 

Pero el simbolismo religioso del ciervo es extremadamente com
plejo. Por una parte, en una zona que se extiende, durante la pro
tohistoria, desde China hasta Europa occidental, el ciervo, a causa 
de la reno\7ación periódica de su cornamenta,32 es un símbolo de la 
creación continuada y de la renovatio. Por otra, el ciervo era consi
derado antepasado mítico de celtas y germanos,33 a la \7eZ que uno 
de los símbolos más notorios de la fecundidad, animal funerario y 
guía de los muertos. Era la caza preferida de los reyes y los héroes; 
su muerte en el transcurso de una cacería se relacionaba simbólica
mente con el fin trágico de los héroes.H De todo ello se deduce que 

30. A. Ross. op. cit. , págs. ro4 y sigs. 
3 1 .  Véanse las leyendas citadas por A. Ross. op. cit . . pág. r83 .  
32. Véase M. Eliade, Jmages et symbo!es, pág. 2r6. Sobre la función religiosa 

del ciervo, véase íd., De Za!moxis á Gengis Khan, págs. r46 y sigs. 
33 ·  Véase O. Hofler, <Óiegfried. Arminius und der Symbolii<», págs. 32 y sigs. 

y nn. 66-94. 
34· Véanse M. Eliade, De Za!moxis á Gengis Khan, págs. 146 y sigs.; H. Birl<

han. op. cit. , págs. 454 y sigs. 
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Cernunnos acumulaba otras funciones junto a la de «Señor de las fie
ras)). Para con\7encerse de ello no hay más que recordar la dura y pro
longada lucha de la Iglesia contra los disfraces rituales de ciervo (cervu
[o facere). No cabe duda de la importancia religiosa del ciervo (ipieza 
preferida de la aristocracia guerrera!) en los ambientes populares. 

El ejemplo de Cernunnos ilustra la dificultad que entraña la in
terpretación de un complejo religioso poli"l7alente a falta de un con
texto mítico-ritual específico. Dificultad parecida nos sale al paso 
cuando tratamos de analizar los documentos arqueológicos relati\7os 
a las di"l7inidades femeninas. Todo cuanto podemos afirmar es que 
su importancia queda confirmada por el número considerable de 
imágenes y eX\7otos. Las representaciones plásticas de las matres y 
matronae ponen de relie'íle su condición de diosas de la fecundidad 
(cesto de frutos, cuerno de la abundancia, niño en el regazo o sobre 
las rodillas, etc. ). Como escribe Camille Jullian, «eran quizá di"l7inida
des a la \7eZ sin nombre y de mil nombres, a las que no se nombra
ba y que tenían cien epítetos)).35 Pero los textos de los celtas insulares 
aportan precisiones significati\7as. La madre de los dioses era una 
diosa: Danu en Irlanda, Don entre los galos. Y aún más, nadie podía 
ser rey de Irlanda (Eriu) sino a condición de desposarse con la dio
sa tutelar del mismo nombre; dicho de otro modo, se accedía a la 
condición de soberano en "17irtud de un hieros gamos con la diosa de 
la Tierra. Este complejo mítico-ritual constituye uno de los temas 
más utilizados y más persistentes en la literatura \7ernácula.36 

Se trata \7erosímilmente de una \7ariante del antiguo complejo 
mítico-ritual del Próximo Oriente que implicaba el matrimonio sa
grado entre el Dios del Cielo (o de la tormenta o del sol) y la Diosa 
Tierra, personificados por el soberano y una hieródula. Este hieros 
gamos aseguraba durante un período determinado la fecundidad del 
país y la forma del reinado. La supervi\7encia del legado arcaico en 

35 ·  Histoire de [a Gau!e VI. pág. 42 n. 2, citado por P.-M. Duval. Les dieux, 
pág. 57· 

) 6. Véanse P. Mac Cana, "Aspects of the theme of l<ing and goddess in lrish 
literature»; R. Bromwich. "Celtic dynastic themes and the Breton law». 
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I J  i l l l llla queda bien ilustrada por el rito de la consa�ración del rey. 
atesti�uado en el si�lo XII: a la vista de sus súbditos. el rey copulaba 
con una ye�ua blanca, que a continuación recibía la muerte y cuyas 
carnes se �uisaban y comían todos, tanto el rey como sus hombres.l" 
En otros términos: la soberanía queda ase�urada en virtud del hieros 
gamos entre el rey y una Tierra Madre hipomorfa. Hay, por otra par
te. una diosa de los �alas. Epona (Re�ina), que se representa en los 
monumentos sentada sobre un caballo o en pie ante este animal o 
entre dos o más caballos. Epona ha sido interpretada como una 
Diosa Madre con funciones de psicopompa;38 su paralelo irlandés. 
Rhiannun (< rzgantona. «reina»), era también hipomorfa.19 

Al i�ual que la icono�rafía de la Gran Bretaña en época romana. la 
literatura vernácula presenta a las diosas madres preferentemente a�ru
padas en tríadas. Las más célebres son las tres Macha. personificación 
de la diosa tutelar de la capital del Ulster.40 Para ascender al trono hay 
que cohabitar con una de las Macha. Muchas veces la diosa se presen
ta con el aspecto de una horrible vieja que exi�e acostarse con un joven 
héroe. Pero en el momento en que él se tiende a su lado. la vieja se 
transforma en una joven extraordinariamente bella. Al desposarse con 
ella. el joven héroe alcanza la soberanía.4' El tema mítico-ritual de la vie
ja transformada por un beso. que aparece en los romances bretones del 
Grial. era ya conocido en la India por los tiempos de los BrafzmanasY 

En la epopeya. la reina Medb tiene numerosos amantes. lo que 
equivale a decir que perteneció a todos los reyes de Irlanda. Pero 
hay que añadir que, en las sociedades celtas. la mujer �ozaba de una 

3 7· G. Cambrensis. Topographia Hibemica; F. R. Schroder fue el primero en 
relacionar este episodio con el ritual védico del asvamedha; véase «Ein altirischer 
Kronun�sritus und das indo�ermanische Rossopfer». 

38 .  Véase H. Hubert. «Le mythe d'Epona». 
39· J. Gricourt, «Epona-Rhiannon-Machap». pá�s. 25 y si�s. 
40. lbíd .. pá�s. 26 y si�s .. donde se indican las relaciones de Macha con el 

caballo. 
4r. Las fuentes han sido analizadas por A. C. L. Brown, The Origin of the 

Grai! Legend. cap. VII: «The Hateful Fée who represents Soverei�nty». 
42. Véase A. K. Coomaraswamy, «Ün the loathly bride», pá�s. 393 y si�s. 
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libertad y de un presti�io reli�ioso y social considerables. El rito de la 
cavada. atesti�uado por lo que a Europa se refiere únicamente entre 
los celtas y los vascos (población preindoeuropea). sirve para poner 
de relieve la importancia má�ico-reli�iosa de la mujer. Junto a otras 
costumbres arcaicas (por ejemplo. ciertos ritos funerarios. la mitolo
�ía de la muerte. etc.). la covada indica la superviven.c�a de elemen
tos preindoeuropeos pertenecientes con toda probab1hdad a las po
blaciones autóctonas del Neolítico. 

En cuanto a las diosas. sus múltiples funciones como protecto-
ras de la fecundidad. la �uerra. el destino y la fortuna, están atesti
�uadas también entre los �ermanos. lo que indica que se tr�ta. �l 
menos en parte. de un le�ado indoeuropeoY A este compleJO reh
�ioso que se remonta a la prehistoria europea

_
Y a �a proto�isto:ia de 

los celtas se añadieron pro�resivamente unos mfluJOS medlterraneos. 
romanos -más exactamente, los del sincretismo de la época hele
nística- y cristianos. Para valorar el �enio reli�ioso celta es preciso 
tener en cuenta a la vez la persistencia con que fueron conservados 
ciertos elementos arcaicos -en primer lu�ar. las costumbres Y las 
creencias relacionadas con los «misterios>> de la feminidad. del desti
no. de la muerte y del otro mundo- y su constante revalorización 
desde la Anti�üedad hasta la época premoderna. 

1?2. Los DRUIDAS Y SU ENSEÑANZA ESOTERICA 

Las pá�inas que dedica Julio César a los druidas44 co�s:it�yen 
una de las más importantes fuentes para el estudio de la reh�1os1dad 
celta. El procónsul utiliza. sin citarlas, las noticias aportadas por Po
sicionio (si�lo n a.C. ), pero contaba además con otros datos. Los 
druidas. escribe César. «se ocupan de lo relacionado con los dioses. 
ofician los sacrificios públicos y privados, ordenan todas las cosas de 
la reli�ión. Un �ran número de jóvenes acude a ellos para recibir 

43· Véase H. Birl<han, Germanen und Ke!ten. pá�. 542. 
44· BG VI. 13. 
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instrucción, y �ozan de una �ran estima». A los druidas corresponde 
«zanjar todas las diferencias públicas o privadas>>; a quienes no acep
tan sus decisiones les están vedados los sacrificios, lo que equivale a 
una especie de muerte civil. Un jefe único ejerce la autoridad supre
ma. «A su muerte, si uno de ellos destaca por su di�nidad, le sucede; 
si hay varios i�uales, se disputan la primacía por el sufra�io de los 
druidas y frecuentemente por la fuerza de las armas. En cierta épo
ca del año se con�re�an en un lu�ar sa�rado del país de los carnu
tos, que se considera el centro de la Galia.» 

Los druidas están exentos del servicio militar y del pa�o de im
puestos. Atraídos por tales ventajas, muchos vienen a se�uir sus en
señanzas. «Se dice que allí aprenden de memoria un �ran número 
de versos, y hay quienes permanecen hasta veinte años en su escue
la. Piensan que la religión prohibe poner por escrito estas cosas, co
mo se hace para las demás cuentas públicas o privadas, en las que 
se sirven del alfabeto �rie�o.» César afirma que los druidas estable
cieron esta norma «porgue no quieren que su doctrina se difunda 
entre el pueblo», y además porque los aprendices de druida. si se 
confiaran a la escritura. correrían peligro de descuidar la memoria. 
Están convencidos de que «las almas no perecen, sino que después 
de la muerte pasan de un cuerpo a otro; esto les parece especial
mente adecuado para excitar el valor al suprimir el temor a la muerte. 
Discuten mucho también acerca de los astros y de sus movimientos. 
sobre Ia ma�nitud del mundo y de la tierra. de Ia naturaleza de las 
cosas, de la potencia y la fuerza de los dioses inmortales, y transmi
ten estas especulaciones a la juventud». 

Al i�ual que los brahmanes, los druidas son sacerdotes (a ellos 
compete celebrar los sacrificios). pero a la vez maestros, sabios y filóso
fos." Su reunión anual «en un lu�ar sa�rado ... que se considera el cen-

45· J. Vendryes demostró la unidad del vocabulario relil:lioso (especialmente 
en cuanto a los términos que desil:lnan las nociones abstractas) entre los indios vé
dicos, los latinos y los celtas. Ello demuestra las posibilidades especulativas de los 
«especialistas de lo sal:lrado» de los tres \:lrupos ariófonos ya en época protohistóri
ca: véase supra. pá\:l. 173 y n. 12. 
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tro de la Galia» resulta muy si�nificativa. Se trata con se�uridad de un 
centro ceremonial considerado a la vez «centro del mundo».46 Este sim
bolismo. atesti�uado en todo el mundo (véase § 12). se relaciona con el 
concepto reli�ioso del espacio sa�rado y con las técnicas de consa�ra
ción de los lu�ares. Como ya hemos visto (véase pá�. 170), los celtas 
practicaban desde la protohistoria la construcción de espacios sa�ra
dos. Es evidente que las reuniones anuales de los druidas presuponen 
la unidad de sus ideas reli�iosas, a pesar de la inevitable variedad de los 
nombres divinos y de las creencias peculiares de las diversas tribus. Ve
rosímilmente, los sacrificios públicos realizados por los druidas en el te
rritorio de la Galia tenían por modelo la litur�ia del �ran sacrificio ce
lebrado en el locus consecratus, en el «Centro» del país de los carnutosY 

Los celtas practicaban también sacrificios humanos. que, se�ún 
las noticias de Posidonio utilizadas por Diodoro de Sicilia48 y Estra
bón,49 eran de distintas clases: la víctima podía ser herida con una 
espada (y se predecía el futuro conforme a las convulsiones y la ma
nera de caer) o asaeteada o empalada. César'o informa de que «quie
nes contraen enfermedades �raves o corren serios peli�ros en las ba
tallas inmolan víctimas humanas o hacen voto de ofrecerlas, y para 
ello recurren al ministerio de los druidas». Al�unos eruditos han ma
nejado estos datos como prueba de la «barbarie» de los celtas y del 
carácter «primitivo», a la vez salvaje e infantil. de la teolo�ía druídi
ca. Pero el sacrificio humano estaba provisto en todas las sociedades 
tradicionales de un simbolismo cosmoló�ico y escatoló�ico sin�ular
mente vivo y complejo, lo que explica su persistencia entre los anti
�uos �ermanos, los �eto-dacios, los celtas y los romanos (que. por lo 
demás, no lo prohibieron hasta el año 97 a.C.). Este rito cruento no 
indica en modo al�uno inferioridad intelectual ni pobreza espiritual 

46. Véanse los ejemplos citados por F. Le Roux, Les dmides, pá\:ls. 109 y si\:lS. 
47· Véase J. de Vries. op. cit. , pá\:l. 218 .  La noticia de César sobre el «jefe úni

co» que ejerce «la autoridad suprema» entre los druidas no es confirmada por 
otras fuentes clásicas. 

48. V. 31 .  
49· IV, 4· 
50. BG VI. I6. 
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de las poblaciones que lo practican. Por no citar más que un ejem
plo, los N�adju Dayal< de Borneo, que han elaborado una de las 
teolo�ías más coherentes y elevadas conocidas en la historia de las 
reli�iones, eran cazadores de cabezas (lo mismo que los celtas) y 
practicaban sacrificios humanosY 

Todas las fuentes insisten en la considerable importancia de los drui
das para la instrucción de los jóvenes. Es verosímil que únicamente los 
discípulos que aspiraban a la cate�oría de druidas y que debían estudiar 
a fondo la teología y las ciencias si�uieran durante veinte años las ense
ñanzas de sus maestros. El rechazo de la escritura (que explica nuestra 
ignorancia de la doctrina druida) y la importancia atribuida a la memo
ria y a la transmisión oral de la enseñanza se sitúan en la tradición in
doeuropea (véase vol. I, 544). La enseñanza era secreta por su condición 
de esotérica, es decir, inaccesible a los no iniciados, circunstancia que re
cuerda el esoterismo de las Upanishads (§§ So y sigs.) y de los Tantras. 

En cuanto a la creencia en la metempsicosis, la explicación pro
puesta por César -doctrina <<especialmente adecuada para excitar el 
valor al suprimir el temor a la muerte»- es simplemente la interpre
tación racionalista de una creencia en la superoivencia del alma. Se
�ún los celtas, escribe Lucano,52 <<el mismo espíritu �obierna otro 
cuerpo en un mundo distinto». Pomponia Mela13 y Tima�enes14 pre
cisan que las almas son, en la enseñanza de los druidas, <<inmortales». 
Diodoro de Sicilia55 indica que «las almas de los hombres son inmor
tales y vuelven con otro cuerpo para un cierto número de años>>. En 
la literatura irlandesa está asimismo atesti�uada la creencia en la me
tempsicosis.'6 A falta de testimonios directos, resulta difícil precisar si 

5r .  Véase M. Eliade, La nosta[gie des ongines, pá�s. 1 59  y si�s., comentando la 
obra de H. Scharer. Die Gottesidee der Ngadju Da;¡ak in Süd-Bomeo, Leiden. 1946. 

52. Farsa!ia I. 450 y si�s. 
53· III, 3-
54- Citado por Amiano Marcelino, XV. 9.8. 
55· V, 28.6. 
56. Véanse al�unos ejemplos en F. Le Roux, Les dmides. pá�s. 1 28-129. El au

tor observa, sin embargo, que en Irlanda la metempsicosis se reserva a ciertos se
res míticos o divinos; véase ibíd .. pág. 130. 
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la existencia ulterior del alma implicaba para los druidas la «inmor
talidad» y a la vez la psicosomatosis (como en las Upanishads) o si 
constituía únicamente una «superoivencia» indeterminada del alma. 

Al�unos autores antiguos evocaron a propósito de los celtas la 
doctrina órfico-pita�órica de la metempsicosis; ello ha inducido a al
�unos investigadores modernos a suponer que los autores �recolati
nos interpretaban las creencias célticas en el len�uaje de Pitágoras; 
dicho de otro modo: que «inventaron» una creencia desconocida pa
ra los celtas. Sin embargo, en el siglo V a.C., Herodoto explicaba de 
la misma manera -es decir, por influencia de Pitá�oras- la creen
cia de los getas en la «inmortalidad» del alma, creencia que, por otra 
parte, no negaba el escritor �riego (§ 179). De hecho, los autores an
ti�uos evocaban a Pitá�oras precisamente porque las concepciones 
de �etas y celtas les recordaban la doctrina órfico-pita�órica. 

También se ha puesto en duda la noticia de César relativa a la 
preocupación científica de los druidas: «Discuten mucho también 
acerca de los astros y de sus movimientos. sobre la ma�nitud del 
mundo y de la tierra», etc. Sin embargo, el fra�mento del calendario 
haiiado en Coligny prueba unos conocimientos astronómicos muy 
avanzados. En efecto, se podría construir un ciclo de diecinueve 
años solares, equivalente a doscientos treinta y cinco meses lunares, 
lo que permitía establecer la concordancia de los dos sistemas ca
lendáricos (solar y lunar). Numerosos autores han recibido con las 
mismas sospechas la noticia de Estrabón sobre los conocimientos as
tronómicos de los �eto-dacios. Sin embargo, como veremos más ade
lante (§ 179) , las excavaciones han exhumado los restos de dos 
«templos calendáricos» en Sarmizecetuza y en Coste�ti. es decir, en 
los centros ceremoniales de los �eto-dacios. 

La represión de los druidas bajo los emperadores Augusto, Ti
berio y Claudia iba encaminada a aniquilar el nacionalismo �ala. 
Sin embargo, en el siglo m. cuando la presión romana disminuyó no
tablemente, se produjo un renacer de la religión celta, y los druidas 
recuperaron su autoridad. Pero habría de ser en Irlanda donde los 
druidas, así como las principales estructuras religiosas, sobrevivirían 
hasta la Edad Media. Y lo que es más, la creatividad del �enio reli-
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�ioso celta conocería un nuevo apo�eo en la literatura elaborada a 
partir del si�lo XII en torno a los héroes empeñados en la búsqueda 
del Grial (\7éase el tercer \7olumen). 

173· YGGDRASILL Y LA COSMOGONIA DE LOS ANTIGUOS GERMANOS 

Aunque disponen de una documentación mucho más rica que 
los estudiosos del mundo celta, los in\7esti�adores de la reli�ión �er
mánica insisten en la dificultad de su tarea. Las fuentes son de na
turaleza distinta y de \7alor desi�ual: restos arqueoló�icos. escritos de 
época romana (y. en primer lu�ar. la Germanía de Tácito) .  descrip
ciones de los misioneros cristianos y sobre todo los poemas de los 
sl<aldas islandeses. completados �radas a un \7alioso manual compi
lado por Snorri Sturluson en el si�lo XIII. Por otra parte, únicamente 
en Islandia. cristianizada en época muy tardía (hacia el año rooo), 
se consef\7ó una tradición oral lo bastante coherente como para que 
podamos reconstruir en sus �rancies líneas la mitolo�ía y el culto. Es
to si�nifica que, a falta de pruebas complementarias. no podemos 
considerar las noticias referentes a los emi�rados norue�os a Islandia 
como \7álidas para el conjunto de las tribus �ermánicas. 

Sin embar�o. y a pesar de estas �ra\7es la�unas (carecemos en 
absoluto de noticias sobre los �ocios y los bur�undios). de la hetero
�eneidad de las creencias (resultado de las di\7ersas influencias: célti
cas. romanas, orientales, norasiáticas, cristianas) experimentadas por 
las distintas tribus durante su dispersión a tra\7és de media Europa. 
no se puede dudar de una cierta unidad fundamental de la reli�ión 
de los �ermanos. En primer lu�ar. aún es posible reconocer ciertos 
elementos específicos del le�ado indoeuropeo en las tradiciones de 
di\7ersas tribus (en primer lu�ar, la tripartición di\7ina, la pareja anta
�ónica y complementaria de dioses soberanos, la escatolo�ía). Por 
otra parte. los nombres de los días indican que todos los pueblos �er
mánicos \7eneraban a los mismos �rancies dioses. Cuando en el si
�lo IV los �ermanos adoptaron la semana de siete días. sustituyeron 
los nombres de las di\7inidades romanas por los de las suyas. Así, por 
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ejemplo. «miércoles», díes Mercuríí. fue sustituido por el «día de 
Odín-Wotám: Wuotanestac en \7iejo alemán, wednesday en in�lés, wo
ensdag en holandés, Odhinsdagr en \7iejo escandina\7o. Ello prueba 
que Mercurio fue identificado con un dios conocido en todo el mun
do �ermánico por el mismo nombre: Odín-Wotán. 

Se ha obsef\7ado que la última fase de reli�ión �ermánica estu
\70 imbuida de un interés apasionado por el mito del fin del mundo. 
Se trata en realidad de un fenómeno �eneral. atesti�uado a partir del 
si�lo 11 a.C. en el Próximo Oriente, en Irán, Palestina. el Mediterrá
neo y. un si�lo más tarde, en el Imperio romano. Pero lo propio de 
la reli�ión �ermánica es que el fin del mundo está ya anunciado en la 
cosmogonía. 

Snorri nos ha transmitido el relato más completo de la crea
ción.17 Su fuente principal es un admirable poema. Voluspá ( «Pre
dicción de la valva» ,  es decir, «la \7idente») ,  compuesto hacia el fi
nal de la época pa�ana. Se�ún estas «prediccioneSl> , 18 al principio 
no había «ni tierra ni bó\7eda celeste»; sólo existía un «abismo �i
�ante», Ginnun�a�ap.19 Esta ima�en. bien conocida en las cosmo�o
nías orientales. aparece en otros textos.60 Snorri precisa que hacia el 
norte se extendía una re�ión fría y brumosa. Niflheimr. identificada 
como el mundo de los muertos. donde brotaba una fuente que da
ba ori�en a once ríos; al sur había un país abrasado, Muspell. �uar
dado por el �i�ante Surtr (el «ne�ro») .  Al juntarse el hielo y el fue�o. 
nació un ser antropomorfo. Ymir. en la zona intermedia. Mientras 
dormía, nacieron bajo su brazo y de su sudor un hombre y una mu
jer, mientras que uno de sus pies en�endró con el otro un hijo. Del 
hielo fundido nació una \7aca, Audhumbla. que alimentó a Ymir con 

57· Gy!faginning, 4-9. 
58. Ibíd., estrofa 3· 
59· J. de Vries interpreta el término finnunga como que expresa la idea de en

!gaño por ma!gia, y de ahí «sortile!gio, ma!gia»; véase «Ginnun!ga!gap», págs. 41 y si!gs. 
6o. Según la Plegaria de Wessobmnn. poema de ori!gen cristiano escrito du

rante el si!glo IX en Alemania meridional. «no había ni tierra ni bóveda celeste, ni 
árbol ni montaña ... el sol no brillaba ni la luna alumbraba. El mar glorioso no 
existía» .  
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su leche. Lamiendo el  hielo salado, Audhumbla le fue dando la for
ma de un hombre, Buri, que tomó por esposa a la hija de un �i�an
te y de ella tu\70 tres hijos: Odín, Vili y Vé. Los tres hermanos deci
dieron dar muerte a Ymir: la san�re, al brotar, ane�ó a todos los 
�i�antes, menos a uno que se sabó misteriosamente con su mujer. 
Los hermanos pusieron lue�o a Ymir en medio del �ran abismo y. 
desmembrándolo, produjeron el mundo a partir de su cuerpo: la tie
rra se formó de la carne; de los huesos, las rocas; de la san�re, el 
mar; de los cabellos, las nubes; del cráneo, el cielo. 

La cosmo�onía fundada sobre la muerte y el desmembramien
to de un ser antropomorfo recuerda los mitos de Tiamat (§ 21), de 
Purusha (§ 73) y de P'an-l<u (§ 1 29) . La creación del mundo es, por 
consi�uiente, resultado de un sacrificio cruento. idea reli�iosa arcai
ca y abundantemente difundida, que entre los �ermanos, al i�ual 
que en otros pueblos, justifica el sacrificio humano. En efecto, este 
sacrificio, repetición del acto di'Vino primordial. ase�ura la reno\7a
ción del mundo, la re�eneración de la 'Vida, la coherencia de la so
ciedad. Ymir era un ser bisexuado:6' en�endró sin concurso ajeno 
una pareja humana. La bisexualidad constituye. como es sabido, la 
expresión por excelencia de la totalidad. Entre los anti�uos �erma
nos, la idea de la totalidad primordial aparece reforzada por otras 
tradiciones mitoló�icas, se�ún las cuales Ymir, antepasado de los 
dioses, en�endró también a los �i�antes demoníacos que amenaza
rán al cosmos hasta la catástrofe final. 

Los tres hermanos prosi�uen su obra cosmo�ónica y crean las 
estrellas y los cuerpos celestes a partir de las centellas lanzadas des
de el Muspell y re�ulan sus mo\7imientos, fijando de este modo el ci
clo cotidiano (día y noche) y la sucesión de las estaciones. La tierra, 
de forma circular, quedó rodeada al exterior por el �ran océano, en 
cuyas costas establecieron los dioses la morada de los �i�antes. En el 

61. El nombre de Ymir ha sido relacionado con el sánscrito Yima, ''bisexua
dm. Según Tácito, Germania Il, el antepasado mítico de los germanos era Tuisto. 
Este nombre, por otra parte, se relaciona con el viejo sueco tvistra, «separado». que 
designa, como «Ymin, a un ser andrógino. 
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interior formaron Midh�ardh (literalmente «morada de en medio,,) ,  
el mundo de los hombres, defendido por una cerca hecha de las 
pestañas de Ymir. Con la ayuda de Hoenir. el dios taciturno, y de 
Lodhur, fi�ura de la que apenas sabemos nada, Odín creó la prime
ra pareja humana a partir de dos árboles, Asl<r y Embla,62 que halló 
en la playa; los animó, Hoenir los dotó de inteli�encia y Lodhur les 
dio los sentidos y la forma humana. Otro mito habla de dos seres 
humanos que emer�ieron del árbol cósmico, Y��drasili, y poblaron 
el mundo. Durante el �ran in'Vierno del ragnarok (§ 177) hallaron re
fu�io en el tronco de Y��drasili, nutriéndose de rocío y de sus ramas. 
Se�ún Snorri, esta pareja. abri�ada en el árbol cósmico, sobre'Vi'Vió a 
la destrucción del mundo y repoblaría la nue\7a tierra que habría de 
sur�ir después. 

El árbol Y��drasiii, situado en el «Centro,,, simboliza y al mismo 
tiempo constituye el uni\7erso. Su cima toca al cielo y sus ramas abar
can el mundo. Una de sus raíces se hunde en el país de los muertos 
(Hel), la otra lle�a al país de los �i�antes y la tercera al mundo de los 
hombres.61 Desde que brotó, es decir, desde que el mundo fue orde
nado por los dioses, Y ��drasiii estu\70 amenazado de ruina, pues un 
á�uila comenzó a de'Vorar su follaje, su tronco empezó a pudrirse y la 
serpiente Niddho� se puso a roerle las raíces. Un día no muy lejano 
Y��drasiii caerá, y entonces sobre'Vendrá el fin del mundo (ragnarok). 

Se trata e'Videntemente de la ima�en ya conocida del árbol uni
\7ersal situado en el centro del mundo y que une los tres ni'Veles cós
micos: cielo, tierra e infierno.64 En di'Versas ocasiones hemos señala-

62. Ash recuerda al Fresno cósmico; Embla equivaldría quizá al e!m!a. «ol
mo,,. La antropogonía a partir de árboles constituye un tema muy difundido en las 
mitologías arcaicas, que está asimismo atestiguado entre los indoeuropeos; véase 
G. Bonfante, ''Microcosmo e macrocosmo nel mito indoeuropeo», págs. r y sigs. 

63. Según Snorri. cada una de las tres raíces se hunde en un pozo; los más 
célebres eran el pozo del más sabio de los dioses. Mimir, en el que Odín depositó 
como prenda su ojo (§ 174), y el del destino (Urdharbrunnr). Pero es probable que 
la tradición primitiva hablara de una sola fuente subterránea. 

64. El mismo simbolismo aparece en la columna Irminsul, que, según las 
creencias de los sajones, sustenta el cielo. 
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do el  arcaísmo y la  difusión considerable de este simbolismo cosmo
lógico. Ciertas concepciones orientales y norasiáticas han influido 
verosímilmente en la imagen y en el mito de Yggdrasill. Pero con
viene subrayar los rasgos específicamente germánicos: el árbol -es 
decir, el cosmos- anuncia ya por su misma aparición la decaden
cia y la ruina final; el destino, Urdhr, está oculto en el pozo subte
rráneo en que se hunden las raíces de Yggdrasill, dicho de otro mo
do: en el centro mismo del universo. Según la Vofuspá,65 la diosa del 
destino determina la suerte de todo ser viviente, no sólo de los hom
bres, sino también de los dioses y de los gigantes. Podríamos decir 
que Yggdrasill encarna el destino ejemplar y universal de la existen
cia; todo modo de existir -el mundo, los dioses, la vida, los hom
bres- es perecedero, pero susceptible, sin embargo, de resurgir al 
comienzo de un nuevo ciclo cósmico. 

I7 4· Los AsES Y LOS VANES. ÜDÍN Y SUS PODERES «CHAMÁNICOS» 

Una vez establecida la pareja de los antepasados en el Midh
gardh, los dioses edificaron su propia morada, Asgardh, también en 
el centro del mundo, pero en las alturas.66 El panteón aparece re
partido en dos grupos divinos: los Ases y los Vanes. Destacan entre 
los Ases Tyr, Odín y Thorr; los dos primeros corresponden al bino
mio de los dioses soberanos (Mitra y Varuna en la India védica) .  
mientras que Thorr, el  dios del martillo, enemigo por excelencia de 
los gigantes, recuerda el carácter marcial de Indra. Por su parte, los 
más destacados entre los Vanes -Njordhr, Freyr, y Freya- se ca
racterizan por su riqueza y por sus relaciones con la fecundidad, el 
placer y la paz. Analizando la estructura mítica de la guerra entre los 
romanos y los sabinos (§ 1 62), hemos aludido ya al conflicto que es
talló entre los Ases y los Vanes. Esta guerra, prolongada, dura e in-

65. Voluspá. estrofa 20. 
66. Como es sabido. las indicaciones topo15ráficas del centro del mundo re

flejan una 15eo15rafía mítica, construida conforme a una 15eometría ima15inaria. 
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decisa, termina con una reconciliación definitiva. Las principales di
vinidades Vanes se establecen entre los Ases y completan, mediante 
la riqueza y la fecundidad que rigen, los poderes representados por la 
soberanía jurídica, la magia y la fuerza guerrera. 

Diversos investigadores se han esforzado por interpretar este epi
sodio fabuloso como el recuerdo de un conflicto histórico entre los 
representantes de dos culturas distintas que compartían creencias re
ligiosas diferentes: los agricultores autóctonos (para algunos, los Me
galithenvO!ker) y sus conquistadores Oos StreitaxtvO!ker o conquista
dores ariófonos). Pero G. Dumézil ha demostrado que se trata de un 
tema mitológico indoeuropeo fuertemente historicizado en el relato 
de Snorri.67 Ciertamente. las invasiones de los territorios habitados 
por las poblaciones agrícolas neolíticas. la sumisión de los autócto
nos por los invasores militarmente superiores, seguida de la simbio
sis entre estos dos tipos de sociedades, que representan a su vez dos 
etnias distintas, son hechos atestiguados por la arqueología, que por 
otra parte constituyen un fenómeno específico de la protohistoria 
europea, que en algunas zonas se prolongó hasta la Edad Media. Pe
ro el tema mitológico de la guerra entre los Ases y los Vanes prece
de al proceso de germanización. pues forma parte integrante de la 
tradición indoeuropea. Verosímilmente, el mito sirvió de modelo y 
de justificación a numerosas guerras locales, que terminaron con la 
reconciliación de los adversarios y con su integración en una socie
dad común. 

Hemos de añadir, sin embargo, que si los principales Ases -Tyr, 
Odín y Thorr- conservan ciertos rasgos específicos de los dioses de 
las tres primeras funciones, la soberanía y la guerra, sus imágenes 
han experimentado fuertes modificaciones; se modelaron, por un la
do, de acuerdo con el genio religioso germánico y, por otro, bajo el 
impacto de las influencias mediterráneas y norasiáticas. Odín-Wotán 
es el más importante de los dioses, su padre y soberano. Han sido 
puestas de relieve sus analogías con Varuna: los dos son soberanos 

67. Véanse, en definitiva. Les Dieux des Germazns, pá15s. 17 y si15s., 39 (blblio-
15rafía) ;  1d., Du mythe au roman, pá15s. 22 y si15s. 
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por excelencia y señores de la ma�ia. que «atan» y paralizan a sus ad
versarios, ávidos de sacrificios humanos.68 Sin embar�o. como vere
mos ense�uida, no menos notables resultan las diferencias. 

En un pasaje del poema Hávamá[69 cuenta Odín cómo obtuvo 
las runas, símbolo de la sabiduría y del poder má�icos. Suspendido 
durante nueve noches del árbol Y��drasill, «herido por la lanza y sa
crificado a Odín, yo mismo sacrificado a mí mismo. sin alimento ni 
bebida. he aquí que, a mi llamada, se revelaron las runasll. De este 
modo obtuvo la ciencia oculta y el don de la poesía. Se trata cierta
mente de un rito de iniciación de estructura parachamánica. Odín 
permanece suspendido del árbol cósmico;70 por otra parte. ;¡ggdrasill 
si�nifica «el caballo (drasi{) de Y��ll , uno de los nombres de Odín. El 
patíbulo es llamado el «caballo)) del reo, y sabido es que las víctimas 
sacrificadas a Odín eran suspendidas de los árboles. Al herirse a sí 
mismo con la lanza. al abstenerse de a�ua y alimentos, el dios sufre 
la muerte ritual y adquiere la sabiduría secreta de tipo iniciático. El 
aspecto chamánico de Odín queda confirmado por su caballo de 
ocho patas, Sleipnir, y por los dos cueNos que le informan de cuan
to ocurre en el mundo. Al igual que los chamanes, Odín puede 
cambiar de forma y enviar su espíritu bajo la apariencia de diversos 
animales; busca y obtiene entre los muertos los conocimientos se
cretos; declara en el Hávamátr conocer un encantamiento capaz de 
obligar a un reo colgado a descender y conversar con él; es experto 
en el arte del seidhr, técnica oculta de tipo chamánico.'2 

68. Véase G. Dumézil. Les Dieux des Germains. págs. 62 y sigs. 
69. «Palabras del Altísimm, estrofas 139-142. 
70. Sobre la función del árbol cósmico en las iniciaciones de los chamanes 

norasiáticos. véase nuestro Le Chamanisme. págs. 49 y sigs .. 145 y sigs., 1 63 y sigs. 
71. Estrofa 158 .  
72.  Es difícil precisar el  mrigem de los elementos chamánicos que hallamos 

en la religión de los antiguos germanos, especialmente en el culto y la mitología 
de Odm-Wotán. Algunos se remontan a la herencia indoeuropea, pero no deben 
excluirse las iníluencias norasiáticas. De todos modos. la importancia atribuida a 
las técnicas extáticas y a las creencias de estructura chamánica aproximan la re
ligión de los germanos al chamanismo asiático. 
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En otros mitos se narran las estrata�emas a que recurre Odín y 
el precio que acepta pa�ar para obtener la sabiduría, la omnisciencia 
y la inspiración poética. Había un gi�ante. Mimir. famoso por su cien
cia oculta. Los dioses lo decapitaron y enviaron su cabeza a Odín, 
que la conseiV'ó con ayuda de ciertas plantas para consultarla cuan
tas veces deseaba averiguar algún secreto.71 Se�ún Snori/4 Mimir era 
el guardián de la fuente de la sabiduría, que se hallaba al pie de Y��
drasiii. Odín no obtuvo el derecho a beber de ella sino después de 
haber sacrificado un ojo. que hubo de esconder en la fuente.l1 

Un importante mito relata el origen de la «bebida de la poesía y la 
sabiduría)): en el momento en que se estableció la paz entre los Ases y 
los Vanes, todos los dioses escupieron en un recipiente; de ahí surge un 
ser extraordinariamente sabio, llamado Kvasir.'6 Dos enanos le dan 
muerte, mezclan su sangre con miel y de este modo fabrican la hidro
miel. Quien la bebe se hace poeta o sabio. La bebida está oculta en el 
otro mundo, en un lugar dificil de hallar. pero Odín logra apoderarse 
de ella. y desde entonces es accesible a todos los dioses. Los skaldas lla
man a la inspiración poética «la copa de Yggll, «la hidromiel de Yggll, 
pero también «hidromiel de los enanOSll, «san�re de Kvasinl, etc.-' Para 
concluir, después de su iniciación (que le permite obtener las runas), 
del sacrificio de su ojo (que le confiere el derecho a beber del pozo de 
Mimir) y del robo de la hidromiel. Odín se convierte en dueño indis
cutible de la sabiduría y de todas las ciencias ocultas. Es a la vez dios 
de los poetas y de los sabios, de los extáticos y de los guerreros. 

73· Los chamanes yuga.Rir consultan los cráneos de sus antepasados cha
manes; véase M. Eliade. Le Chamanisme. pág. 201. Véase tambien la cabeza de 
Orfeo (§ 18ol. 

74- Gylfaginnzng. 8. 
75·  Vo!uspa. estrofa 25 .  
76. Se trata de la  personificación de una bebida intoxicante que sirve para 

sellar el acuerdo entre los dos grupos sociales. G. Dumézrl ha llamado la atención 
sobre un paralelo indio; vease Loki. págs. 102 y sigs.; véase íd., Les dzeux des Ger
mains. págs. 31 y sigs. 

77· Se citan las fuentes en E. O. G. Turville-Petre, M;¡th and Re!zgion of the 
North, pág. 38 .  
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I75· LA GUERRA, EL ÉXTASIS Y LA MUERTE 

A diferencia de Varuna. Odín-Wotán es un dios de la �uerra; en 
efecto, como escribe Dumézil. «en la ideolo�ía y en la práctica de los 
�ermanos, la �uerra lo llena todo y da colorido a tod0».7s Pero en las 
sociedades tradicionales. y sobre todo entre los anti�uos �ermanos. 
la �uerra constituye un ritual. justificado por una teolo�ía. Tenemos 
ante todo la asimilación del combate al sacrificio: tanto el vencedor 
como la víctima aportan al dios una oblación cruenta. y de ahí que 
la muerte heroica se considere una experiencia reli�iosa privile�iada. 
Por otra parte, la naturaleza extática de la muerte hace que se ase
mejen el �uerrero y el poeta inspirado, el chamán, el profeta y el sa
bio visionario. Odín-Wotán adquiere su carácter específico precisa
mente en virtud de esta exaltación de la �uerra. del éxtasis y de la 
muerte. 

El nombre de Wotán deriva del término wut, literalmente «fu
ron. Se trata de la experiencia característica de los jóvenes �uerre
ros, que transmutaba su humanidad por un acceso de furia a�resi
va y terrorífica, asimilándolos a carnívoros enfurecidos. Se�ún un 
poema/9 los compañeros de Odín «marchaban sin coraza. salvajes 
como perros o lobos. mordían sus escudos y eran fuertes como 
osos o toros. Daban muerte a los hombres y ni el fue�o ni el acero 
podían nada contra ellos. A esto se llamaba furor de los bersekir (li
teralmente, "los �uerreros con envoltura. serkr. de oso")» .  También 
eran conocidos por el nombre de Mfhedhnar. «hombre con piel de 
lobo». 

Para hacerse berserkr había que librar previamente un com
bate iniciático. Así, entre los chatti, escribe Tácito,80 el postulante 
no se cortaba los cabellos o la barba hasta haber dado muerte a 
un enemi�o. Entre los taifa!i. el joven tenía que abatir un jabalí o 
un oso, mientras que entre los heruli había que combatir sin ar-

78. Véase G. Dumézil. Les Dieux des Germains, pág. 65. 
79· Ynglinga-Saga, cap. VI. 
So. Germanza, 3 r .  
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mas. 8' A través de estas pruebas se apropiaba el postulante de la 
manera de ser propia de las fieras; se convertía en �uerrero temi
ble conforme a la medida en que lo�raba comportarse como un 
carnívoro. Las creencias relacionadas con la licantropía. que se 
obtenía ritualmente revistiendo una piel de lobo, se popularizan 
en la Edad Media; en las re�iones septentrionales se prolon�an 
hasta el si�lo XIX. 

Odín-Wotán. dios de la �uerra, lo es también de los muertos. 
Prote�e con sus poderosos recursos má�icos a los �rancies héroes. 
pero termina por traicionar y abatir a sus prote�idos. La explicación 
de este comportamiento extraño y contradictorio consiste, al pare
cer, en la necesidad de rodearse de �uerreros temibles con vistas a la 
batalla escatoló�ica del ragnarok. En efecto, los �uerreros notables, 
caídos en combate, eran conducidos por las vall<irias al palacio ce
leste del Valhala,82 donde eran aco�idos por Odín y pasaban su 
tiempo �uerreando y preparándose para la batalla final. 

Protector de las Méi.nnerbünde que, como toda sociedad extática 
y �uerrera. aterrorizaban a las poblaciones. Odín-Wotán no podía 
ser la divinidad favorita de los aldeanos. Su culto, que incluía sacri
ficios humanos por suspensión, se celebraba especialmente en las fa
milias de los reyes, los jefes militares y sus alle�ados. Se ha señalado, 
sin embar�o. un buen número de topónimos que incluyen su nom
bre, e incluso desi�naciones compuestas con los términos que si�ni
fican «campO» y «pradera». Esto no prueba el carácter a�rario de 
Odín, sino su aspecto «imperialista»,  su tendencia a apropiarse las 
funciones y atributos de otras divinidades. 

8r. Véanse M. Eliade, Naissances mystiques, pág. 175  y n. 4; íd., «Les Daces et 
les loups», en De Zalmoxis á Gengis Khan, especialmente págs. 17 y sigs. Tácito 
describe a los harii (habitantes del curso superior del Vístula y del Oder), con sus 
escudos negros y los cuerpos pintados también de negro. como «un ejército de 
fantasmas» (exercitus femlis) al que ningun enemigo era capaz de mirar sin estre
mecerse; véase Germanza, 43· 

82. Va!ho[[, ((sala de los caídos». Las valRirias. cuyo nombre significa «la que 
eligen los muertos en el campo de batalla», eran primitivamente espíritus tutelares 
de los muertos. 
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La función capital que corresponde a Odín-Wotán en la vida re
ligiosa de los germanos se explica por el prestigio múltiple que rodea 
a la soberanía mágica. Odín es el autor principal de la creación del 
mundo, de los dioses y del hombre. (De otros personajes divinos que 
intervienen en los tiempos míticos de los comienzos, la memoria co
lectiva ha retenido únicamente los nombres.) También está llamado 
a desempeñar el papel más importante en la batalla final del rag
narok. Su condición de dios soberano y a la vez de dios de la guerra 
y de la muerte hace que se entienda mejor el carácter sagrado de la 
monarquía, así como la valoración religiosa de la muerte en el cam
po de batalla, concepciones que caracterizan la alta Edad Media 
germánica (véase el tercer volumen). 

176. Los AsEs: TYR, THORR, BALDR 

El primero de los Ases, Tyr (*Tiwaz, Ziu), es una divinidad mucho 
más pálida. Originalmente era un dios supremo, HJ pues uno de los 
nombres con que son designados los dioses, tfwar, es el plural de tyr. 
La interpretatio romana lo identificaba con Marte, y de ahí que sea 
clasificado ordinariamente como un dios de la guerra. En efecto, Tyr 
representa un aspecto guerrero muy desarrollado, pero aún es notoria 
su vocación original de dios <<jurista)) (homólogo de Mitra). Tiene rela
ciones orgánicas con el thing, o asamblea del pueblo en la que se de
batían los procesos. Es cierto que las asambleas del tiempo de paz re
cordaban a las del tiempo de guerra, pues en uno y otro caso acudían 
los hombres armados y aprobaban las decisiones agitando en el aire 
la espada o el hacha, o bien golpeando el escudo con la espada.N4 

83. Su nombre, *Tiwaz, está emparentado con los restantes nombres indo
europeos del (dios del) cielo: Dyaus, Zeus, Júpiter. Es verosímil que, al menos en
tre algunas tribus germánicas, el dios celeste siguiera recibiendo veneración bajo 
el nombre de Irmin-Hermin; véase infm. 

84. Como observa J. de Vries, «desde el punto de vista germánico, no hay 
contradicción alguna entre el aspecto de "dios de las batallas" y el de "dios del de
recho")); véase A!tgermanische Re!igionsgeschichte II, pág. 13 .  
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El episodio mítico más importante, que caracteriza la fisonomía 
de Tyr, tuvo lugar en el comienzo de los tiempos. Los dioses sabían 
que el lobo Fenrir, concebido por una gigante de su unión con Lo
Ri, habría de devorarles. Convenciéndole de que se trataba de un 
juego, lograron atarlo con una correa mágica, tan fina que resultaba 
invisible. Desconfiado, el joven lobo aceptó el juego a condición de 
que uno de los dioses metiera la mano en sus fauces, como prueba 
de que no se trataba de hacerle ningún daño. Sólo Tyr se atrevió a 
hacer este gesto, y cuando el lobo sintió que no podía soltarse, le 
cortó la mano.H1 G. Dumézil observa atinadamente que ese gesto, ne
cesario para salvar el panteón, constituye una violación del jura
mento y. en consecuencia, indica la degradación del dios soberano
jurista. He 

Thorr (Donar) fue uno de los dioses más populares. Su nombre 
significa <<truenQ)) y su arma es el martillo Mjollnir (<<moledera)) ) ,  ima
gen mítica del rayo y análogo del vajra de Indra (véase § 68). Su bar
ba roja y su apetito fabuloso lo aproximan al campeón védico. Thorr 
defiende a los Ases y su morada divina. Numerosos relatos lo pre
sentan haciendo frente a los gigantes y aniquilándolos con su marti
Ilo.H7 Su principal adversario es la serpiente cósmica, Jornungan, que 
tiene enlazado en sus anillos al mundo y amenaza a los dioses en el 
ragnardk. Numerosos textos y algunas figuras lo muestran sacando 
del mar al dragón. 

En muchos templos había efigies de Thorr, siempre representa
do con su martillo. Los testigos hablan de estas imágenes más que 

85 .  Gy!faginning, cap. rpr.  

86. Véase Les Dieux des Germains, pág. 75: «Lo que la sociedad divina ganó 
de este modo en eficacia lo perdió en poder moral y místico, de modo que ya no 
es otra cosa que la proyección exacta de las bandas o los Estados terrenos, cuyo 
único interés es medrar y vencer. La vida de todos los grupos humanos, cierta
mente, está hecha de violencia y astucia; la teología, al menos, describe un Orden 
divino en el que no todo es perfecto, pero en el que, Mitra o Fides, vela un ga
rante, brilla un modelo divino)). 

87. Las relaciones entre Thorr y el personaje que blande un hacha en los 
grabados rupestres escandinavos son difíciles de precisar. 
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de las de los restantes dioses. Como señor de las tormentas, Thorr 
era popular entre los agricultores, si bien no era una di\7inidad agra
ria. Pero aseguraba las cosechas y protegía las aldeas contra los de
monios. En su función como dios guerrero fue suplantado por Odín. 
El lado erótico, característico de Indra, aparece posiblemente en la 
función ritual del martillo con ocasión de los matrimonios. Se ha ob
sef\7ado la «folclorizacióm de ciertos relatos mitológicos que desta
can las figuras de Thorr, Mjollnir y los gigantes; por ejemplo, el dis
fraz de no\7ia que adopta Thorr para engañar al gigante que le había 
robado el martillo. Se ol\7idó la significación de los ritos subyacentes 
y estos relatos mitológicos sobrevi\7ieron gracias a sus calidades na
rrati\7as. Procesos semejantes explican la «originalidad» de numero
sos temas literarios. 

Por su pureza y su nobleza, por su destino trágico, Baldr es el 
más interesante de los dioses. Hijo de Odín y de la diosa Frigg, es, 
según Snorri, ccel mejor y todos le alaban. Su aspecto es tan bello y 
tan brillante que despide luz ... Es el más sabio de los Ases, el más 
hábil en el hablar y el más clemente».88 Sabemos muy poco sobre su 
culto, pero no cabe duda de que era uni\7ersalmente amado. Sin em
bargo, Baldr reveló a tra\7és de su muerte la importancia que tenía 
en el drama del mundo. Por otra parte, su mito es el más conmo\7e
dor de toda la mitología germánica. 

Siempre según la \7ersión de Snorri, Baldr tu\7o sueños funestos, 
por lo que los dioses decidieron hacerle in\7ulnerable. Su madre re
cogió el juramento de todas las cosas por el que éstas se compro
metían a no causarle daño. Luego se reunieron en asamblea los 
Ases en el lugar del thing, alrededor de Baldr, y se pusieron a di
\7ertirse golpeándole con sus espadas y lanzándole toda clase de 
proyectiles. ccCuando Lo'Ri lo \7io, sintió disgusto.» Fue al encuentro 
de Frigg disfrazado de mujer y le preguntó si todos los seres habían 
jurado no causar daño a Baldr. Frigg respondió: <<Hay una jo\7en 
planta a la que llaman mistilteinn (muérdago), pero me ha pareci
do demasiado jo\7en para pedirle un juramento>> .  Lo'Ri corrió hacia 

88.  G;¡ljaginning, cap. rr .  
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el thing. Hodhr, el hermano de Baldr, era ciego y se mantenía 
apartado, pero Lo'Ri le entregó el ramo y le dijo: ccHaz como los de
más, atácale y yo te indicaré Ia dirección en que está». Guiado por 
Loh Hodhr lanzó el brote de muérdago contra su hermano. «El 
golpe atra\7esó a Baldr, que cayó muerto en el suelo. Fue la mayor 
desgracia que haya ocurrido entre los dioses y entre los hombres.» 
Sin embargo, por hallarse en lugar sagrado, nadie podía castigar a 
Lo'Ri.s9 

c<Este drama, como se desprende claramente de la VOluspá, es la 
cla\7e de toda la historia del mundo. Por su causa se ha \7uelto irre
mediable la actual mediocridad del mundo. Ciertamente, la bondad 
y la clemencia de Baldr habían resultado hasta entonces ineficaces, 
ya que, debido a una especie de mala suerte, ninguno de sus juicios 
\?alía, no se realizaba, pero al menos existía Baldr y su existencia sig
nificaba un consuelo y una protesta.>>90 

Por no haber caído en el campo de batalla, Baldr no pudo 
dirigirse al Valhalla, sino hacia los dominios de Hel. Odín en\7Ía 
un mensajero para pedir a Hel que libere a Baldr, pero recibe por 
respuesta que así se hará a condición de que c<todas las cosas del 
mundo» lo lloren. Informados por los dioses, los hombres y los 
animales, las piedras y los árboles lo hacen así. Únicamente una 
hechicera se negó a llorar a Baldr, y cese supone que era Lo'Ri». Fi
nalmente, Thorr atrapa a Lo'Ri y los dioses lo encadenan a una 
roca. Por encima de él suspenden una serpiente \7enenosa que 
deja caer su ponzoña sobre el rostro de Loh Su mujer, escribe 
Snorri, se mantiene a su lado y sujeta un recipiente para recoger 
el \7eneno. Cuando el recipiente está lleno, marcha a \7aciarlo, pe
ro entre tanto Lo'Ri recibe el líquido \7enenoso en el rostro, se re
tuerce y entonces tiembla la tierra. Sin embargo, Lo'Ri logrará li
berarse en el momento del ragnarok, cuando el mundo toque a 
su fin. 

89. G;¡ljaginning, caps. 33-35· 
90. G. Dumézil. Les dieux des Germains. pá�s. 9 5-96. 
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177. Los DIOSES VANES. LOKI. EL FIN DEL MUNDO 

Todos los Vanes están más o menos directamente relacionados 
con la fecundidad, la paz y la riqueza. Njordhr, el más 'Viejo, tomó 
por esposa a su hermana, y sus hijos fueron los gemelos Freyr y Fre
ya. Los antiguos germanos sentían horror al incesto, por lo que esta 
tradición mitológica puede ser interpretada como un reflejo de las 
costumbres propias de las poblaciones aborígenes,91 preindoeuropeas 
o como una manera de subrayar el carácter orgiástico de las di'Vini
dades de la fecundidad, en especial de la fecundidad agraria. Táci
to92 habla de la diosa Nerthus, «es decir, la tierra madre,,; su nombre 
coincide con el de Njordhr. La diosa circulaba entre las tribus sobre 
un carro tirado por una \7aca; su culto se celebraba en un bosque sa
grado que había en una isla cede! Océano». Y añade el historiador ro
mano: «Es el único momento en que se conoce y disfruta de paz y 
tranquilidad,,. Luego eran bañados el carro y la imagen de la diosa; 
los escla\7os que ejecutaban el rito eran ahogados a continuación en 
el mismo lago. El relato de Tácito está probablemente influido por Io 
que el autor sabía acerca del rito de Cibeles en Roma. Sin embargo, 
un relato conseNado en la saga del rey Oiaf confirma Ia existencia 
de este tipo de culto.91 

En la última fase del paganismo escandina\70, Njordhr fue su
plantado por Freyr, representado en su templo de Upsaia por una 
imagen fálica; su culto incluía numerosos actos orgiásticos y sacrifi
cios humanos. Pero su mitología carece de interés. En cuanto a Fre
ya, al igual que Frigg (*Frija),94 que posiblemente no es sino un so
brenombre, era la diosa por excelencia del amor y de la procreación. 
Según Snorri, era Ia única di'Vinidad 'Venerada aún por el pueblo 
cuando él redactaba su obra; el gran número de topónimos que in-

91.  Snorri afirma que el matrimomo entre hermano y hermana era habitual 
en los Vanes. 

9 2. Germanía. 40. 
93- Resumen de E. Davidson, Gods and Myths of Northem Europe, págs. 93 y sigs. 
94· Fue asimilada a Venus: dies Veneris, Freitag, friday. 
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cluyen el nombre de Freya confirma esta opinión. Snorri añade que 
Freya fue originalmente una sacerdotisa de los Vanes, la primera en 
enseñar a los Ases la técnica adi'Vinatoria del seidhr. Tenía el poder 
de comunicarse con el otro mundo y adoptar la forma de un a\7e. 

Lol<i es un dios enigmático y ambiguo No está clara Ia etimología 
de su nombre. Ni recibía culto ni se Ie consagraban templos. Pertenecía 
a la clase de los Ases, pero trataba de perjudicar a los demás dioses y al 
fin del mundo combatirá contra e!Ios; finalmente matará a Heimda!Ir. 
Su comportamiento resulta desconcertante; por una parte es compañe
ro de los dioses95 y combate de buena gana a sus enemigos, los gigan
tes; hace que los enanos forjen determinados objetos mágicos, 'Verdade
ros atributos de los dioses (el anillo Draupnir para Odín, el martillo para 
Thorr. etc.). Por otra. resulta mabado, inmoral. criminal; es autor de la 
muerte de Baldr. y se ufana de ello. Su naturaleza demoníaca queda 
confirmada por su progenie: hijos suyos son el lobo Fenrir y la Gran Ser
piente; hija suya es también He!. la di'Vinidad del triste país al que \7an 
los muertos que no tienen derecho a instalarse en el Valha!Ia. 

Son abundantes los mitos relacionados con Loh pero se pare
cen muchas 'Veces a los cuentos populares y a las farsas. Se pa'Vonea 
de sus conquistas: dio un hijo a la esposa de Tyr, ocupó el lugar de 
Thorr junto a la esposa de éste, etc. Juega algún papel en casi todas 
las farsas y las historias en que aparecen en escena los dioses y los 
gigantes. Un poema célebre y terrible, Lokasenna. narra cómo, al in
troducirse en la sala donde los dioses celebraban una fiesta, Lol<i los 
insultó de manera muy insolente. Únicamente Ia aparición de Thorr 
logra poner fin a sus 'Vituperios. 

Desde hace un siglo, los in\7estigadores han \7enido explicando 
la figura de Lol<i como un dios del fuego, un dios del trueno o de la 
muerte, un reflejo del diablo cristiano o un héroe ci'Vilizador compa
rable a Prometeo.96 En 1933 J. de Vries lo comparaba con el ccartero,, 

9 5· Junto con Thorr emprende un viaje al país de los demonios y los gigan
tes; acompaña a Odín y Hoenir y les ayuda a despojar al enano Andvari, etc. 

96.  Véase el análisis de las distintas teorías propuestas hasta 1932  en J. de 
Vries, Jhe Probfem of Loki, págs. ro-22. y G. Dumézil, Loki, págs. ro9 y sigs. 
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(trikster). personaje ambi'Valente típico de  las mitologías norteameri
canas. G. Dumézil propuso una interpretación más plausible. en la 
que se tienen en cuenta a la \7eZ Lol<i. Hodhr. Baldr y el fin del mun
do. El carácter de impostor que muestra Lol<i. su maldad y su presen
cia entre los enemigos de los dioses durante la batalla escatológica lo 
con\7ierten en un homólogo del siniestro personaje del Mahabharata. 
Duryodhana. encarnación por excelencia del demonio de nuestra 
edad ('Véase § 191) . Según Dumézil. la amplitud y la regularidad de la 
armonía entre Edda y Mahabharata demuestra la existencia de un 
gran mito escatológico en el que se relatan las relaciones entre el bien 
y el mal. así como la destrucción del mundo, mito constituido ya an
tes de la dispersión de los pueblos indoeuropeos.97 

Como ya hemos obseT\7ado (§ 173), los germanos se mostraron 
muy preocupados por la escatología durante el último período del 
paganismo. El fin del mundo se integraba en la cosmología, y al igual 
que en la India, Irán e Israel. se conocían el argumento y los princi
pales actores del apocalipsis. La descripción más completa y dramá
tica es la que ofrece el poema VOluspá. junto con la paráfrasis de 
Snorri. Aparecen los estereotipos ya conocidos en todas las literatu
ras apocalípticas: la moral decae y desaparece. los hombres se ma
tan unos a otros. la tierra tiembla. el sol se oscurece, las estrellas ca
en; liberados de sus cadenas. los monstruos se abaten sobre la tierra; 
la Gran Serpiente emerge del Océano y pro'Voca inundaciones ca
tastróficas. Pero hallamos además detalles más específicos: un largo 
in'Vierno de tres años (fimbu!vetr); aparecerá una horda de gigantes a 
bordo de un na\7ÍO construido con las uñas de los muertos; otros. 
conducidos por Surtr. a\7anzarán por tierra y saltarán sobre el arco 
iris para atacar y destruir el Asgardh, la morada de los dioses. Final
mente, el ejército de los dioses y los héroes se enfrentará al de los 
monstruos y los gigantes en una gran llanura para la batalla decisi\7a. 
Cada uno de los dioses atacará a un ad\7ersario. Thorr se enfrentará 
a la Serpiente cósmica y la abatirá. pero caerá enseguida en\7enena-

97· Véanse G. Dumézil, Les Dieux des Germains. pá\lS. 97 y sills.; íd., Mythe et 
Epopée 1, pá\ls. 238 y si\ls. 
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do por su ponzoña. Odín será devorado por Fenrir; su jo\7en hijo. Vi
dar. dará muerte al Lobo. pero morirá poco después. Heimdallr ata
cará a Lol<i, y ambos se destruirán mutuamente. De hecho. todos los 
dioses y sus ad\7ersarios caerán en este combate escatológico. a ex
cepción de Surtr; este último supeT\7i\7iente pro'Vocará el incendio cós
mico y todo rastro de 'Vida desaparecerá. Finalmente. la tierra entera 
será tragada por el Océano y se hundirá el cielo. 

Pero todo esto no significa el fin. Surge una nueva tierra \7erde. 
bella, fértil como nunca lo fuera. purificada de todo dolor. Los hijos 
de los dioses muertos retornan al Asgardh. Baldr y Hodhr salen, ya 
reconciliados. del infierno. Un nuevo sol. más brillante que el ante
rior. inicia de nuevo su curso en el cielo. mientras que la pareja hu
mana refugiada en Yggdrasill da origen a una nue\7a humanidad.98 
Algunos autores han creído posible identificar en el mito del rag
narok di'Versas influencias orientales (iranias. cristianas. maniqueas, 
etc.). Pero, como ha demostrado Dumézil. se trata de la 'Versión es
candina\7a del mito escatológico indoeuropeo; las eventuales in
fluencias posteriores no han seT\7ido para otra cosa que para añadir 
imágenes más coloristas y algunos detalles patéticos. 

A juzgar por los fragmentos conseT\7ados, la religión de los ger
manos era una de las más complejas y de las más originales de toda 
Europa. Lo que más nos llama la atención es su capacidad para en
riquecer y reno\7ar el legado indoeuropeo asimilando un buen nú
mero de ideas y técnicas religiosas alógenas. de origen mediterráneo. 
oriental o norasiático. En la síntesis hindú se ha ad'Vertido un proce
so análogo (§ 13 5), y lo mismo puede decirse de la formación de la 
religiosidad romana (§ r6r). Entre los germanos. sin embargo. la crea
ti'Vidad religiosa no se 'Vio frenada por la con\7ersión al cristianismo. 
Uno de los más bellos poemas épicos. Beowu!f. compuesto en Ingla
terra durante el siglo VIII, presenta la mitología heroica de manera 
más completa y profunda en comparación con las composiciones 
continentales semejantes. y ello gracias precisamente a la influencia 

98. Este último detalle está en contradicción con el ar11umento que acaba
mos de reumir; el Íin del mundo se consuma con la caída de Ylllldrasill. 
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de las ideas cristianas.99 Una de las más impresionantes descripciones 
del ragnan5k aparece esculpida sobre una cruz de piedra en Gosforth 
(Cumberland); en la otra cara del mismo monumento se representa la 
crucifixión.'oo De hecho, ciertas creaciones reli�iosas �ermánicas se de
sarroilarán durante la alta Edad Media, en simbiosis con el cristianis
mo o en oposición al mismo. El presti�io reli�ioso de la monarquía 
medieval deri\7a en última instancia de la \7ieja concepción de los �er
manos. se�ún la cual el rey es el representante del antepasado di"17ino: 
la «potencia» del soberano depende de una fuerza sa�rada supraterres
tre, que es a la \7ez fundamento y �arantía del orden uni\7ersa1.'0' En 
cuanto a la mitolo�ía heroica, se prolon�a. enriquecida y revalorizada, 
en la institución de la cabailería y en las leyendas de san Jor�e. sir Ga
lahad o Perceval, tema del que hablaremos en el tercer \7olumen. 

q8. Los TRACIOS, «GRANDES ANÓNIMOS>> DE LA HISTORIA 

La más anti�ua cultura tracia aparece como una síntesis de un 
importante substrato de la Edad del Bronce y la aportación de los pue
blos seminómadas Ile�ados de Ucrania. La etno�énesis de los tracias 
tiene lu�ar en una re�ión muy \lasta, entre el Dniéster, los Cárpatos 
nórdicos y los Balcanes. Hacia finales del si�lo VIII a.C., las incursiones 
de los cimerios introdujeron ciertos elementos caucásicos en el arte y 
en el armamento. Herodoto, que escribía en el si�lo v. afirmaba que los 
tracias eran el pueblo más numeroso después de los indios. Pero su pa
pel en la historia política no fue briilante. El reino de los odrysas (en el 
\7a1le de Maritsa), lo bastante poderoso como para atacar a Macedonia 
el año 429 a.C.. perdió su autonomía menos de un si�lo después bajo 

99· Véase A M. Arent, «The Heroic Pattern», págs. 149. 164 y sigs. Por otra 
parte, la literatura hagiográfica imita el modelo de la vida heroica tal como era 
proclamada en los Heldensagen; véase ibíd .. pág. 165 .  

wo. K.  Berg. «The Gosforth Cross», págs. 27 y sigs.; E.  Davidson, Gods and 
Myths. págs. 207 y sigs. En la misma iglesia ha sido hallada una piedra (verosímil
mente. fragmento de otra cruz) en la que aparece Thorr pescando la gran Serpiente. 

1 01. Véase O. Hofler, Germanische Sakralkonigtum l. págs. xii y sigs . . 350 y sigs. 
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Filipo II. Alejandro Ma�no prosi�uió la política expansionista de su pa
dre y en el año 335  a.C. atra\7esó el Danubio para combatir y someter 
a los �eto-dacios. El fracaso de aqueiia campaña permitió a aqueilas 
tribus tracias permanecer independientes y mejorar su or�anización 
nacional. Mientras que los tracias meridionales se inte�raban definiti
\7amente en la órbita del helenismo, la Dacia no quedó con\7ertida en 
pro"l7incia romana hasta el año ro7 de nuestra era. 

Parece que las creaciones reli�iosas de los tracias y los �eto-da
cios si�uieron una suerte i�ualmente desdichada. Los �rie�os reco
nocieron muy pronto la ori�inalidad y la fuerza de la reli�iosidad tra
cia. Di\7ersas tradiciones localizan en Tracia (o en Fri�ia) el ori�en 
del mo\7imiento dionisíaco (§ r22) y una �ran parte de la mitolo�ía 
de Orfeo (§ r8o). Sócrates hablaba con admiración de los médicos 
del «rey tracia Zalmoxis», cuya doctrina y práctica eran superiores a 
las de los médicos �rie�oS.102 Sin embar�o. con excepción de al�unas 
\7aliosas noticias transmitidas por Herodoto a propósito del comple
jo mítico-ritual de Zalmoxis, los datos sobre las reli�iones tracia y tra
co-�eta son escasos y aproximati\7os. Es cierto que, sobre todo en 
época imperial romana. abundan los monumentos reli�iosos. Pero, 
a falta de testimonios escritos, su interpretación es dudosa y pro"l7i
sional. Al i�ual que entre los celtas, los sacerdotes y monjes tracias y 
�eto-dacios desconfían de la escritura. Lo poco que sabemos sobre 
la mitolo�ía, la teolo�ía y los ritos nos ha sido transmitido por los au
tores �rie�os y latinos a tra\7és de su interpretatio graeca y latina. De 
no haber anotado Herodoto al�unas con\7ersaciones con los �rie�os 
del Helesponto, i�noraríamos el complejo mítico-ritual de Zalmoxis 
y hasta el nombre de Gebeleizis. Es \7erdad que, al i�ual que entre es
la\7os y baltos. incluso entre los anti�uos �ermanos o los descendien
tes de los celtas. el le�ado reli�ioso de los tracias se conseNó, con las 
inevitables alteraciones. en las costumbres populares y en el folclore 
de los pueblos balcánicos y los rumanos. Pero el análisis de las tra
diciones folclóricas europeas en la perspecti\7a de la historia �eneral 
de las reli�iones se haiia aún en sus comienzos. 

102. Cármides. 1 5 6  b. 
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Sel6ún Herodoto,'01 los tracios adoraban a «Ares, Dioniso y Arte
mis», aunque sus reyes veneraban a «Hermes», del que se tenían por 
descendientes. A partir de esta escueta noticia, que la interpretatio 
graeca hace aún más enil6mática, se ha intentado reconstruir el pan
teón oril6inal de los tracios. Desde Homero104 hasta Virl6ili0,105 la tra
dición localizaba en Tracia la patria de Ares, el dios de la 16uerra. Por 
otra parte, los tracios eran famosos a causa de sus virtudes militares 
y su indiferencia ante la muerte; podría admitirse, en consecuencia, 
que al frente de su panteón hubiera un dios del tipo de «Ares}} . Por 
otra parte, como ya hemos visto (§ 176), el antii6UO dios celeste de 
los 16ermanos, Tiwaz. fue asimilado por los romanos a Marte. Es po
sible, por consil6uiente, que el «Ares» tracio fuera oril6inalmente un 
dios celeste convertido en dios de la tormenta y de la 16Uerra.106 En 
este caso, Artemis sería una divinidad ctónica, análol6a a las diosas 
tracias Bendis o Kotyto (Kotys). Herodoto habría preferido llamarla 
«Artemis}} (en lul6ar, por ejemplo, de «Deméten) a causa de la natu
raleza salvaje de los bosques y montañas de Tracia. 

Si se acepta esta «lecturm, también podremos suponer la exis
tencia entre los tracias más antil6uos del mito ejemplar de la hierol6a
mia entre el dios de la tormenta y la Tierra Madre; fruto de esta 
unión sería «Dioniso}}, Los 16riel6os conocían los nombres tracios de 
Dioniso; los más corrientes eran Sabo y Sabazio.107 El culto del «Dio
niso}} tracio evoca los ritos que describiera Eurípides en las Bacantes 
(véase § 124). Las ceremonias se desarrollaban de noche, en las mon
tañas y a la luz de las antorchas; una música salvaje (sonidos de cal-

103 .  V, 7· 
1 04. Ifíada XIII. 301, etc. 
ros. Enezda III. 357· 
106. Era también conocido el dios Zbelsurdos; la se�unda parte de su nom

bre (-surdos) deriva de la raíz *suer. «mu�ir. zumban; era, por consi�uiente. un 
dios de la tormenta. al que los �rie�os dieron acertadamente el nombre de Zeus 
Keraunos. Vease M. Eliade. De Zalmoxis a Gengis Khan. pá�. 58 y n. 87. 

ro7. Véanse las fuentes citadas por E. Rohde, Psyché, pá�. 269. n. 1. Otro te
onimo era Bassareus. que si�nifica Nestido de una lar�a piel de zorro». Sobre los 
ritos de Sabazio en Atenas. véase vol. 1 de esta misma obra. pá�. 465. 
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cleros de bronce, de címbalos y flautas) incitaba a los devotos a lan
zar 16ritos de alel6ría y a danzar en círculo, furiosos y arrebatados. 
«Eran sobre todo las mujeres las que se entrel6aban a estas danzas de
sordenadas y al6otadoras; iban vestidas de manera extraña; llevaban 
bessares, larl6as túnicas flotantes, hechas al parecer de pieles de zorro, 
y sobre ellas pieles de cabrito; probablemente llevaban también cuer
nos en la cabeza.»10g En las manos tenían serpientes consal6radas a 
Sabazio, puñales o tirsos. Cuando alcanzaban el paroxismo, la «locu
ra sal6rada}}, arrebataban los animales elel6idos para el sacrificio y los 
despedazaban, desl6arraban sus carnes y las comían crudas. Median
te la omofal6ia ritual se lograba la identificación con el dios; los parti
cipantes se daban entonces el nombre de Sabo o Sabazio.109 

Se trata, ciertamente, al igual que entre los bacantes griei60S, 
de una divinización temporaL Pero la experiencia extática era capaz de 
suscitar vocaciones relil6iosas específicas, y en primer lugar los dones 
oraculares. A diferencia del dionisismo griego. la mántica tracia es
taba en relación con el culto de «Dioniso}}, Una cierta tribu, la de los 
besses, tenía bajo su custodia el oráculo de «Dioniso}}; el templo se 
hallaba situado en una alta montaña"o y la profetisa predecía el por
venir sumida en «éxtasi5ll, como la Pitia de Delfos. 

Las experiencias extáticas reforzaban la convicción de que el al
ma no es sólo autónoma, sino también capaz de establecer la unía 
mystica con la divinidad. La separación del alma y el cuerpo que 
provoca el éxtasis revelaba por un lado la dualidad fundamental del 
hombre y. por otro. la posibilidad de una existencia ulterior pura
mente espiritual. consecuencia de la «divinización}}, Las creencias ar
caicas en una supervivencia, aunque val6a y aproximativa, del alma 

roS. E. Rohde. op. cit . .  pá�. 274-
ro9. Véanse las fuentes citadas por E. Rohde. op. cit . . pá�. 275. n. r .  Sobre el 

«entusiasmo» que acompañaba a la unión extática con el dios. véanse referencias 
en E. Rohde. op. cit . .  pá�. 279. nn. r-5. 

uo.  Herodoto, VII, ur .  considera a los basses como una familia de la tribu 
de los satres. pero otros autores (Polibio. Estrabón, Plinio, etc.) los presentan, más 
correctamente, como un pueblo autónomo. Sobre la mántica tracia, vease E. Roh
de. o p. cit . .  págs. 28r y sigs. 
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se fueron modificando progresivamente, hasta desembocar final
mente en la idea de la metempsicosis y en las distintas concepciones 
de la inmortalidad espiritual. Es posible que las experiencias extáti
cas que abrieron el camino a estas concepciones no siempre fueran 
de tipo «dionisíaco», es decir, orgiástico. El éxtasis podía ser también 
provocado por ciertas hierbas o por la ascesis (soledad, dieta vegeta
riana, ayunos, etc.) y por la oración.! [ !  

Fue precisamente en ambientes parecidos en los que se desarro
llaron entre los griegos las prácticas y las concepciones religiosas que 
conocemos bajo el nombre de orfismo (véanse §§ r8o y sigs.). La cre
encia en la inmortalidad y la certidumbre de la bienaventuranza del 
alma desencarnada, por lo que se refiere a ciertas tribus tracias, se 
traducen en una exaltación casi morbosa de la muerte y en un des
precio de la existencia. Los trausos se lamentaban cuando nacía un 
niño y enterraban con alegría a sus muertos.m Numerosos escritores 
antiguos explicaban el excepcional valor de los tracios en los comba
tes por sus convicciones escatológicas. Marciano Capelal l j llegaba in
cluso a atribuirles un <werdadero apetito de la muerte» (appetitus ma
ximus mortis), pues «les parecía magnífico morir». Se advierte esta 
revalorización religiosa de la muerte en determinadas creaciones fol
clóricas de los rumanos y de los pueblos del sureste europeo.114 

m. Semillas de cáñamo entre los tracias (P. Mela. II. 2I) y entre los escitas 
(Herodoto. IV. 73); el humo de ciertos «frutos» entre los massagetas (Herodoto, l .  
wú Estrabón, VII, 3 .  toma de Posidonio la noticia de que los myssenios se abs
tienen de todo alimento cárnico. se contentan con comer miel, leche y queso, y 
que por este motivo son llamados a la vez <<temerosos del dios» (theosebeis) y <<los 
que caminan en el humo» (kapnobatai). Estos términos designan verosímilmente 
a ciertos personajes religiosos y no a la totalidad del pueblo. Los kapnobatai se
rían los danzantes y los «chamanes» que utilizaban el humo del cáñamo para pro
vocar los trances extáticos; véase M. Eliade, De Zalmoxis a Gengis Khan, págs. 50, 
67. Estrabón añade que entre los tracias hay piadosos solitarios conocidos bajo el 
nombre de ktistai. que Vl\7en apartados de las mujeres, se consagran a los dioses y 
permanecen «libres de todo temon (VIII, 3-3). 

n2. Herodoto. V. 4· 
n3. VI. 656.  
I I4. Véase M. Eliade, De Zalmoxis a Gengis Khan. caps. V y VIII. 

f 1 

1 
f 
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En cuanto al «Hermes,,, que según Herodoto era adorado exclu
sivamente por los «reyes», es decir, por la aristocracia militar, resulta 
difícil de identificar. Herodoto no hace alusión alguna al dios solar, 
si bien es cierto que tal divinidad está ampliamente atestiguada por 
otras fuenteS.1 1 ' Podríamos, por consiguiente, interpretar el «Hermes» 
tracio como una divinidad solar. Algunos siglos más tarde se multi
plican en los Balcanes los monumentos llamados del «héroe a caba
llo,, o «jinete tracio,,, que se identificará con Apolo.nc. Se trata, sin em
bargo, de una concepción más tardía, que en nada aclara la teología 
«reab a la que se refiere Herodoto. 

I79· ZALMOXIS Y LA «INMORTALIZACIÓN» 

El mismo historiador afirma que los getas son «los más valientes 
de los tracios y los más justOSll . 1 17 «Creen que no mueren -prosigue 
Herodoto- y que el que perece va a unirse con Zalmoxis, un ser di
vino (daimon); hay entre ellos algunos que dan a este mismo ser 
divino el nombre de Gebeleizis.,, � � x Es ésta la primera y también la úl
tima vez que aparece en la literatura el nombre de Gebeleizis. Ya 
Tomaschel< reconoció en este teónimo un paralelo del dios tracio 
Zbelsurdos, ZbeltiurdoS. 1 1 9  Al igual que Zbelsurdos, Gebeleizis sería 
un dios de la tormenta, o más bien un antiguo dios celeste, si acep
tamos el parecer de Walde-Pol<orny y Decev, que hacen derivar su 
nombre del radical indoeuropeo �er, «brillan>. 1 20 Después de relatar 

n5 .  Véase R. Pettazzoni, «The religion of ancient Thrace», págs. 84 y s1gs. 
rr6. Veanse G. Kazarow, Die Denkmaeler des Jhrakzschen Reitergottes in Bul-

garien. l. n.0' 528, 835 .  etc.; R. Pettazzoni, op. cit . . págs. 87 y sigs. 
II7. IV. 93· 
I I8 . IV, 94· 
1 1 9 .  «Die alten Thral<ern», Il, pág. 62. 
no. A Walde-J. Pol<orny, Vergleichendes Worterbuch der indogermamschen 

Sprachen l. pag. 643; D. Decev. Charakteristik der Jhrakischen Sprache, pág. n 81 .  
Sin embargo. véase también C. Poghirc. <<Considérations philosophiques et lin
gwstiques sur Gebeleizis>>, pag. 359·  
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el sacrificio de un mensajero que se envía a Zalmoxis, rito del que 
nos ocuparemos más adelante. añade Herodoto: «Otras veces. estos 
mismos tracias. cuando truena y brillan los relámpagos. lanzan fle
chas contra el cielo mientras amenazan a este dios. pues piensan 
que no hay ningún otro dios sino el suyo».l2 1 

A pesar del testimonio de Herodoto (expresado. es cierto, gra
matical y estilísticamente con una extraña negligencia). es difícil con
siderar a Zalmoxis y Gebeleizis como una misma divinidad. Sus es
tructuras son diferentes y sus cultos no muestran ninguna semejanza. 
Como más adelante veremos. Zalmoxis no presenta ningún rasgo 
que haga pensar en un dios de la tormenta. En cuanto al tiro al ar
co. podemos preguntarnos si Herodoto había entendido bien el sig
nificado del rito. Lo más probable es que no se amenazara al dios 
(Gebeleizis). sino a las potencias demoníacas que se manifestaban en 
las nubes. Dicho de otro modo: se trataría de un acto de culto positi
vo: se imitaba. e indirectamente se ayudaba. al dios de los relámpa
gos lanzando flechas contra los demonios de las tinieblas. 122 En cual
quier caso hemos de resignarnos: no podemos reconstruir la función 
y la «historia» de Gebeleizis con ayuda de un solo documento. El he
cho de que Gebeleizis no vuelva a ser citado después de Herodoto no 
implica necesariamente que su culto desapareciera. Podemos imagi
narnos que se fundió con otra divinidad o que sobrevivió bajo otro 
nombre.121 

Las noticias más valiosas entre las transmitidas por Herodoto se 
refieren al mito y al culto de Zalmoxis. Según pudo saber por los 
griegos del Helesponto y del Mar Negro. Zalmoxis habría sido un an-

12! .  IV. 94· 
122. Véase M. Eliade. De Zalmoxis a Gengis Khan, págs. 59 y sigs. 
!23.  El hecho de que la mitología foclórica rumana del profeta Elías con

tenga numerosos elementos propios de un dios de la tormenta prueba al menos 
que Gebeleizis estaba en actividad todavía en el momento de ser cristianizada la 
Dacia. independientemente del nombre con que fuera designado en esta época. 
Se puede admitir tambien que. posteriormente. un sincretismo religioso, fomenta
do por el gran sacerdote y la clase sacerdotal, terminó por confundir a Gebeleizis 
con Zalmoxis (véase mfra. pags. 2r5-216) .  

' ' $ l ' l 
w 1 
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tiguo esclavo de Pitágoras; «obtenida la libertad. habría adquirido 
abundantes riquezas y. después de enriquecerse. habría retornado a 
su país. Como los tracias vivían miserablemente y eran más bien 
simples de espíritw. Zalmoxis se propuso civilizarlos. «Se hizo cons
truir una sala de recepción donde acogía como en un albergue a los 
principales de sus conciudadanos; en el curso de la fiesta les ense
ñaba que ni él mismo. ni sus convidados. ni sus descendientes mori
rían jamás. sino que irían a un lugar en el que sobrevivirían para 
siempre y gozarían de una felicidad completa. )) Mientras tanto. «se 
hizo construir una morada subterránea)), a la que «descendió y vivó 
allí durante tres años. Los tracias le echaban de menos y le lloraban 
como muerto. Al cuarto año compareció de nuevo ante ellos. de for
ma que llegaron a creer lo que les decía Zalmoxis .. . Por mi parte 
-añade Herodoto- ni creo ni dejo de creer lo que se cuenta de la 
mansión subterránea. pero pienso que Zalmoxis es anterior en mu
chos años a Pitágoras. Dejemos a un lado la cuestión de si fue un 
hombre o un ser divino del país de los geta9. 1 24 

Como es de suponer. este texto causó gran impresión en el 
mundo antiguo. desde los contemporáneos de Herodoto hasta los 
últimos neopitagóricos y neoplatónicos. La historia narrada es cohe
rente: los griegos del Helesponto, o el mismo Herodoto. habrían in
tegrado cuanto oyeron acerca de Zalmoxis. de su doctrina y de su 
culto en un horizonte espiritual de estructura pitagórica. Por otra 
parte. ello equivale a decir que el culto del dios geto-dacio incluía la 
creencia en la inmortalidad del alma y ciertos ritos de carácter ini
ciático. A través del racionalismo y del evhemerismo de Herodoto. o 
de sus informadores. se adivina el carácter mistérico del culto.121 En 
efecto. escribe Herodoto. los getas «creen en su inmortalidad)), «pues 
creen que no mueren. y que el que perece va a unirse con Zalmo-

I24. IV. 9 5-96. 
r25. Puede que ésta sea la razón de que Herodoto dude en dar detalles (si es 

que -cosa poco segura- sus informadores se los habían proporcionado). Es 
bien conocida su discreción a propósito de los Misterios. Pero Herodoto recono
cm no creer en la historia de Zalmox1s como esclavo de Pitágoras; al contrario. es
taba convencido de la anteriondad del daimon geta. detalle importante. 
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xis>>. 126 Sin embar�o, el verbo athanatizein'27 no si�nifica «creerse in
mortal», sino «hacerse inmortal» . ' 2g Esta «inmortalización» se obtenía 
mediante recursos iniciáticos, lo que aproxima el culto instaurado 
por Zalmoxis a los Misterios �rie�os y helenísticos (véase § 205). I�
noramos las ceremonias propiamente dichas, pero las noticias trans
mitidas por Herodoto hacen pensar en un complejo mítico-ritual de 
«muerte» (ocultación) y «retorno a la tierra» (epifanía). 

El historiador �rie�o relata i�ualmente129 el rito peculiar de Zal
moxis, consistente en enviar cada cuatro años un mensajero encar
�ado de comunicar al dios «lo que desean en cada circunstancia». 
Varios hombres sujetaban unas jabalinas, y otro, desi�nado a suer
tes, era lanzado al aire, de modo que al caer era atravesado por las 
puntas de las armas. El sacrificio hacía posible la comunicación de 
un mensaje; dicho de otro modo: reactualizaba fas relaciones direc
tas entre !os getas y su dios, tal como existían al principio, cuando su 
dios moraba en medio de ellos. El sacrificio y el envío del mensaje
ro constituían de al�ún modo una repetición simbólica (por ritual) 
de la fundación del culto; se reactualizaba la epifanía de Zalmoxis 
después de tres años de ocultamiento, con todo lo que implicaba, 
concretamente la se�uridad de que el alma Ile�aría a alcanzar la in
mortalidad y la bienaventuranza. 

Al�unos autores anti�uos, y también numerosos investi�adores 
modernos, han relacionado a Zalmoxis, de un lado, con Dioniso y 
Orfeo, y de otro, con determinados personajes mitoló�icos o fuerte
mente mitolo�izados,'10 cuyo ras�o característico era la aplicación de 
una técnica chamánica, o la actividad mántica o el descendimiento 
a los infiernos, la «catábasis». Pero las noticias que Herodoto nos 
transmite a propósito de Zalmoxis no se insertan en un sistema de 

r26. IV. 93-94-
127. V. 4· 

r28. Véase l . M. Linforth, «Oi athanatizontes, Herodotus IV, 93-94>>, Classica! 
Philo!ogy. 93 ( 1918 ) ,  págs. 23-33. 

1 29. IV. 94· 
1 30. Abaris, Aristeas de Proconeso, Hermotico de Clazomenes. Epiménides 

de Creta, Pitágoras, etc.; vease znfra, págs. 195  y sigs. 
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mitolo�ías, creencias y técnicas chamánicas o chamanizantes. Por el 
contrario, como acabamos de ver, los elementos más característicos 
de su culto (andreon y banquetes ceremoniales, ocultamiento en la 
«morada subterránea» y epiÍanía pasados cuatro años, «inmortaliza
ción» del alma y enseñanza relativa a la existencia bienaventurada 
en el otro mundo) hacen que Zalmoxis se aproxime más bien a los 
Misterios. ' 1 '  

A comienzos de la era cristiana, Estrabón112 presenta una nueva 
versión del mito de Zalmoxis, para lo que se sirvió ante todo de los 
datos reco�idos por Posidonio (c. 135-c. 50 a.C.). Zalmoxis fue un es
clavo de Pitá�oras, pero de su maestro habría aprendido no la doc
trina de la inmortalidad, sino «ciertas cosas relativas a los cuerpos 
celestes», es decir, la ciencia de predecir el futuro conforme a los si�
nos celestes. Estrabón añade a todo ello un viaje a E�ipto, país por 
excelencia de la ma�ia. Gracias a sus conocimientos astronómicos y 
a sus poderes má�icos y proféticos, Zalmoxis lo�ró que el rey lo aso
ciara al �obierno. Como sumo sacerdote y profeta del «dios más ve
nerado de su país», Zalmoxis se retiró a una cueva situada en la 
cumbre de la montaña sa�rada Ko�ainon, donde no recibía sino al 
rey y a sus propios servidores. Más tarde «se le trató como a un dios». 
Añade Estrabón que «cuando Boerebista reinaba sobre los �etas, el 
oficio en cuestión era ejercido por Decaeneo, y que de una manera 
o de otra, la re�Ia pita�órica de abstenerse de seres vivos subsistía 
aún tal como había sido formulada por Zalmoxis». ' n  

En la nueva etapa de la reli�ión de los �eto-dacios sobre la que 
nos informan Posidonio y Estrabón, el carácter de Zalmoxis aparece 
sensiblemente modificado. Tenemos en primer lu�ar la identifica-

13 1 .  También en este sentido puede ser comparado con el Dioniso de los 
Misterios dionisiacos; véase § 206. 

132 .  Geografía VII. 3·5· 
133- En otro pasaje (VII, pi), en el que habla de Boerebista (70-44), Estra

bón describe a Decaeneo como «un mago (goes), un hombre que no sólo había es
tado en Egipto, sino que además había aprendido en serio ciertos signos por me
dio de los cuales pretendía conocer la voluntad divina, y que en poco tiempo 
logró ser considerado como un dios. 
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ción entre e[ dios Zalmoxis y su gran sacerdote, que termina por ser 
divinizado bajo el mismo nombre. Más aún, no hay alusión alguna 
a un culto de estructura mistérica tal como lo presentaba Herodoto. 
En resumen, el culto de Zalmoxis está dominado por un gran sacer
dote que vive solitario en la cumbre de la montaña, pero que al mis
mo tiempo se considera primer asociado y consejero del rey. A este 
culto se le llama «pitagórico» por excluir la alimentación a base de 
carne. No sabemos en qué medida sobrevivía la estructura iniciática 
y «escatológica» del «misterio>> de Zalmoxis en tiempos de Estrabón. 
Pero los autores antiguos hablan de ciertos ermitaños y religiosos, y 
es posible que esos «especialistas de lo sa�rado» mantuvieran la tra
dición «mistérica» del culto de Zalmoxis. 1H 

134- Véase M. Eliade, De Zalmoxis á Geng'is Khan, pá\:lS. 67 y sil:ls. Otro deta
lle considera también importante Estrabón: que Zalmoxis --al il:lual que, recien
temente, Decaeneo- hizo tales prodil:lios l:lracias sobre todo a sus conocimientos 
astronómicos y mánticos. En el sil:llo IV de nuestra era, pero apoyándose en fuen
tes más antil:luas, Jordanes describiría en términos extra\7al:lantes el interés de los 
sacerdotes tracias por la astronomía y las ciencias naturales (Getica XI. 69-71). Es
te interés por los cuerpos celestes puede reflejar un dato exacto. En efecto, los 
templos de Sarmizel:letuza y de Costesti, cuyo simbolismo urano-solar es e\7idente, 
parecen cumplir una función calendárica. Véanse H. Daico\7iciu, «11 Tempio-Ca
lendario dacico di Sarmizel:letuza)); íd., Dacii, pá\:lS. 194 y sil:ls., 2ro y sil:ls. 

r 1 ,¡ 1 
f ' 

Capítulo XXII 

Orfeo, Pitá�oras y la nueva escatoio�ía 

r8o. MITOS DE ORFEO: CITAREDO Y 11FUNDADOR DE INICIACIONES» 

Parece imposible escribir sobre Orfeo y el orfismo sin causar eno
jo a una determinada categoría de investigadores: a los escépticos y 
«racionalistas», que minimizan la importancia del orfismo en la histo
ria de la espiritualidad griega, o a los admiradores y a los «entusias
tas», que lo consideran un movimiento de alcance considerable.� 

El análisis de las fuentes nos permite distinguir dos grupos de 
realidades religiosas: a) los mitos y tradiciones de carácter fabuloso 
en relación con Orfeo; b) las ideas, creencias y costumbres conside
radas «órficas». El citaredo es mencionado por vez primera en el si
glo vr por el poeta Ibyl<os de Rhegion, que habla de «Ürfeo el de 

r. Incluso en cuanto a la 'Valoración de las fuentes di\7erl:len radicalmente 
ambas posturas; los escépticos insisten en la pobreza de los documentos y en sus 
fechas tardías; los otros estiman que no se debe confundir la fecha de [a redacción 
de un documento con la época de[ contenido, y que, en consecuencia, utilizando 
un espíritu ril:lurosamente crítico con respecto a todos los testimonios 'Válidos, es
tamos en condiciones de captar la esencia del mensaje órfico. Esta tensión entre 
dos metodolol:lías responde a una oposición filosófica más profunda, atestil:luada 
en Grecia a partir del sil:llo VI y sensible aún en nuestros días. «Ürfeo)) y el «orfis
mm constituyen temas por excelencia entre los que desatan casi automáticamen
te las pasiones polémicas. 
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nombre famoso» Para Pmdaro es «el tanedor de formm�e. padre de 
los cantos melodiosos» EsqUllo lo evoca como «el que encanta a la 
naturaleza toda con sus hechiZOS!> 1 Se le representa a bordo de un 
nav10, con la hra en las manos, y nombrandolo expresamente, 
en una metopa del si�lo VI perteneciente al tesoro de los SICiomos en 
Delfos A partir del si�lo v la Icono�raha de Orfeo no cesa de enn 
quecerse aparece tocando la hra y rodeado de paJaros, de ammales 
salvaJeS o mcluso de sus devotos traClos Es despedazado por las me
nades o se halla en el Hades entre otras dmmdades Tamb1en del SI
�lo v datan las pnmeras alus1ones a su descendlmiento a los mhernos 
para rescatar a su esposa Eund1ce 4 Fracasa por volver demastado 
pronto la cabeza' o porque las potencms mfernales se oponen a sus 
planes e La leyenda lo presenta VlV'lendo en TraCia, «una �eneraClon 
antes de Homero», pero la ceram1ca del s1�lo V lo muestra s1empre 
vest1do a la �ne�a y en actltud de encantar con su mus1ca a las f1eras 
salvajes o a los barbaras 7 Fue en TraCia donde hallo la muerte Se
�un el drama perd1do de EsqUllo, Bassandes, Orfeo sub1a cada ma 
nana al monte Pan�eo para adorar al sol, 1dent1Í1cado con Apolo, 
D1omso se smt1o 1rntado y env1o contra el a las menades, el Cltaredo 
fue despedazado y d1spersados sus miembros x Su cabeza, arroJada al 
Hebron, lle�o flotando y sm deJar de cantar hasta Lesbos Reco�1da 
ptadosamente, SlfV'lO a part1r de entonces de oraculo 

Mas adelante tendremos ocasion de recordar otras alus1ones a 
Orfeo en la hteratura de los s1�los VI y V Senalemos de momento 

2 Pyth IV 177 
3 Agamenon r83o 
4 Afcestes 357 y SI�s 
5 Las fuentes han Sido anahzadas por w K e Guthne Orpheus and Greek 

Refzgwn pa�s 29 y si�s y por I M Lmíorth Jhe Am of Orpheus 
6 «No se atrevm a monr por amor como Alcestes pero trataba de penetrar 

\71\70 en los mÍiernos Por ello le Impusieron (los dioses) un casti�o y le hiCieron 
monr a manos de mujeres)) (Platon Szmposw 179 d) 

7 Vease W K e Guthne Orpheus pa�s 40 y si�s 6o y íi� 9 vease lamma 6 
8 O Kern Orphzcorum fragmenta n° I I )  pa� 33 Las Musas reco�Ieron los 

miembros dispersos y los enterraron en Leibethna en el monte Ohmpo 
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que el prest1�1o de Orfeo y los episodios mas Importantes de su b1o
�raha recuerdan sorprendentemente las practicas chamamcas En 
efecto, al 1�ual que los chamanes, Orfeo es sanador y mus1co, en 
canta y domma a los ammales salvajes, desCiende a los mhernos pa 
ra rescatar a Eundice, su cabeza cortada se conseroa lue�o y s1rve de 
oraculo, al I�ual que todav1a en el SI�lo XIX se haCia con los craneos 
de los chamanes yul<a�Ires ) Todos estos elementos son arcmcos y 
contrastan con la espmtuahdad �ne�a de los SI�los VI y v, pero I�no 
ramos su protohistona en la Grecta antl�ua, es deCir, su posible fun 
c1on m1t1co reh�1osa antes de que fueran mte�rados en la leyenda 
orhca Por otra parte, Orfeo estaba relaCionado con toda una sene 
de personaJes fabulosos -Abans, Ansteas, etc - caractenzados 
I�ualmente por expenenClas extatlcas de tlpo chamamco o paracha
mamco 

Todo esto bastana para sltuar al cantor le�endano ,,antes de 
Homero» ,  tal como afirmaba la tradKion y como repetla la propa 
�anda orhca Poco Importa que esta m1tolo�m arcmzante fuera en 
parte producto de una reNmd1caC1on provocada acaso por ciertos 
resentimientos En efecto, es posible ad1vmar tras la mltolo�ta el de
seo de proyectar a Orfeo en el tlempo prestl�Ioso de los ,,on�enes» 
y, en consecuenCia, proclamarlo ''antepasado de Homero», mas an 
tl�uo y mas venerable que el representante, el simbolo mismo de la 
reh�10n ofiCial Importante es el hecho de que se eh�Ieran cuida
dosamente los elementos mas arcaicos a los que pudieran tener 
acceso los gnegos del siglo VI o La msistencta con que se evocaban 
su estanCia, predicaCion y muerte tragica en Tracta1 corrobora la 
estructura ''pnmord1al» del personaJe Es Igualmente sigmflcativo el 
hecho de que entre los raros descendlmientos a los mhernos atestl 
guados en la tradicion gnega Ilegara a ser el mas popular prec1sa-

9 M Ehade Le Chamanzsme et fes technzques archazques de f extase 1968 
pa�s 307 308 

10  En una epoca en la que las poblaCiones «barbaras)) de TraCia eran mejor 
conoCidas e mcluso los esCitas que nomadeaban al norte del Mar Ne�ro 

u Vease la hsta de localizaCiones del culto de Oríeo en TraCia en R Petaz 
zom La refzgwn dans fa Grece antzque pag rr4 n r6 
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mente el de Orfeo. '2 La catábasis está relacionada con los ritos de 
iniciación. Por otra parte, resulta que nuestro cantor era famoso 
también como «fundador de iniciaciones» y de misterios. Según Eu
rípides, «mostró los resplandores de los misterios inefable9. ' l  El au
tor del Contra Arístogitón A (§ n) afirmaba que Orfeo «nos mostró 
las iniciaciones más sagradas>>, refiriéndose verosímilmente a los 
Misterios de Eleusis. 

Finalmente, sus relaciones con Dioniso y Apolo confirman su fa
ma de «fundador de Misterio9, pues se trata de los únicos dioses 
griegos cuyo culto incluía iniciaciones y «éxtasis» (por supuesto, éx
tasis de tipo distinto y hasta antagónico). Desde la Antigüedad, estas 
relaciones dieron lugar a ciertas controversias. Cuando Dioniso saca 
de los infiernos a su madre, Semele, Diodoro14 indica la semejanza 
con el descendimiento de Orfeo en busca de Eurídice. El desmem
bramiento del segundo por las ménades puede ser interpretado tam
bién como un rito dionisíaco, el sparagmos del dios bajo la forma de 
un animal (véase § 1 24). Pero Orfeo era conocido sobre todo como 
el devoto por excelencia de Apolo. Según una leyenda, era incluso 
hijo del dios y de la ninfa Calíope. Su muerte violenta se debió pre
cisamente a la devoción que mostraba hacia Apolo. El instrumento 
musical de Orfeo era la lira apolínea.'' Finalmente, en su calidad de 
«fundador de iniciaciones», Orfeo atribuía importancia excepcional a 
la purificación, y la katharsís era una técnica específicamente apolí
nea. '6 

12. La Katabasis eis Hadou (0. Kem, Orph. fmg. , frags. 293 y sigs., págs. 304 
y sigs.l .  La catábasis de la Odisea (XI, especialmente w. 566-63 1 )  implica proba
blemente una interpolación «órficaJJ. 

13. Rhesos, 943· 
14. IV. 25-4-
15. W. K. C. Guthne recuerda un pasaje del Afcestes, v. 578, en que aparece 

Apolo rodeado de linces y leones, así como con la cierva «que danzaba al son de 
la cítaraJJ; The Greeks and their Gods, pág. 3 1 5. 

16.  Apolo redujo al silencio los oráculos pronunciados por Orfeo en Lesbos 
(Filostrato, Vit. Apo!l IV. 14). Westo de celos del dios o incompatibilidad de dos 
técnicas oraculares: «chamánica>> y pitónica? 
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Convendrá prestar atención a varios rasgos: a) si bien el nombre 
y diversas alusiones al mito se atestiguan únicamente a partir del si
glo VI, Orfeo es un personaje religioso de tipo arcaico. Resulta fácil 
imaginar que vivió «antes de Homero», interpretando la expresión en 
sentido cronológico o geográfico (es decir, en una región «bárbara», 
aún no tocada por los valores espirituales específicos de la civiliza
ción homérica) ;  b) desconocemos su «<rigen» y su prehistoria, pero 
lo cierto es que Orfeo no pertenece a la tradición homérica ni a la 
herencia mediterránea. Sus relaciones con los tracias resultan muy 
enigmáticas, pues, por un lado, se comporta como un griego entre 
los bárbaros y, por otro, goza de un prestigio mágico-religioso pre
helénico (su dominio sobre los animales, la catábasis chamánica). 
Morfológicamente se parece más a Zalmoxis (§ 179), fundador asi
mismo de unos Misterios (mediante una catábasis) y héroe civiliza
dor de los getas, aquellos tracias «que se creían inmortales»; e) Orfeo 
aparece como fundador de iniciaciones por excelencia. Si se le pro
dama «antepasado de Homero» es para mejor poner de relieve la 
importancia de su mensaje religioso, que contrasta radicalmente con 
la religiosidad olímpica. Ignoramos los elemen�os esenciales de la 
iniciación que se suponía «fundada» por Orfeo. Unicamente nos son 
conocidos sus preliminares: régimen vegetariano, ascesis, purifica
ción, instrucción religiosa (híeroí logoí, libros). Conocemos también 
sus presupuestos teológicos: la transmigración y. en consecuencia, la 
inmortalidad del alma. 

El destino del alma más allá de la muerte constituía, como ya 
hemos visto (véase § 97), el fin de las iniciaciones eleusinas, pero 
también los cultos de Dioniso y Apolo tenían algo que decir sobre el 
destino del alma. Parece, por tanto, verosímil que durante los si
glos VI y v se viera en la figura mítica de Orfeo un fundador de Mis
terios que, inspirado en las iniciaciones tradicionales, propuso una 
disciplina iniciática más adecuada, ya que tenía en cuenta la trans
migración y la inmortalidad del alma. 

Desde sus comienzos, la figura de Orfeo aparece bajo los signos 
conjugados de Apolo y Dioniso. El «orfismo» se desarrollará en la 
misma dirección. No será el único caso. Melampo, el adivino de Py-
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los, «preferido de Apo!Ü)), era al mismo tiempo «el que explica a los 
�rie�os el nombre de Dioniso, su sacrificio y la procesión del pha
[os». J 7 Por otra parte, como ya hemos 'Visto, Apolo tenía cierta rela
ción con el Hades ('Véase § 90) y al final hizo las paces con Dioniso, 
que acababa de ser admitido entre los Olímpicos. No deja de ser si�
nificatiV'a esta aproximación entre los dos dioses anta�ónicos. Quizás 
expresara de este modo el espíritu �rie�o su esperanza de encontrar, 
a traV'és de la coexistencia de estos dos dioses, la solución a la crisis 
proV'ocada por la ruina de los 'Valores reli�iosos homéricos. 

181. TEOGONIA Y ANTROPOLOGÍA ORFICAS: TRANSMIGRACION E 
INMORTALIDAD DEL ALMA 

Durante el si�lo VI, el pensamiento reli�ioso y filosófico estaba 
dominado por el problema de lo uno y lo múltiple. Los espíritus re
li�iosos de la época se pre�untaban: <<¿Qué relación hay entre cada 
indiV'iduo y la diV'inidad, con la que se siente emparentado? ¿cómo 
podríamos realizar la unidad potencial implícita en el hombre tanto 
como en el dios?)) , ¡ g  Una cierta unión entre lo diV'ino y lo humano se 
realizaba durante los orgía dionisíacos, pero era temporal y se obte
nía al precio de una obnubilación de la conciencia. Los <<órfico9) 
aceptaron la lección dionisíaca -la participación dei hombre en lo 
diV'ino- y sacaron de ella la conclusión Ió�ica: la inmorta!idad y, en 
consecuencia, la divinidad de! afma. El paso si�uiente fue reempla
zar la or�ía por la katharsis, técnica de purificación enseñada por 
Apolo. 

El citaredo pasó a ser el patrono y e! símbolo de todo un moV'i
miento a la 'VeZ <<iniciático)) y <<populan, conocido por el nombre de 

17. Herodoto, 1!. 49· 
r8. W. K. C. Guthrie, The Greeks and their Gods. pags. 316 y sigs. Los jonios, 

poco atraídos por la religion. se planteaban la cuestión filosófica: ¿qué relación 
hay entre la 'Variedad múlt1ple del mundo en que \7i\7imos y la sustancia única y 
original de la que todo deri\7a su origen? Véase también íd .. A History of Greek Phi
losophy l. pág. 132. 
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orfismo. Platón se refiere a cierto número de libros atribuidos a Or
feo o a Museo (hijo o discípulo del primero), referente a las purifica
ciones y a la 'Vida más allá de la muerte. Cita también unos hexá
metros, de carácter teo�ónico, que se suponían compuestos <<por 
Orfeo)), También Eurípides habla de las <<escrituras)) órficas, y Aristó
teles, que no creía en la historicidad de Orfeo, conocía perfecta
mente las teorías sobre ei alma contenidas en «<os llamados 'Versos 
órficos». l9 Parece 'Verosímil que Platón conociera al�unos de estos 
textos (que podían comprarse en las librerías) . 

Una se�unda característica es la 'Variedad notable de los llama
dos <<órfico9). Junto a los autores de teo�onías o los ascetas 'Visiona
rios había también los que más tarde, en época clásica, llamaría 
Teofrasto orpheote[estai («iniciadores órficos)) ) .  Sin contar los V'ul�ares 
taumatur�os purificadores y adiV'inos, descritos por Platón en un cé
lebre pasaje.20 Se trata de un fenómeno muy conocido en la historia 
de las reli�iones: todo moV'imiento ascético, �nóstico y soterioló�ico 
proV'oca innumerables pseudomorfosis e iniciaciones a menudo pue
riles. Recuérdense los falsos ascetas que pululan en la India desde los 
tiempos de las Upanishads o los imitadores �rotescos de los yo�uis y 
los tántricos. Abundan las falsificaciones, especialmente cuando se 
insiste en el carácter re'Ve!ado e iniciático de una �nosis soterioló�i
ca. Pensemos, por ejemplo, en las innumerables <<iniciaciones)) y <<so
ciedades secretas)) que han sur�ido en Europa occidental a partir de 

r9. Platón. Rep . . 364 e; Crat., 402 b: Ft!eb . . 66 e; Eurípides. Hipp . . 9 54: Aris
tóteles. De an. ,  410 b 28; Suidas ofrece también una larga lista de obras atribuidas 
a Orfeo ('Véase O. Kern. Orph. frag. . n.0 223); 'Véase análisis crítico en L. Moulinier, 
Orphée et l'orphisme á l'époque classique. págs. 7 4 y sigs. 

20. << ... sacrificadores mendicantes, adiV'inos que asedian las puertas de los ri
cos, que les persuaden de haber obtenido de los dioses, en 'Virtud de sacrificios y 
encantamientos, el poder de perdonarles las injusticias que hayan podido come
ter, ellos o sus antepasados . . .  Para justificar los ritos, aducen multitud de libros 
compuestos por Museo y Orfeo, hijo de la Luna y de las Musas. Sobre la base de 
tales autoridades, persuaden no sólo a los particulares, sino también a los Estados 
de que existen, para \7i\7os y muertos, absoluciones y purificaciones . . .  y estas ini
ciaciones, pues así las llaman, nos libran de los tormentos de los infiernos» (Rep., 
3 64 b-365  a). 
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la francmasonería o en relación con e l  «misterio de los «Rosa-cruz». 
Sería in�enuo, por consi�uiente, dejarse impresionar ante los orphe
otelestai y los taumatur�os o dudar por ello de la realidad de las 
ideas y los ritos órficos. Por una parte, desde tiempos remotos está 
atesti�uada la existencia de extaticos. sanadores y a&vinos. que 
constituyen una de las características de las «reli�iones populares>>. 
Por otra. el hecho de que a partir del si�lo VI muchos de estos tau
matur�os, adi\7inos y purificadores in\7ocaran el nombre de Orfeo 
prueba que existían ciertas �nosis y técnicas soterioló�icas conside
radas superiores, más eficaces y presti�iosas, y que se procuraba imi
tarlas o al menos apropiarse el brillo que iba unido al nombre del 
personaje fabuloso. 

Al�unas alusiones de Platón nos permiten entrever el contexto de 
la concepción órfica de la inmortalidad. En casti�o de un crimen pri
mordial. el alma es encerrada en el cuerpo (soma) como si fuera un 
sepulcro (sema).21 En consecuencia, la existencia encarnada se parece 
más bien a una muerte, mientras que la muerte constituye el comien
zo de la \7erdadera \?ida. Sin embar�o. esta «\?ida \7erdadera» no se ob
tiene automáticamente; el alma es juz�ada conforme a sus méritos o 
sus faltas. y pasado al�ún tiempo se encarna de nuevo. Al i�ual que en 
la India a partir de las Upanishads, se trata de la creencia en la indes
tructibilidad del alma, condenada a transmi�rar hasta su liberación fi
naL Ya Empédodes, que se�uía la <rvía orfica», consideraba el alma co
mo presa en el cuerpo. desterrada lejos de los biena\7enturados, 
revestida de la «extraña túnica de la carne».22 Tambien para Empédo
des la inmortalidad implicaba la metempsicosis. creencia que además 
seNía de justificación a su ré�imen \7e�etariano (el animal sacrificado 
puede contener el alma de uno de nuestros parientes próximos). 

Pero la práctica \7e�etariana tenía una justificación reli�iosa más 
compleja y profunda. Al rechazar la carne como alimento, los órfi
cos (y los pita�oricos) se abstenían de los sacrificios cruentos. obli-

21 Cmtzlo, 400 c. vease Fedon, 62 b, sobre la «mazmorra» o ((caree!» del al
ma Estos pasajes han dado luílar a mtermmables controversias 

22. Fraíls. B n 5 y 1 26. 
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�atorios en el culto oficial. Esta repulsa delataba ciertamente una 
decisión de apartarse de la ciudad. de «renunciar al mundo», en re
sumidas cuentas. Pero especialmente proclamaba una repulsa del 
sistema reli�ioso �rie�o en su totalidad. un sistema iniciado con el 
primer sacrificio instaurado por Prometeo (§ 86). Al reseNar a los 
humanos el consumo de la carne, dejando para los dioses la ofren
da de los huesos, Prometeo pro\7ocó la cólera de Zeus. pero al mis
mo tiempo puso en marcha el proceso que si�nificó el final de la 
época «paradisíaca», en la que los hombres \7i\7ían en comunión con 
los dioses. 21 El retorno a las prácticas \7e�etarianas si�nificaba al mis
mo tiempo la decisión de expiar el pecado ancestral y la esperanza 
de recuperar, al menos parcialmente, la biena\7enturanza primordiaL 

Lo que se conocía por «\7ida órfica»24 implicaba purificación, as
cesis y cierto número de re�las específicas. Pero a la sal\7ación se lle
�aba sobre todo en \7irtud de una «iniciación», es decir, mediante 
unas re\7elaciones de orden cosmoló�ico y teosófico. Cotejando los 
escasos testimonios y alusiones de los autores anti�uos (Esquilo. Em
pédodes, Píndaro. Platón, Aristófanes. etc.). así como los documen
tos posteriores. se lle�a a reconstruir las �rancies líneas de lo que po
dríamos llamar. a falta de mejor desi�nación, la «doctrina órfica». Se 
distin�uen una teo�onía que se prolon�a en una cosmo�onía y una 
antropolo�ía sin�ular en extremo. La escatolo�ía órfica, en contras
te a la \7eZ con la de Homero y la de Eleusis, tiene por fundamento 
esencial el mito antropo�ónico. 

La teo�onía llamada de las «Rapsodias»25 consef\7a únicamente 
al�unos detalles de la �enealo�ía transmitida por Hesíodo. El tiempo 

23. Hesrodo. Jmba;os, 90 y SlílS , no y SlílS. Sobre los valores mrstlcos y esca
toloíl!COS del reílrmen veíletanano, veanse los textos citados y comentados por 
W. K. C. Guthne, Orpheus, paíls 197  y SlílS., y sobre todo la mterpretaCion de D. 
SabbatucCl, Saggw su[ mzstzczsmo greco. paíls. 69 y SlílS Vease tambren M. Det!en
ne, «La cursme de Pythaílore», paíls. 148 y SlílS. 

24. Leyes VI. 782c. 
25. DamasCio podra leer todavra en el sríllo V d  C. una obra titulada Rapso

dzas de Orfeo. Alílunos fraílmentos son con seílundad antríluos (sríllo VI a.C ) ;  vea
se W. K. C. Guthne. Orpheus. paíls 77 y sríls . 137-142. 
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(Kronos) produce en el Aither el huevo primordial del que sur�e el 
primero de los dioses, Eros, llamado también Phanes. Eros, principio 
de la �eneración, crea los demás dioses y el mundo. Pero Zeus en
�ulle a Phanes y a toda la creación y produce un mundo nuevo. El 
tema mítico de la absorción de una divinidad por Zeus era bien co
nocido. Hesíodo narra que el Olímpico había en�ullido a su esposa 
Metis antes del nacimiento mila�roso de Atenea (§ 84). Pero en la 
teo�onía órfica hallamos una si�nificación más matizada, en la que 
se advierte un esfuerzo por convertir el dios cosmócrata en creador 
del mundo que �obierna. Por otra parte, el episodio refleja la espe
culación filosófica relativa a la producción de un universo múltiple 
a partir de la unidad.26 A pesar de las reelaboraciones, el mito con
serva aún su estructura arcaica. Se ha subrayado con razón la exis
tencia de analo�ías con las cosmo�onías e�ipcia y fenicia. 

Otras tradiciones postulan como principio primero a Nyx (la no
che), que en�endró a Urano y Gea: otras. a Océano, del que proce
dería el Tiempo (Kronos); éste, a continuación, habría dado ori�en a 
Aither y al Caos. Tampoco faltan las versiones en las que el primer 
principio es el Uno, que dio ori�en al Conflicto, por cuya interven
ción se separaron la tierra, las a�uas y el cielo. Recientemente, el pa
piro de Derveni27 ha revelado una nueva teo�onía órfica, centrada 
en Zeus. Un verso atribuido a Orfeo proclamaba que «Zeus es el 
principio, el medio y la consumación de todas las cosas».'x Orfeo de
si�nó a Moira (el destino) como pensamiento de Zeus. «Cuando di
cen los hombres: "Moira ha tejido", entienden que el pensamiento 
de Zeus ha determinado lo que es y lo que será, y también lo que 
dejará de sen>.2� Océano es simplemente una hipóstasis de Zeus, lo 
mismo que Gea (Deméter), la Madre, Rhea y Hera son simplemente 

26. W. K. C. Guthrie. Jhe Greeks and their Gods. pá\l. 3 19 .  
27. Descubierto en 1962 cerca de  la  ciudad de  Derveni, en Tesalónica. y fe

chado en el silllo IV a.C. Se trata de un comentario a un texto órfico, lo que con
firma la anti\lüedad y la elevada calidad especulativa de tales escritos. 

28. Col. 13,12. 
29. Col. 1 5 . 5-7. 

ORFEO,  P ITAGORAS Y LA NUEVA ESCATOLOGIA 227 

nombres distintos de la misma diosa.JO La cosmo�onía ostenta una 
estructura a la vez sexual y monista: Zeus hizo el amor «en el aire» (o 
«por encima») y de este modo creó el mundo. Pero el texto no men
ciona a su pareja.11 El autor proclama la unidad de la existencia al 
afirmar que el !ogos del mundo es semejante al !ogos de Zeus. '' De 
ahí se si�ue que el nombre que desi�na al «mundo» es «Zeus».n El 
texto conservado en el papiro de Derveni es importante por muchas 
razones; por una parte confirma la existencia, en época alta, de ver
daderos conventículos órficos; por otra, ilustra la tendencia monista, 
incluso «monoteísta», de una cierta teo�onía órfica. 

En cuanto al mito del ori�en del hombre a partir de las cenizas 
de los Titanes, no está claramente atesti�uado sino en autores tar
díos (si�los I-II d.C.) .H Sin embar�o. al i�ual que hemos tratado de de
mostrar a propósito del tema mítico-ritual de Dioniso-Za�reo (§ 125), 
hay alusiones en las fuentes más anti�uas. A pesar del escepticismo 
de ciertos investi�adores, es lícito ver referencias a la naturaleza titá
nica del hombre en la expresión de Píndaro: «la expiación de un 
duelo anti�uo»'' y en un pasaje de Platón36 sobre quienes <<muestran 
la vieja naturaleza de los Titanes». Se�ún una noticia de Olimpiodo
ro, se puede suponer que Jenócrates, discípulo de Platón, relaciona
ba la idea del cuerpo como <<cárcel» con Dioniso y los Titanes. 3-

Independientemente del modo en que se interpreten estas esca
sas y oscuras alusiones, lo cierto es que en la Anti�üedad se consi
deró de carácter <<órfico» el mito de los Titanes. Se�ún este mito, el 

30. Col. r8,7-11. 
31 .  Este tipo de cosmo\lonía recuerda la teolo\lía menfita (§ 26). el sistema 

de Ferecides y la creación autó\lena de Prajapati (§ 76). 
32. Col. 1 p-3. 
33· Heráclito. fra\lS. B 1 ,  B 32. 
34· Plutarco, De esu cam. l. 7 (O. Kern, Orph. Fr. .  n.0 2ro); Dión Crisóstomo. 

XXX. 55 ·  La versión más completa se halla en Clemente de Alejandría. Protep. 11. 
1 7,2; 1 8 ,2. 

35 ·  Fra\l. 1 ) 3 .  Schr. 
36 .  Leyes. 701 c. 
37· Olimpiodoro. In Phaed. LXXXIV. 32· 
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hombre participa a la \7eZ de la naturaleza titánica y de la di\7inidad, 
ya que las cenizas de los Titanes contenían también el cuerpo de 
Dioniso niño. Sin embar�o. mediante las purificaciones (katharmoí) 
y los ritos íniciáticos (teletai) era posible, si�uíendo al mismo tiempo 
la «\7Ía órfica», eliminar finalmente el elemento titánico para con\7er
tírse en un bakchos, dicho de otro modo: se lle�aba a separar y a 
asumir la condición di\7ina, dionisíaca. 

Es inútil insistir en la no\7edad y la ori�inalidad de esta concepción. 
Recordemos el precedente mesopotámico: la creación del hombre 
por MarduR a partir de la tierra (es decir, del cuerpo del monstruo 
primordial Tiamat) y de la san�re del archídemonío Kín�u (\7éase 
§ 21). Pero la antropo�onía órfica, por sombría y trá�ica que parez
ca, implica, paradójicamente, un elemento de esperanza, ausente no 
sólo de la We!tanschauune mesopotámica, sino también de la con
cepción homérica. En efecto, a pesar de su orí�en titánico, el hom
bre participa, por el modo de ser que le es propio, de la di\7inidad. 
Incluso es capaz de liberarse del elemento «demoníaco» manifiesto 
en toda existencia profana (i�norancia, ré�imen carní\7oro, etc.). Se 
ad\7ierte, por un lado, un dualismo (espíritu-cuerpo) muy próximo al 
dualismo platónico, y por otro, un conjunto de mitos, creencias, 
comportamientos e iniciaciones que ase�uran la separación del «ór
fico» con respecto a sus semejantes y. en resumidas cuentas, la se
paración del alma con respecto al cosmos. Tocio ello nos recuerda 
ciertas soteríolo�ías y técnicas indias (§ 19 5 )  y a la \7eZ anticipa di
\7ersos sistemas �nósticos (§§ 229 y si�s.). 

182. LA NUEVA ESCATOLOGÍA 

En cuanto a la escatolo�ía «órfica», es posible reconstruir sus lí
neas �enerales a partir de ciertas referencias de Platón, Empédocles 
y Píndaro. Después de la muerte, el alma se dírí�e hacia el Hades. El 
camino «no es ni único ni sencillo; hay muchos rodeos y atajoSl>Y 

38. Fedón, roS a; Gorgias, 524 a. 
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Platón precisa en otro lu�ar39 que el justo puede tomar el camino de 
la derecha, mientras que los mal\7ados son en\7íados hacia la iz
quierda. Hay indicaciones análo�as en los \7ersos inscritos en lámi
nas de oro aparecidas en tumbas de Italia meridional y Creta, que se 
remontan al menos al si�lo V a.C.: «Salud a ti que \7iajas por el ca
mino de la derecha hacia las praderas sa�radas y el bosque de Per
séfone». El texto contiene indicaciones precisas: «A la izquierda de la 
morada de Hades hallarás una fuente junto a la cual se alza un ci
prés blanco; no te acerques a esa fuente. En su lu�ar hallarás otra: 
del la�o de Memoria (Mnemosyne) brota a�ua fresca y los \7i�ilantes 
montan �uardía allí. Les dirás: "Hijo soy de la Tierra y de! Cielo es
trellado, ya lo sabéis; pero estoy abrasado de sed y muero. Dadme 
ense�uída del a�ua fresca que brota del la�o de Memoria". Y los mis
mos guardianes te darán a beber el agua sagrada, y después de esto 
reinarás entre los demás héroes».40 

En el mito de Er narra Platón que todas las almas destinadas a 
la reencarnación son oblh;5adas a beber de la fuente del Leteo para 
que olviden sus experiencias en el otro mundo. Pero las almas de los 
«órficos», se�ún se suponía, no estaban sujetas a la reencarnación, y 
de ahí que hubieran de evitar el a�ua del Leteo. «He saltado fuera 
del ciclo de las �ra\7es penas y los dolores, y me he lanzado con píe 
li�ero hacía la corona deseada. Me he refu�iado bajo el seno de la 
Dama, la reina de los infiernos.>> A lo que responde la diosa: «iOh 
afortunado, oh biena\7enturado! Te has con\7ertido en dios, cuando 
sólo eras hombre».4' 

39· República, 614 e-d. 
40. Láminas de Petelia y Eleutherna. Véanse W. K. C. Guthrie, Orpheus, 

pá\lS. 171  y si\lS., y la nueva interpretación de G. Zuntz. Persephone. pá�s. 364 y si\lS. 
41. Es sillnificativo el comienzo del texto. El iniciado se dirille a los dioses in

fernales: ((Venllo de una comunidad de puros. oh puro soberano de los infiernos. 
Euclés. Euboleo. y vosotros también. los demás dioses infernales. Pues me enorllu
IIezco de pertenecer a vuestra raza bienaventurada. Pero el destino me ha abatido. 
y los otros dioses inmortales ... » (véase. sin embar\lo. la lectura de Zuntz, op. cit . .  pá\l. 
318) .  Otra lámina revela detalles importantes: ((He padecido el castillo que merecí
an mis acciones injustas . . .  Ahora comparezco suplicante ante la esplendorosa Per-
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El «ciclo de las �raves penas» incluye cierto número de reen
carnaciones. Después de la muerte el alma es juz�ada, enviada tem
poralmente a un lu�ar de casti�o o bienaventuranza y retorna a la 
tierra al cabo de mil años. Un mortal ordinario debe recorrer diez 
veces el ciclo antes de librarse de él. Los «órficos» describieron abun
dantemente los tormentos de los culpables, los «males infinitos re
servados a los condenados».42 Kern ha afirmado incluso que el orfis
mo fue el primer movimiento reli�ioso que creyó en el infierno.41 En 
efecto, la catábasis del Cantor en busca de Eurídice justificaba todo 
tipo de descripciones del mundo infernal. Encontramos de nuevo el 
elemento «chamánico>>, ras�o dominante en el mito de Orfeo: sabi
do es que en toda el Asia central y septentrional son los chamanes 
los que. al narrar con infinitos detalles sus descensos extáticos a los 
infiernos, han elaborado y divulgado una amplia y espectacular �eo
�rafía infernal. 44 

El paisaje del itinerario que describen las láminas -la fuente y 
el ciprés, el camino de la derecha-, así como la «sed del muerto», 
tienen paralelos en numerosas mitolo�ías y �eo�rafías funerarias. No 

sefone, para que. en su benevolenCia, me env1e ella a la morada de los santos>>. La 
d1osa lo acoge bemgnamente: «Salud a ti, que has sufrido el dolor que Jamas antes 
habms sufr1do .. Salud. salud. salud a ti, toma el cammo de la derecha haGa las 
praderas sagradas y el bosque de Persefone» (vease A. Boulanger. op czt . pag. 40) 

42. «Hund1dos en un cenagal. sent1ran que se les aphca un suphClo propor
cionado a su corrupC!on moral (Republzca. 363 d. Fedon. 69 e). como los puerros 
que gozan revolcandose en el fango (vease Plotmo, l. 6,6). o se agotaran en vanos 
esfuerzos tratando de llenar un tonel aguJereado o de llevar agua en un cesto 
(Gorgzas. 493 b; Republzca. 363 e). 1magen. segun Platon. de los msensatos que se 
abandonan msaClablemente a unas pas10nes Jamas aplacadas; en reahdad. qu¡za. 
castigo de los que. no habiendose sometido a las abluCiones catartlcas, deben, en 
el Hades. transportar constantemente. pero en vano. el agua del baño punflca
dor». vease F. Cumont, Lux perpetua, pag. 245· 

43· Pauly-W1ssowa. Rea!encyklopadze. s. v. «Mystenen», col 1 2¡;7. Cumont se 
melina a 1dent1f1car en el orf1smo el ongen de ((toda esa literatura alucmante» que. 
a traves de los mitos de Plutaco y del Apocahps1s de Pedro, llega hasta Dante; ve
ase op czt .. pag. 246. 

44· Vease M. Ehade, Le Chamanzsme. pags. 39 5  y s1gs. 
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han de excluirse las influencias orientales. Pero lo más probable es 
que se trate de una herencia común inmemorial, resultado de expe
riencias milenarias de éxtasis, visiones y ensueños, aventuras oníricas 
y viajes ima�inarios, herencia que fue, ciertamente. valorada de ma
nera distinta por las diversas tradiciones. El árbol junto a una fuen
te o un manantial es una ima�en ejemplar del «paraíso» ;  su réplica 
es, en Mesopotamia, un jardín con un árbol sa�rado y una fuente, 
todo ello �uardado por el Hey-jardinero», representante de Dios 
(§ 22). La importancia reli�iosa de las láminas, por consiguiente, ra
dica en el hecho de que presentan una concepción de la existencia 
ulterior del alma distinta de la que hallamos atesti�uada en la tradi
ción homérica. Es posible que se trate de creencias y de mitolo�ías 
arcaicas mediterráneas y orientales, conservadas hasta el momento 
en los ambientes «populares» o excéntricos, y que desde hacía algún 
tiempo �ozaban de un cierto presti�io entre los «órficos», los pitagó
ricos y cuantos se sentían inquietos por el eni�ma escatoló�ico. 

Pero aún es más si�nificativa la nueva interpretación de la «sed 
del alma». En numerosas culturas están atesti�uadas las libaciones 
para aplacar la sed de los muertos.4' I�ualmente difundida aparece 
en los mitos y en el folclore la creencia en que el «a�ua de la vida» 
ase�ura la resurrección del héroe. Para los �rie�os, la muerte se ase
meja al olvido; los muertos son los que han perdido la memoria. Só
lo al�unos privile�iados, como Tiresias o Anfiarao, conservan sus re
cuerdos más allá de la muerte. A fin de hacer inmortal a su hijo 
Etalida, Hermes le otor�a «una memoria inalterable». r6 Pero la mito
lo�ía de la memoria y el olvido se modifica conforme se 'Va conden
sando una doctrina de la transmi�ración. Se invierte la función del 
Leteo: sus a�uas ya no aco�en al alma que acaba de abandonar el 
cuerpo, a fin de hacerle olvidar la existencia terrena. Por el contra
rio, el Leteo borra el recuerdo del mundo celeste en el alma que re-

45· Vease M. Ehade. ((Locum refngem. >>. 
46 ((Aun cuando atrav1ese el Aqueronte, el olv1do no anegara su alma. y 

aunque habite en la morada de las sombras o en la de la luz del sol. guarda siem
pre el recuerdo de lo que ha VISto»; Apolomo de Rodas, Argonautzcas l. 463. 
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torna a la tierra para reencarnarse. El «olvido)) ya no simboliza la 
muerte, sino el retorno a la vida. El alma que ha cometido la im
prudencia de beber de la fuente del Leteo («tra�o de olvido y de 
maldad)) , como lo describe Platón)47 se reencarna y se ve proyectada 
nuevamente en el ciclo del devenir. Pitá�oras, Empédocles y otros 
que aceptaban la doctrina de la metempsicosis pretendían recordar 
sus existencias anteriores; dicho de otro modo: habían lo�rado con
servar la memoria del más allá.48 

Los fra�mentos inscritos sobre las láminas de oro forman parte, al 
parecer, de un texto canónico, especie de �uía del más allá, compara
ble a los «libros de los muertos» e�ipcio o tibetano. AI�unos investi�a
dores han puesto en duda su carácter «órfico)), suponiendo que son de 
ori�en pita�órico. Incluso se ha Ile�ado a afirmar que la mayor parte 
de las ideas y los ritos supuestamente «órficos» representan en realidad 
una creación o una manipulación de los pita�óricos. El problema es 
muy complicado y no podríamos aclararlo en unas pocas pá�inas. 
Precisemos al menos que el posible aporte de Pitá�oras y los pita�óri
cos, aunque hubiera sido considerable, no modificaría nuestra con
cepción del fenómeno «órfico)). Es cierto que hay analo�ías evidentes 
entre las leyendas de Orfeo y de Pitá�oras, y que resultan inne�ables 
los paralelos en cuanto a la fama de que �ozaron ambos. Al i�ual que 
el fabuloso «fundador de iniciaciones», Pitá�oras, personaje histórico y 
a pesar de ello «hombre divino» por excelencia, se caracteriza por una 
�randiosa síntesis de elementos arcaicos (al�unos de ellos «chamáni
COSl)) y de audaces revalorizaciones de las técnicas ascéticas y con
templativas. En efecto, las leyendas de Pitá�oras aluden a sus relacio
nes con los dioses y los espíritus, al dominio que ejercía sobre los 

47· Fedro. 248 c. 
48 Vease M. Ehade, Aspects du m;¡the. pags. 1 50 y s1gs. El eJerciC!O y el culti

vo de la memona desempeñaban un papel Importante en las cofradms pltagon
cas, veanse D1odoro, X. '), Yambhco. Vtta Pyth., 78 y s1gs. El tema del «olvido» y de 
la rememoraoon, cuyos pnmeros testlmomos se remontan a oertos personaJeS fa
bulosos gnegos del s1glo VI. ha temdo siempre 1mportanoa suma en las tecmcas 
contemplatNas y en las especulaoones mdms, sera asumido nuevamente por el 
gnostiCismo, vease § 130 
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animales, a su presencia en distintos lu�ares a la vez. Burl;¡ert explica 
el famoso «muslo de oro)) de Pitá�oras comparándolo con una inicia
ción de tipo chamánico. (Sabido es, en efecto, que de los chamanes si
berianos se dice que durante su iniciación les son renovados los ór�a
nos y a veces se les sueldan los huesos con hierro.) Finalmente, la 
catábasis de Pitá�oras constituye otro elemento chamánico. Jerónimo 
de Rodas cuenta que Pitá�oras descendió al Hades y que vio allí a las 
almas de Homero y Hesíodo, que expiaban cuanto malo habían dicho 
de los dioses.49 Tales ras�os «ehamánicoSl), por otra parte, no son ex
clusivos de las leyendas de Orfeo y Pitá�oras. El hiperbóreo Abaris, sa
cerdote de Apolo, volaba cabal�ando en una flecha (§ 91) ; Aristeas de 
Proconneso era famoso por su éxtasis susceptible de ser confundido 
con la muerte, por su capacidad de bilocación y por metamorfosear
se en cuervo; Hermótimo de Clazomenes. que fue considerado por a1-
�unos autores anti�uos como una encarnación anterior de Pita�oras, 
era capaz de abandonar el cuerpo durante mucho tiempo.10 

A las semejanzas de las bio�rafias le�endarias se añaden las ana
lo�ías entre las doctrinas y prácticas de los «órficos)) y los pita�óricos: 
creencias en la inmortalidad y en la metempsicosis, casti�o en el Ha
des y retorno final del alma al cielo, ré�imen ve�etariano, importan
cia de las purificaciones, ascesis. Pero todas estas semejanzas y ana
lo�ías no prueban la inexistencia del «orfismo)) como movimiento 
autónomo. Es posible que cierto número de escritos «órficos» sea 
obra de pita�óricos, pero sería in�enuo ima�inar que los mitos esca
toló�icos, las creencias y los ritos «órficos)) fueran inventados por Pi
tá�oras y sus discípulos. Los dos movimientos reli�iosos se desarro
llaron paralelamente como expresión de un mismo Zeitg-eist. Con la 
diferencia de que, bajo la dirección del fundador, la «secta)) pita�óri-

49· M. Ehade. De ZalmoxlS a GenglS Khan, pag. I I7. La enumeraoon de las le
yendas mllagrosas relativas a P1tagoras. con sus fuentes y b1bhograha reoente, en W. 
Burl<ert. We!Shett und Wzssenschaft, pags. u S y s1gs , 133 y s1gs., 163 y s1gs (= Lore and 
Sctence m Anctent PythagoreanlSm, pags 120 y s1gs., 141 y s1gs., 166 y Sigs.). Sm em
bargo. en esas leyendas no hay alusiones a VIaJes extat1cos de tlpo chamamco. 

50. Vease M Ehade. De Zalmoxts a Gengts Khan, pag 45. nn 44-45. Vease 
1bld., pags. 45-46. otros eJemplos parecidos 
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ca no sólo se organizó como una sociedad cerrada, de tipo esoteri
co, sino que los pitagóricos cultivaron un sistema de «educacion 
completa» 11 y lo que es más, no desdeñaron la política activa; en 
efecto, durante cierto tiempo los pitagóricos llegaron incluso a de
tentar el poder en numerosas ciudades de la Italia meridional. 

Pero el mayor merito de Pitágoras está en el hecho de haber sen
tado las bases de una «ciencia total», de estructura holística, en la que 
los conocimientos científicos se integran en un conjunto de principios 
eticos, metaf1sicos y religiosos, acompañados de «técnicas corporales». 
En resumen, el conocimiento tenía una funcion a la vez gnoseológi
ca, existencial y soteriológica. Se trata de la «ciencia total» de tipo tra
dicional,12 que podemos ver en el pensamiento de Platón y también 
en los humanistas del Renacimiento italiano. en Paracelso o entre los 
alquimistas del siglo XVI. «Ciencia total» que se ha realizado especial
mente en la medicina y en la alquimia indias o chinas. 

Algunos autores se muestran inclinados a considerar el movi
miento orfico como una especie de «<glesia>> o una secta comparable 
a la de los pitagóricos. Pero es poco probable que el orfismo llegara a 
constituirse en «<glesia» o en una organizacion secreta comparable 
a las religiones mistéricas. Sus caractensticas -movimiento a la vez 
«popular» y capaz de atraer a las minorías. en el que se practican 
«iniciaciones» y que posee «libros»- lo aproximan más bien al tan
trismo indio o al neota01smo. Tampoco estos movimientos religiosos 

51 Completando sus reíllas ascet1cas y morales con el estud1o de la mus1ca, 
las matematlcas y la astronomw Pero. como es sab1do, el fm ult1mo de estas dls
oplmas era de orden m1st1co En efecto, s1 ((todo es numero)), y ((todo es armoma 
de los contranosll, todo cuanto v1ve (mclwdo el cosmos. porque tamb�en el Hes
pira)))  esta umdo por parentesco 

52 El hecho de que a partir de Anstoteles esta «CJenoa total» p1erda su pres
tlíliO, y que la mvest1ílaoon oentJhca se or1ente haoa una metodoloíl13 que, en 
Europa, clara sus pnmeros resultados bnllantes en los Slíllos XVI y XVII, no 1mphca 
en modo alíluno la msuhoenoa de la postura hohstJca. Se trata simplemente de 
una nueva perspect1va y de un tefos d1stmto La alqwm1a no era una qu1m1ca em
bnonana, smo una d1sc1plma relaoonada con un s1stema d1stmto de Slílmhcaoo
nes y que apuntaba a unos objetivos d1ferentes de los que se propone la qu1m1ea. 
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han constituido «<glesias», sino «escuelas» que representan unas tra
diciones paralelas, ilustradas por una serie de maestros, a veces le
gendarios, depositarias de una extensa literatura.1 '  

Por otra parte, en los «órficos» podemos ver a los sucesores de los 
grupos iniciáticos que, ya desde época arcaica, cumphan determina
das funciones bajo los nombres de .Rabiros, telchines, curetes, cori
bantes, dactilos, grupos cuyos miembros guardaban celosamente cier
tos «secretos de oficio» (eran metalúrgicos y herreros, pero tambien 
curanderos, adivinos, maestros de iniciaciones, etc.). Simplemente, los 
«secretos de oficio» relacionados con distintas técnicas que persiguen 
el dominio de la materia habían cedido el puesto a los «secretos» re
ferentes al destino del alma más allá de la muerte. 

Si bien el prestigio del orfismo declinó a continuación de las gue
rras médicas, sus ideas capitales -el dualismo, la inmortalidad y. en 
consecuencia, la condición divina del hombre, la escatolog1a- no 
dejarían de preocupar, especialmente a través de la interpretación de 
Platón, al pensamiento griego. Esta corriente sobrevivio tambien a ni
vel «popular» (los «orfeotelestes»). Más tarde, en la epoca helemstica, 
aún es posible rastrear el influjo de ciertas concepciones órficas en las 
religiones mistericas, a la espera de la nueva ola de popularidad que 
conocerá el orfismo durante los primeros siglos de la era cristiana. Es 
precisamente esta capacidad de renovarse y desarrollarse, de interve
nir con fuerza creadora en numerosos sincretismos religiosos, lo que 
mejor nos manifiesta el alcance de la experiencia «órfica». 

En cuanto a la figura de Orfeo. se siguió reinterpretando, inde
pendientemente del «arfismo», entre los teólogos jud1os y cristianos, 
entre los hermetistas y los filósofos del Renacimiento, entre los poe
tas desde Poliziano hasta Pope, desde Novalis hasta Ril.Re y Pierre 
Emmanuel. Orfeo es una de las raras figuras míticas griegas que Eu
ropa. cristiana, iluminista, romántica o moderna, no se ha resignado 
a olvidar (vease el tercer volumen). 

53· Al lílual que en el caso del tantnsmo, tamb1en alílunos textos orhcos de 
fecha mas reoente se presentan como revelaoones de una doctnna antlílua. cosa 
que, al menos en c1ertos casos. puede ser exacta 
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183.  PLATON, PITAGORAS Y EL  ORFISMO 

Según la famosa fórmula de Whitehead, la historia de la filosofía 
occidental no es, en resumidas cuentas, otra cosa que una serie de 
notas a pie de página de la filosofía de Platón. lSJualmente notable es 
la importancia de Platón en la historia de las ideas religiosas. En efec
to, la Antigúedad tardía, la teología cristiana a partir del siglo IV, la 
5Jnos1s ismailita, el Renacimiento italiano resultaron profunda, aun
que diV'ersamente, afectados por la 'Visión religiosa platónica. El he
cho resulta tanto más significatiV'o si tenemos en cuenta que la 'Voca
ción primera y más tenaz de Platón no fue religiosa, sino política. En 
efecto, Platón aspiraba a edificar la ciudad ideal. orSJanizada confor
me a las leyes de la justicia y de la armonía, ciudad en la que cada 
uno de los habitantes debía cumplir una función precisa y específica. 
Pero resulta que ya desde hacía tiempo, Atenas y las demás ciudades 
griegas se hallaban corr01das por una serie de crisis políticas, reliSJio
sas y morales que amenazaban los cimientos mismos del edificio so
cial. Sócrates habla identificado la causa principal de aquella desin
teSJración en el relatiV'ismo de los sofistas y en el escepticismo 
generalizado. Al negar la existencia de un principio absoluto e inmu
table, los sofistas atacaban implícitamente la posibilidad del conoci
miento objetiV'o. Para poner en claro la aberración que supoma tal 
razonamiento, Socrates se centró en la mayéutica, metodo que lle'Va
ba al conocimiento de sí mismo y a la disciplina de las facultades del 
alma. La inV'estiSJación del mundo natural no le interesaba. Pero Pla
ton se esforzó por completar la enseñanza de su maestro; para fun
damentar científicamente la 'Validez del conocimiento, recurrió a las 
matemáticas. Se sintió fascinado por la concepcion pitagórica de la 
unidad uniV'ersal, del orden inmutable del cosmos y de la armonía 
que regula tanto el curso de los planetas como la escala musical.A Con 

54· Anstoteles escnbe con oerta mahcta que la umca dtstmoon extstente en
tre Pttagoras y Platon es de termmologta (Metafistca. 978 b. ro y stgs ) Sm embar
go, como acertadamente obseT\7a W Burl<ert. Lore and Sctence. pag 44. para Ptta
goras las cosas son los numeras 
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su teoría de las ideas. arquetipos extraterrenos e inmutables de las 
realidades terrenas, Platón respondía a los sofistas y a los escépticos: 
el conocimiento objetiV'o es posible, puesto que se apoya en unos mo
delos preexistentes y eternos. 

Desde nuestro punto de 'Vista es indiferente el hecho de que Pla
tón hable muchas 'Veces del mundo de las ideas como modelo del 
nuestro -en el que los objetos materiales «imitan>> a las ideas hasta 
donde les es posible- y otras muchas afirme que el mundo de las 
realidades sensibles «participa» del mundo de las ideas.55 Lo que im
porta realmente es que, una 'VeZ postulado debidamente el uniV'erso 
de los modelos, era preciso explicar cuándo y cómo lleSJan los hom
bres a conocer las ideas. Para resolV'er este problema, Platón se apro
pió ciertas doctrinas «órficas» y pitaSJóricas relatiV'as al destino del al
ma. Ciertamente, Sócrates ya había insistido en el 'Valor inapreciable 
del alma, pues sólo ella era fuente de conocimiento. Alzándose con
tra la opinión tradicional. sancionada por Homero, de que el alma 
era «semejante al humo», Sócrates había insistido en la necesidad de 
«cuidar de la propia alma». Platón \la mucho más lejos al afirmar 
que el alma -ino ya la vida!- era la cosa más 'Valiosa, pues perte
necía al mundo ideal y eterno. De ahí que tomara de la tradición 
«órfico-pitaSJórica», aunque acomodándola a su propio sistema, la 
doctrina de la transmiSJración del alma y de la rememoración 
(anamnesís). 

Para Platón, en definitiV'a, conocer equiV'ale a recordar.16 Entre 
dos existencias terrenas, el alma contempla las ideas, participa del 
conocimiento puro y perfecto. Pero al reencarnarse, el alma bebe las 
aguas del Leteo y olV'ida el conocimiento obtenido por la contem
plación directa de las ideas. Pero este conocimiento se halla latente 
en el hombre encarnado, y, gracias a la labor filosófica, puede ser 
actualizado. Los objetos físicos ayudan al alma a replegarse sobre sí 
misma y. mediante una especie de <rvuelta atrás», a reencontrar y re-

5 5  Veanse W. K C. Guthne. Jhe Greeks and thetr Gods. pag. 345 (= Les Grecs 
et feurs Dteux. pag. :¡77), td . A Htstory of Greek Phtfosophy IV. pags. 329 y stgs 

56 Vease espeoalmente Menan, 8 1  e d 
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cuperar e l  conocimiento ori�inal que poseía en su condición extra
terrena. La muerte es, en consecuencia, el retorno a un estado pri
mordial y perfecto. que se pierde periódicamente en la reencarna
ción del alma.1c 

La filosofía se convierte en una ({preparación para la muerte» en 
el sentido de que enseña al alma cómo, una vez liberada del cuerpo. 
mantenerse continuamente en el mundo de las ideas y. en conse
cuencia, evitar una nueva reencarnación. En resumidas cuentas, el co
nocimiento válido, la única política que podría salvar a las ciudades 
�rie�as de su ruina. se fundamentaba en una filosofía que postulaba 
un universo ideal y eterno, así como la transmi�ración de las almas.1H 

Las especulaciones escatoló�icas conocían una �ran aceptación. 
Ciertamente, las doctrinas de la inmortalidad del alma. de la trans
mi�ración y de la metempsicosis no eran novedad. En el si�lo VI. Fe
recicles de Siros había sido el primero en afirmar que el alma es in
mortal y que retorna sucesivamente a la tierra para reencarnarse.59 
Resulta difícil identificar la fuente de esta creencia. Por los tiempos de 
Ferecides sólo había sido claramente formulada en la India. Los e�ip
cios consideraban al alma inmortal y capaz de adoptar diversas for
mas animales, pero no hay rastros de una teoría �eneral de la trans
mi�ración. También los �etas creían en la posibilidad de ({hacerse 
inmortal». pero i�noraban la metempsicosis y la transmi�ración.6" 

57· M. Eliade. Aspects du mythe, págs. 153-154. Véase ibíd .. págs. 154 y sigs .. al
gunas observaciones sobre las analogías entre la teoría de las ideas y la anamne
sis platónica y el comportamiento del hombre integrado en ciertas sociedades ar
caicas. Véase también Le mythe de fetemef retour. págs. 48 y sigs. 

58. Recuérdese que la metafísica india desarrolló laboriosamente la doctrina 
de la transmigración (smJ1sara),  pero sin relacionarla con la teoría del conoci
miento. por no decir nada de la política (§ So). 

59· Cicerón, Juscu[. l. 38 (= Diels, A 5). Véanse otras referencias en M. L. West, 
Ear[y Greek Phi!osophy and the Orient, pág. 25, nn. 1-2. Según otra tradición, Fe
recicles habría utilizado los 111ibros secretos de los fenicios>>, pero se trata de un es
tereotipo sin valor documental: véase ibíd., pág. 3. si bien es verdad que los influ
jos orientales en el pensamiento de Ferecides no carecen. al parecer, de peso: 
véase ibíd., págs. 34 y sigs. 

6o. Herodoto. IV. 39 y sigs. Véase § 179. 
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De todas formas. la escatolo�ía de Ferecides no tuvo eco en el 
mundo �rie�o. Fueron el ({orfismo>> y sobre todo Pitá�oras. sus discípu
los y su contemporáneo Empédocles los que popularizaron y a la vez 
sistematizaron la doctrina de la transmi�ración y de la metempsicosis. 
Pero las especulaciones cosmoló�icas de Leucipo y de Demócrito. los 
recientes descubrimientos astronómicos y en especial la enseñanza de 
Pitá�oras habían alterado radicalmente la concepción de la supervi
vencia del alma y. en consecuencia, la estructura del más allá. Se sabía 
ahora que la tierra era una esfera. y ya no era posible el Hades subte
rráneo de Homero ni la localización en el extremo Occidente de las Is
las de los Bienaventurados: no cabía ya una mito�eo�rafía terrestre. 
Una máxima pita�órica proclamaba que las «<slas de los Bienaventu
rados» eran ({el sol y la luna».61 Terminarían por imponerse �radual
mente una nueva escatolo�ía y una nueva �eo�rafía funeraria; el más 
allá se localiza ahora en las re�iones de las estrellas. se declara de ori
�en celeste el alma (se�ún Leucipo y Demócrito, está hecha de ({fue�o», 
como el sol y la luna) y terminará por retornar al cielo. 

A esta escatolo�ía aporta Platón elementos decisivos. Elaboró una 
nueva ({mitolo�ía del alma» más coherente, recurriendo para ello a la 
tradición ({órfico»-pita�órica y utilizando ciertas fuentes orientales, pero 
inte�rando también todos estos elementos en una visión personal. 
Abandona la mitolo�ía ({clásica», basada en Homero y Hesíodo. Un lar
�o proceso de erosión había terminado por dejar vacíos los mitos y los 
dioses homéricos de su si�nificación ori�inaria.62 Por otra parte, la ({mi
tolo�ía del alma» no hubiera podido encontrar apoyo al�uno en la tra
dición homérica. Además, en sus diálo�os de juventud Platón había 
opuesto mytfzos a [og-os; en el mejor de los casos, el mito es una mez-

61 .  Otra tradición. sin embargo. al describir la catábasis de Pitágoras. impli
caba la creencia en un Hades subterráneo. 

62. Ya Jenofón (nacido c. 565) no dudaba en atacar el panteón homérico. y 
en especial el antropomorfismo de los dioses. Sostuvo la existencia de mn dios por 
encima de todos los dioses y de todos los hombres; ni su forma ni su pensamien
to tienen nada de común con los de los mortales» (írag. B 23). Incluso un autor 
tan profundamente religioso como Píndaro rechaza los mitos «increíbles»: véase 
Ofímp. l. 28 y sigs. 
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da de ficción y de 'Verdad. Sin embar56o. ya en su obra cumbre, el Ban
quete, Platón no duda en discurrir ampliamente sobre dos moti'ílos mí
ticos, el Eros cosmo56ónico y, sobre todo, el hombre primiti'ílo imal6ina
do como un ser bisexual de forma esférica.63 Pero se trata de mitos de 
estructura arcaica. La andro56inia del primer hombre está atesti56uada 
en numerosas tradiciones anti56uas (por ejemplo, entre los indoeurope
os).64 Resulta transparente el mensaje del mito del andró56ino: la per
fección humana se concibe como una unidad sin fisuras. Pero Platón 
le añade un nuevro si56nificado: la forma esférica y los mo'ílimientos del 
antropomorfo son semejantes a los de los cuerpos celestes, como co
rresponde al lu56ar del que descendió este ser primordiaL 

Era preciso explicar ante todo el ori56en celeste del hombre, pues 
era el fundamento de la «mitolo56ía del alma». En el Gorgias aparece 
por primera 'Vez un mito escatoló56ico;65 el cuerpo es el sepulcro del 
alma. Sócrates defiende esta escatolo56ía remitiéndose a Eurípides y 
a las tradiciones «órfico»-pital6óricas. La transmi56ración queda en es
te caso sobrentendida, pero este tema, capital para la escatolo56ía 
platónica, es analizado, como acabamos de 'íler, en el Menón.66 En el 
Fedón se precisa que el alma retorna a la tierra pasado un lar56o pe
ríodo.67 La Repúbfica 'í7uel'í7e sobre el simbolismo arcaico del «ma
crocosmos-microcosmos» y lo desarrolla en un sentido específicamen
te platónico, mostrando la homolo56ía entre alma, Estado y cosmos. 
Será, sin embar56o. el mito de la ca'ílerna el que acreditará la poten
cia creadora de mitos que poseía Platón.6g 

La 'Visión escatoló56ica alcanza su cumbre en el Fedro, en el que 
por 'ílez primera el destino del alma se hace solidario de los mo'íli
mientos celestes.69 Se afirma que el primer principio del cosmos es 

63. Banquete, 189 e, 193 d. 
64. Esta 1dea reaparecera pers1stentemente con el neoplatomsmo y la 15nos¡s 

cnstlana, Ile15ando hasta el romanticismo aleman; vease M. Ehade, Mephzstopheles 
et l'Androgyne, pa15s. 121  y SI\5S. 

65 .  Gorgzas. 493 
66. Menan. 8 1  a-e. 
67. Fedon, ro7 e. 
68 Republzca VII. 
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idéntico al primer principio del alma. Resulta si56nificati'ílo el hecho 
de que este mismo diálo56o pon56a en jue56o dos simbolismos exóti
cos: la imal6en mítica del alma como un cochero que conduce su 
carro y la de las «alas del alma». La primera aparece en la Katha 
Upanishad/0 pero con la diferencia de que, en Platon, la dificultad 
de conducir el carro se debe al anta56onismo entre los dos caballos. 
En cuanto a las «alas del alma», empiezan a «crecen cuando el 
hombre «contempla la belleza del mundo y se pone a pensar en la 
belleza en sú> .7' El crecimiento de las alas como fruto de la inicia
ción está atesti56uado en China, entre los taoístas, y en las tradicio
nes secretas de los curanderos australianos.72 Esta ima56en tiene mu
cho que 'íler con la idea del alma como sustancia espiritual 'Volátil, 
comparable al pájaro o a la mariposa. El «'Vuelo» simboliza la inteli
S6encia, el conocimiento profundo de las cosas secretas o las 'Verda
des metafísicas.71 No debe sorprendernos la utilización de este sim
bolismo inmemoriaL Platón «redescubre» y desarrolla lo que 
podríamos llamar la ontolo56ía arcaica: la teoría de las ideas prolon
ga la doctrina de los modelos ejemplares. específica de la espirituali
dad tradicional. 

El mito cosmo56ónico del Jimeo elabora ciertas indicaciones del 
Protágoras y del Banquete, pero no se trata de una nuevra creación. 
Resulta si56nificati'ílo que sea el pita56órico Timeo quien, en esta su
prema 'Visión cosmo56ónica de Platón, afirme que el demiur56o creó 
tantas almas como estrellas existenJ4 Los discípulos de Platón for
mularán lue56o la doctrina de la «inmortalidad astral». Será precisa-

69. Fedro. 246 b y  SI\5S. 
70. l. 3·3-6. 
71 Fedro, 249 e. 
72. Los tamstas creen que. cuando un hombre alcanza el Tao, sobre su cuer

po empiezan a crecer plumas. Sobre los curanderos australianos. confrontese M. 
Ehade. Les relzgzons austrafzennes, pa15s 1 36  y s1\5S. Estas 1ma15enes seran adoptadas 
y desarrolladas por los neoplatomcos, los Padres de la I15lesm y los 15nost1cos 

73· 11La mteh15enoa (manas) es la mas veloz de las aves», diCe el R1\5Veda VI. 
9·5· «El que entiende posee alas» (Pancavzm� Briihmana IV, 1 ,13) .  

7 4· Jzmeo. 41 d y SI\5S. 
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mente a través de esta �randiosa síntesis platónica como alcanzarán 
su máxima difusión los elementos «órficos>> y pita�óricos que se inte
�raron en aquélla. Esta doctrina, en la que es posible señalar tam
bién una aportación babilónica (la divinidad de los astros), ocupará 
un papel dominante a partir de la época helenística.75 

La reforma política soñada por Platón nunca pasaría del estado 
de un proyecto. Una �eneración después de su muerte, las ciudades
Estado �rie�as se hundirán ante el avance verti�inoso de Alejandro 
Ma�no. Es uno de esos raros momentos de la historia universal en 
que el final de un mundo se confunde casi con el comienzo de un 
nuevo tipo de civilización: la que se desarrollará durante la época 
helenística. Es si�nificativo que Orfeo, Pitá�oras y Platón fi�uren en
tre las fuentes inspiradoras de la nueva reli�iosidad. 

184. ALEJANDRO MAGNO Y LA CULTURA HELENÍSTICA 

Cuando, el 13 de junio del año 323 a.C.. expiraba Alejandro en 
Babilonia, sin haber cumplido aún los treinta y tres años, su reino 
se extendía de E�ipto al Penjab. En el curso de los doce años y 
ocho meses que duró su reinado había conse�uido someter las ciu
dades-Estado de Grecia, Asia Menor y Fenicia, había conquistado 
el Imperio de los Aqueménidas y vencido a Poro. Sin embar�o. a 
pesar de su �enio y de su aureola semidivina -se suponía que era 
hijo de Zeus Ammón- Alejandro pudo comprobar en Beas los lí
mites de su poder. El ejército se había amotinado, ne�ándose a atra
vesar el río y prose�uir el avance hacia la India; el «amo del mundo» 
tuvo que resi�narse. Aquélla fue su mayor derrota y la ruina de su 
proyecto fabuloso: la conquista del Asia hasta el «Océano exterior». 
A pesar de todo. cuando Alejandro dio la orden de retirada. el futu-

75· Véase W. Buri<ert. Lore and Science. pág. 360. La creencia en que el alma 
está en relación con el cielo y las estrellas. e incluso en que procede del cielo y a 
él retorna. es compartida por los filósofos jonios al menos a partir de Heráclito y 
Anaxágoras; véase W. Buri<ert. op. cit. , pág. 3 62. 
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ro inmediato de la India y también el futuro del mundo histórico en 
�eneral estaba ya marcado: Asia quedaba ahora «abierta» a las in
fluencias mediterráneas; en adelante, las comunicaciones entre el 
Oriente y el Occidente no se interrumpirían nunca del todo. 

Desde la bio�rafía de J. G. Droysen (r833) ,  y en especial a partir 
del libro de W. W. Tarn ( 1926), numerosos historiadores han inter
pretado desde perspectivas distintas y a veces contradictorias el ob
jetivo que perse�uía Alejandro en la conquista de Asia/6 Sería in�e
nuo cualquier intento de analizar en pocas pá�inas una controversia 
que dura ya si�lo y medio. Pero, independientemente de la perspec
tiva desde la que se juz�uen las campañas de Alejandro Ma�no, hay 
que admitir que sus consecuencias fueron profundas e irrevocables. 
Después de Alejandro quedó radicalmente alterado el perfil históri
co del mundo. Las estructuras políticas y reli�iosas anteriores -las 
ciudades-Estado y sus instituciones culturales, la po!is como centro 
del mundo y depositaria de los modelos ejemplares, la antropolo�ía 
elaborada a partir de la certeza de una diferencia irreducible entre 
�rie�os y «bárbaros»- se hundieron en su totalidad. En su lu�ar se 
imponen pro�resivamente la noción de oikoumene y las tendencias 
cosmopolitas y universalistas. A pesar de ciertas resistencias, era ine
vitable el descubrimiento de la unidad fundamental del �énero hu
mano. 

Aristóteles, preceptor de Alejandro, sostenía que los esclavos lo 
son por naturaleza y que los «bárbaros» son natum!iter esciavosJ7 Sin 
embar�o. Alejandro desposó en Susa a dos princesas aqueménidas y 
unió, conforme al rito persa. a noventa de sus compañeros íntimos 
con otras tantas hijas de nobles familias iranias. Simultáneamente se 
celebró el matrimonio de diez mil soldados macedonios, se�ún el 

76. Bastará, por ejemplo, comparar las monografías de A R. Burn. R. D. 
Milns. F. Schachermeyr. F. Altheim, P. Green y R. L. Fox. 

77· Aristóteles, frag. 6sR Rose. Véase Platón. Rep . .  470 C-471 A Por el con
trario, Isócrates. el rival de Aristóteles, afirmaba que el término «heleno» designa
ba ya al individuo que posee una cierta educación y no al descendiente de un 
tronco étnico específico (Paneg(rico. 50) . 
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mismo rito. A continuación, los persas recibieron los primeros pues
tos en el ejército e incluso fueron incorporados a la falan�e. Los ma
cedonios distaban mucho de compartir la idea política de su sobe
rano; si eran vencedores y conquistadores, no veían en los «bárbaros» 
otra cosa que pueblos vencidos. Cuando los macedonios se amoti
naron en Opis -porque, como dijo uno de ellos, «habéis hecho de 
los persas vuestros parientes»- exclamó Alejandro: «Pero yo os he 
hecho a todos parientes míos». La sedición acabó en un banquete al 
que, se�ún la tradición, asistieron tres mil invitados. Al final Alejan
dro pronunció una ple�aria por la paz y deseó que todos los pueblos 
de su Imperio se hermanaran en la administración de la comunidad. 
Deseó también que todos los pueblos del mundo pudieran vivir jun
tos en armonía y en unión de corazón y de espíritu (homonoia). «An
tes había dicho que todos los hombres son hijos del mismo Padre y 
que su ple�aria expresaba su creencia en que había recibido de Dios 
una misión para ser el Reconciliador del mundo.»78 

Alejandro nunca se proclamó hijo de Zeus, pero aceptó este título 
cuando se lo aplicaban otros. Para ase�urar la unión entre �rie�os y 
persas introdujo el ceremonial iranio de la ccobediencia» (pros.k;¡nesis) al 
rey. (Ya había adoptado la indumentaria y la etiqueta de los soberanos 
aqueménidas.) Entre los iranios, la pros.kynesis variaba se�ún el ran�o 
de quien la ejecutaba. Un bajo relieve de Persépolis representa a Da
río I sentado en su trono y a un noble persa que le envía un beso con 
la mano. Pero Herodoto afirma que los súbditos de ran�o inferior se 
postraban delante del soberano con una profunda reverencia. Sin em
bar�o. sorprendido por la resistencia de sus compañeros, Alejandro re
nunció a la pros.kynesis; de hecho, al mismo tiempo renunciaba a la 
idea de convertirse en el dios de su Imperio.79 Es posible que esta idea 
le fuera inspirada por el ejemplo de los faraones, pero también han de 

78. W. W. Tarn, A!exander the Great, pág. II7. 
79· lbíd., pág. 8o. El filósofo Calistenes, que había aconsejado a Alejandro 

reservar esta costumbre exclusivamente para los asiáticos, fue implicado más tar
de en una conjuración y ejecutado. Sobre el «proyecto prosk;¡nesis», véase P. Gre
en, Alexander of Macedon. págs. 372 y sigs. 
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tenerse en cuenta ciertas tendencias que empezaban a esbozarse en 
Grecia. Por no poner sino un ejemplo, Aristóteles escribía -pensando 
con se�uridad en Alejandro- que, cuando Ilegara, el soberano supre
mo sería un dios entre los hombres.80 De todas formas, los sucesores de 
Alejandro en Asia y en E�ipto aceptaron sin vacilaciones ser deificados. 

Pasados veinte años de �uerras entre los diadocos, lo que aún 
quedaba del Imperio fue repartido entre las tres dinastías macedo
nias: Asia quedó para los Seléucidas, E�ipto para los Lá�idas (Tolo
meas) y Macedonia para los Anti�ónidas. Pero a partir del año 212 a.C. 
Roma comenzó a intervenir en los asuntos de los reinos helenísticos. 
Terminaría por absorber el mundo mediterráneo en su totalidad. 
Cuando, en el año 30 a.C., Octavio conquistó E�ipto, la nueva oi
.koumene se extendía desde E�ipto y Macedonia hasta Anatolia y 
Mesopotamia. Pero la instauración del Jmperium romanum signifi
caría a la vez el fin de la civilización helenística. 

La unificación del mundo histórico esbozada por Alejandro se 
realizaría en un primer momento por la emi�ración masiva de los he
lenos hacia las re�iones orientales y por la difusión de la len�ua �rie
�a y la cultura helenística. El �rie�o común (.koine) era hablado y es
crito desde la India y el Irán hasta Siria y Palestina, en Italia lo mismo 
que en E�ipto. En las ciudades anti�uas o recién fundadas, los �rie
�os alzaban templos y teatros e instalaban sus g;¡mnasia. Los ricos y 
los privile�iados de todos los países asiáticos adoptaron progresiva
mente la educación de tipo �rie�o. De un extremo a otro del mundo 
helenístico se exaltaban el valor y la importancia de la «instrucción» y 
de la «sabiduría». La instrucción -basada siempre en una filosofía
gozaba de un presti�io casi reli�ioso. Nunca a lo lar�o de la historia 
fue tan codiciada la instrucción ni tan buscada a la vez como medio 
de promoción social y como instrumento de perfección espirituar.s� 

So. Política Ill. 13 :  1284 a. 
8 1 .  En Europa occidental y central será preciso esperar hasta el siglo XVII pa

ra encontrar una exaltación comparable. concretamente la de la ((ciencia nueva», 
es decir, un nuevo método de instrucción y de investigación científica, por cuyo 
medio se esperaba sanear y reformar el mundo cristiano. Véase el tercer volumen. 
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En todas las ciudades de la  oikoumene se  impusieron ciertas co
rrientes filosóficas, en primer lugar el estoicismo, fundado por un se
mita de Chipre, Zenón de Cittium,R2 pero también las doctrinas de 
Epicuro y de los cínicos. El llamado «iluminismo helenístico» fomen
taba a la \leZ el cosmopolitismo y el indi'lidualismo. La decadencia 
de la polis había liberado al indi'liduo de sus inmemoriales solidari
dades con el orden cí'lico y religioso; en contrapartida, esta libera
ción 'lino a re'lelarle que se hallaba solo y alienado en un cosmos 
que resultaba terrorífico por su misterio y su inmensidad. Los estoi
cos se esforzaban por dar alientos al indi'liduo mostrándole la 
homología existente entre la ciudad y el uni'lerso. Ya Diógenes, con
temporáneo de Alejandro, se había proclamado «cosmopolita», «ciu
dadano del mundo»R1 (lo que significaba que no se reconocía ciuda
dano de ninguna ciudad, de ningún país). Pero habrían de ser los 
estoicos los que popularizaran la idea de que todos los hombres son 
«Cosmopolitas» -ciudadanos de la misma ciudad, el cosmos- in
dependientemente de su origen social y aun de su situación geográ
fica.84 «En su Estado ideal. Zenón presentaba una esperanza deslum
bradora que desde entonces ya no ha abandonado a la humanidad; 
soñaba en un mundo que ya no estaría di'lidido en Estados separa
dos, sino que formaría una gran ciudad bajo una sola ley di'lina, en 
la que se reunirían todos los ciudadanos no en 'lirtud de leyes hu
manas, sino por su consentimiento \loluntario o, como dice Zenón, 
por amor.»85 

También Epicuro propagaba el «Cosmopolitismo», pero su prin-
cipio objeti'lo era la felicidad del indi'liduo. Admitía la existencia de 

82. Llegado a Atenas hacia el año 3 1 5  a.C., abrió su escuela en el 300 en el 
«Pórtico de los pintores» (stoa poikilel. Epicuro. nacido en Samos de padre ate
niense, enseñó en Atenas a partir del año 306 a.C. 

83. Diógenes Laercio, Vidas de los filósofos VI. 22. Sin embargo, preocupados 
exclusivamente por la felicidad del individuo, los cínicos no se interesaban por la 
comunidad. 

84. M. Hadas, «From Nationalism to Cosmpolitanism», págs. ro7 y sigs.; íd .. 
Hellenistic Culture, págs. r6 y sigs. 

85 .  W. W. Tarn, Hellenistic Civilization, pág. 79· 
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los dioses, pero aquellos dioses nada tenían que hacer ni con el cos
mos ni con el indi'liduo. El mundo era una máquina que había ac
cedido al ser de manera puramente mecánica, sin autor y sin mo
delo. En consecuencia, el hombre era libre para elegir el modo de 
existencia que más le con'liniera. La filosofía de Epicuro se proponía 
demostrar que la serenidad y la felicidad logradas mediante la ata
raxia son los rasgos característicos de la mejor existencia posible. 

El fundador del estoicismo articula su sistema por oposición a la 
doctrina de Epicuro. Según Zenón y sus discípulos, el mundo se de
sarrolló a partir de la epifanía primordial del Dios, el germen ígneo 
que dio origen a la «razón seminal» Uogos spermatikos), es decir, la 
ley uni'lersal. De manera semejante, la inteligencia humana emerge 
de una chispa di'lina. En este panteísmo monista que postula una 
razón única, el cosmos es «un 'li'liente lleno de sabiduría».86 El sabio, 
por su parte, descubre en lo más hondo de su alma que posee el 
mismo lagos que anima y rige el cosmos (concepción que recuerda 
las más antiguas Upanishads; 'léase § Sr) .  El cosmos, por consi
guiente, es inteligible y bené'lolo, ya que está penetrado por la razón. 
Practicando la sabiduría realiza el hombre la identidad con lo di'li
no y asume libremente su propio destino. 

Es 'lerdad que el mundo y la existencia humana e\lolucionan 
conforme a un plan estrictamente predeterminado, pero, por el sim
ple hecho de culti'lar la 'lirtud y cumplir con su deber, con la 'lolun
tad di'lina en última instancia, el sabio se muestra libre y trasciende 
todo determinismo. La libertad (autarkes) equi'lale al descubrimien
to de la in'lulnerabilidad del alma. Ante el mundo y ante los demás 
hombres, el alma es in'lulnerable; el mal que sufre el hombre le 'lie
ne de sí mismo. Esta exaltación del alma proclama al mismo tiem
po la igualdad fundamental de los hombres. Pero, a fin de obtener 
la libertad, es preciso liberarse de las emociones y renunciar a todo: 
«euerpo, posesiones, gloria, libros, poderes», pues el hombre es «es
da\lo de todo lo que desea», el hombre «es esda\lo de los otros».87 La 

86.  Stoicomm fraimenta l. 17 1  y sigs.; Il, 441-444 y sigs. 
87. Epicteto. IV, 4. 33· 
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ecuación posesiones y deseos = esclavitud. recuerda las doctrinas in
dias. especialmente el Yoga y el budismo (véase §§ 143 y sigs .. 1 56 y 
sigs.) También la exclamación de Epicteto dirigiéndose a Dios. 
«Comparto la misma razón. Soy tu igual»,88 evoca innumerables pa
ralelos indios. Las analogías entre las metafísicas y las soteriologías 
indias y las del mundo mediterráneo se multiplicarán en los prime
ros siglos antes y después de Cristo. Volveremos sobre el significado 
de este fenómeno espiritual. 

Al igual que las nuevas filosofías. las innovaciones acaecidas en 
el campo de las religiones helenísticas tenían por objeto la salvación 
del individuo. Las organizaciones cerradas. que implicaban la inicia
ción y las revelaciones escatológicas. se multiplicaron. La tradición 
iniciática de los Misterios de Eleusis (véase cap. XII) se renovará y 
amplificará por obra de las diferentes religiones misteriosóficas, cen
tradas en torno a las divinidades de las que se suponía que habían 
conocido y vencido a la muerte (véase § 205). Eran divinidades más 
cercanas al hombre. que se interesaban por su progreso espiritual y 
aseguraban su salvación. Junto a los dioses y diosas de los Misterios 
helenísticos -Dioniso, lsis, Osiris, Cibeles. Attis, Mitra- se hacen 
populares otras divinidades. y ello por la misma razón: Helios, Hera
l<les. Asclepio asisten y protegen al individuo.89 Hasta los mismos re
yes divinizados parecían más eficaces que los dioses tradicionales: el 
rey es «salvadon (si5ter) y encarna la «ley viva» (nomos empsychos). 

El sincretismo greco-oriental característico de las nuevas religio
nes mistéricas ilustra al mismo tiempo la poderosa reacción espiri
tual del Oriente vencido por Alejandro. El Oriente es exaltado como 
patria de los primeros y más notables «sabios»; el país en el que los 
maestros de la sabiduría mejor guardaron las doctrinas esotéricas y 
los métodos de salvación. La leyenda de las discusiones de Alejan
dro con los brahmanes y los ascetas indios, que se hará muy popu
lar en época cristiana. refleja la admiración casi religiosa hacia la 

88 .  Ibid. II. r 6,42. 
89. Vease C. SchneJder, Kufturgeschzchte des Hellenzsmus. II. pags. 8oo y s1gs., 

838  y sigs .. 869 y sigs. 
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«sabiduría)) india. A partir de Oriente se difundirán ciertos apocalip
sis (relacionados con concepciones específicas de la historia) y nue
vas fórmulas de magia y de angelología. así como un cúmulo de «re
velaciones» obtenidas como fruto de viajes extáticos al cielo y al otro 
mundo (véase § wú 

Más adelante analizaremos la importancia de las creaciones re
ligiosas de época helenística (§ 205). Añadiremos de momento que, 
en la perspectiva de la historia de las religiones. la unificación del 
mundo histórico iniciada por Alejandro y culminada por el Imperio 
romano es comparable a la unidad del mundo neolítico realizada a 
través de la difusión de la agricultura. A nivel de las sociedades ru
rales. la tradición heredada del Neolítico constituía una unidad que 
se mantuvo durante milenios. y ello a pesar de las influencias recibi
das de los centros urbanos. Comparadas con esta uniformidad fun
damental, evidente entre las poblaciones agrícolas de Europa y Asia. 
las sociedades urbanas del primer milenio a.C. presentaban una di
versidad religiosa considerable. Para convencerse no hay más que 
cotejar las estructuras religiosas de algunas ciudades orientales. grie
gas y romanas. Por el contrario, durante la época helenística. la reli
giosidad de la oikoumene terminará por acuñar un lenguaje común. 



Capítulo XXIII 

Historia del budismo 
desde Mahal<asyapa hasta Na�arjuna 

1 8 5. EL BUDJSMO HASTA SU PRJMER ClSMA 

Buda no podía tener un sucesor. Había revelado la Ley (dharma) y 
fundado la comunidad (sa.r[�gha). Ahora era preciso codificar la Ley. es 
decir, recopilar los sermones de Bienaventurado y fijar el canon. Habían 
muerto los �rancies discípulos, Sariputra y Maud�alyayana.' En cuanto 
a Ananda. que durante veinticinco años había servido fielmente al 
Maestro, no había alcanzado la cate�oría de arhat por falta de tiempo 
para dominar las técnicas de la meditación. Maha.Rasyapa tomó la ini
ciativa de reunir un concilio de quinientos arhats. Había �ozado tam
bién de una alta estima por parte de Buda. pero era de carácter rí�ido 
e intolerante, todo lo contrario del bondadoso Ananda. 

Se�ún la tradición, que en este punto es unánime, el concilio se 
celebró en una �ruta situada cerca de Raja�riha, durante la estación 
de las lluvias que si�uió a la muerte del Maestro, y se prolon�ó du
rante siete meses. La mayor parte de las fuentes da noticia de una 
fuerte tensión entre Maha.Rasyapa y Ananda. Por no ser arhat, se ne
�ó al se�undo el derecho a participar en el concilio. Ananda se reti-

r. Sanputra. muerto tan solo sers meses antes que el Bienaventurado. habla eJer
Cido una notable míluenC!a sobre los bhÚ21!hu, a los que superaba en «sab1duna" y 
erud1C!on. Algunas escuelas lo cons1deran el santo mas Importantes despues de Buda. 
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ró a la soledad y llego pronto a ser santo. fue admitido entonces o,  
según otras fuentes, penetró milagrosamente en la gruta, demos
trando de este modo que poseía los poderes yóguicos. Su presencia, 
por otra parte, resultaba indispensable, pues Ananda era el único 
que había escuchado y memorizado todos los discursos del Maestro. 
En respuesta a las preguntas de Mahal<asyapa. Ananda recitó todos 
sus discursos. Las respuestas que dio constituyen el conjunto de los 
Sutras. Los textos que constituyen el cccesto,, (pitaka) de la disciplina, 
o Vinaya. fueron comunicados por otro discípulo, Upali. 

Poco tiempo después habría acusado Mahal<asyapa a Ananda de 
distintos pecados (cinco o diez) cometidos mientras seiVÍa al Biena\7en
turado. Los más gra\7es eran el de haber apoyado la admisión de las 
monjas y el de no haber pedido al Biena\7enturado que prolongara su \?i
da hasta el término del actual período cósmico (§ 1 50). Ananda hubo de 
confesar en público sus faltas, pero triunfó finalmente y llegó a ser el per
sonaje principal de la Sai[l.fha. Habna pasado el resto de su \?ida (cua
renta o al menos \7einticuatro años después del parininrina) siguiendo el 
ejemplo de su Maestro, es decir, majando y predicando el Sendero. 

Conocemos mal la historia del budismo después del Concilio de 
Rajagriha. Las diferentes listas de los patriarcas que habrían dirigido la 
Sai[l.fha durante el siglo siguiente no nos aportan datos útiles. Lo que 
parece seguro es que el budismo se difundió hacia el oeste y penetró 
en el DeRán. Es igualmente probable que se multiplicaran las di\7er
gencias doctrinales y en cuanto a la interpretación de la Disciplina. 
Cien o ciento diez años despues del parinirviina. una crisis muy gra\7e 
hizo necesario otro concilio. Yasas, un discípulo de Ananda. se sintió 
indignado ante el comportamiento de los monjes de Vaisali, sobre to
do por el hecho de que aceptaban oro y plata. Logró con\7ocar a sete
cientos arhats en la misma Vaisali. El concilio denuncio las prácticas 
denunciadas y los culpables fueron obligados a admitir la sentencia. 2 

2. Este se)lundo conCilio es el ult1mo aconteCimiento h1stonco consl)lnado 
en los drversos hbros de la d!SC!plma ( Vtna;¡apztaka) En adelante, la contmuaClon 
de la h1stona del bud1smo aparecera relatada, de manera fra)lmentana e mcons
Clente. en obras mas tard�as 
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Pero no cesaron las disensiones. sino que se agra\7aron; al pare
cer, ya a mediados del siglo IV a.C. existían diferentes ccsectas». Pocos 
años después del concilio de Vaisali. un monje. Mahade\?a, procla
mó en Pataliputra cinco tesis insólitas en extremo acerca de la con
dición de arhat. Afirmaba concretamente que a) un arhat puede ser 
seducido en sueños (es decir, que las hijas de Mara podían pro\7o
carle una emisión seminal) ;  b) que toda\7ía le afecta la ignorancia; 
e) y también las dudas; d) que puede progresar en el Sendero con 
ayuda de otros; e) que puede obtener la concentración pronuncian
do ciertas palabras. Semejante rebaja de las exigencias para el acce
so a la condición de arhat delata una reacción contra la estima de 
sí mismo exagerada de quienes se consideraban ya ccliberados en \?i
da». Muy pronto las comunidades se di\7idieron en partidarios y ad
\7ersarios de Mahade\?a. El concilio, reunido en Pataliputra. no pudo 
e\?itar la escisión de la san:zgha entre <cpartidarios de los cinco pun
tos», que pretendían ser los más numerosos y por ello tomaron el 
nombre de Mahasamghil<a. y sus oponentes, que, afirmando repre
sentar la opinión de los «decanos» (sthavira), se llamaron Stha\7ira. 

r86. ENTRE ALEJANDRO MAGNO Y ASOKA 

Aquel primer cisma fue decisi\70 y premonitor, pues siguieron 
otras escisiones. La unidad de la san:zgha quedó irremediablemente 
arruinada, pero ello no comprometió la difusión del budismo. Du
rante el cuarto de siglo que siguió al cisma se produjeron dos acon
tecimientos de importancia inigualada para el futuro de la India. El 
primero fue la in\7asión de Alejandro Magno, que tU\70 consecuen
cias decisi\7as para la India, que a partir de aquel momento queda
ría abierta a las influencias helenísticas. A pesar de todo, carente de 
conciencia historiográfica e indiferente a la misma historia, la India 
no consef\7Ó recuerdo alguno de Alejandro ni de su prodigiosa em
presa. Únicamente a tra\7és de las leyendas fabulosas que circularían 
más tarde (el llamado «Román de Aleixandre,,) tomó conciencia el 
fo!dore zndio de la más prodigiosa a\7entura de la historia antigua. 
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Pero los resultados de este encuentro, \7erdaderamente el  primero, 
con el Occidente no tardaron en hacerse sentir en la cultura y en la 
política indias. La estatuaria greco-budista de Gandhara es tan sólo 
un ejemplo, si bien importante, puesto que aporta la primera repre
sentación antropomórfica del Buda. 

El segundo acontecimiento notable fue la fundación de la di
nastía Maurya por Chandragupta (¿320-296? a.C.), príncipe que du
rante su ju\7entud había conocido a Alejandro. Después de recon
quistar numerosas regiones del noroeste, \7enció a los nandas y se 
con\7irtió en rey de Magadha. Chandragupta sentó las bases del pri
mer «<mperio,, indio, que su nieto, Aso.Ra, estaba destinado a ampliar 
y consolidar. 

A comienzos del siglo m, Vatsiputra, un brahmán con\7ertido por 
los stha\7iras, defendía la doctrina de la continuidad de la persona 
(pudgafa) a tra\7és de las transmigraciones (\léase § 1 57). Logró fun
dar una secta que llegó a ser muy poderosa. Poco tiempo después, 
bajo el reinado de Aso.Ra, los stha\7iras conocieron una nue\7a di\7i
sión a propósito de la teoría, que algunos sostenían, de que «todo 
existe,, (sarvam astí) , las cosas pasadas, presentes y futuras. Aso.Ra 
con\7ocó un concilio, pero sin resultado. Los inno\7adores recibieron 
el nombre de saf\7asti\7adin. El soberano les era hostil, por lo que se 
refugiaron en Cachemira, introduciendo de este modo el budismo 
en aquella comarca del Himalaya. 

El gran acontecimiento de la historia del budismo fue la con
\7ersión de Aso.Ra (que reinó del 274 al 236 o, según otro cómputo, 
del 268 al 234 a.C. ) .  Según su propia confesión (publicada en el 
XIII edicto), Aso.Ra se sintió profundamente turbado después de su 
\7ictoria sobre los .Ralingas, que costó al enemigo wo.ooo muertos y 
1 5o.ooo prisioneros. Pero trece años antes Aso.Ra se había hecho cul
pable de otro crimen aún más odioso. Cuando parecía inminente la 
muerte de su padre, el rey Bindusara, Aso.Ra hizo asesinar a su her
mano y tomó el poder. Sin embargo, aquel fratricida y conquistador 
implacable «habría de con\7ertirse en el más \7irtuoso soberano de la 
India y en una de las más grandes figuras de la historia,, (Filliozat). 
Tres años después de su \7ictoria contra los .Ralingas se con\7irtió al 
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budismo. Publicó su con\7ersión y durante años peregrinó a los lu
gares santos. Sin embargo, a pesar de su profunda de\7oción hacia 
Buda, Aso.Ra dio pruebas de una gran tolerancia. Se mostró genero
so para con todas las religiones del Imperio, y el Dharma que profe
só era a la \7eZ budista y brahmánico. El XII edicto, grabado en una 
roca, proclama que «el rey, amigo de los dioses, de mirada benigna, 
honra a todas las sectas, samanas y laicos, tanto con liberalidades 
como con di\7ersos honores. Pero ni a las liberalidades ni a los ho
nores muestra tanto aprecio el amigo de los dioses como al progre
so en lo esencial de todas las sectas11. En resumidas cuentas, se trata 
de la \7ieja idea del orden cósmico cuyo representante ideal era el so
berano cosmócrata. l 

Sin embargo, este soberano, el último de los grandes Mauryas, 
que reinó sobre la casi totalidad de la India, fue también un ardien
te propagador de la Ley, que juzgaba con\7enientísima a la naturale
za humana. Propagó el budismo en\7iando misioneros hasta Bactria
na, Sogdiana y Ceilán. Según la tradición, Ceilán fue comertido por 
su hijo o su hermano menor. El acontecimiento tu\7o consecuencias 
notables, pues esta isla ha permanecido budista hasta nuestros días. 
El impulso dado por Aso.Ra a la propagación misionera se mantu\7o 
en los siglos siguientes, a pesar de las persecuciones de los sucesores 
de los Mauryas y de las in\7asiones de los pueblos escitas. Desde Ca
chemira, el budismo se propagó por el Irán oriental, mientras que, 
por el camino del Asia central, llegaría hasta China (siglo I d.C.) y el 
Japón (siglo VI d.C.). Desde Bengala y Ceilán penetró, durante los pri
meros siglos de nuestra era, en Indochina e Insulindia. 

«Todos los hombres son hijos míos. Como a hijos míos les deseo 
que tengan todo bien y felicidad en este mundo y en el otro, tal es lo que 
deseo para todos los hombres,,, había proclamado Aso.Ra. Su sueño 
de un Imperio -que abarcaría el mundo- unificado por la religión 
se extinguió con él. Pero la fe mesiánica de Aso.Ra y su energía en la 
propagación de la Ley hicieron posible la transformación del budis-

3· Es una prueba indirecta de que el budismo aceptaba algunas ideas fun
damentales del pensamiento indio tradicional. 
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mo en una reli�ión uni\7ersal. la única reli�ión uni\7ersal de sal\7ación 
que Asia ha aceptado. 

187. TENSIONES DOCTRINALES Y NUE\?AS SÍNTESIS 

Con su política mesiánica. Asoka había ase�urado el triunfo del 
budismo. Pero el impulso y la creati\7idad del pensamiento budista 
tienen otras fuentes. Tenemos en primer lu�ar la tensión entre los 
«especulati\7os» y los «yo�uis», que ha fomentado entre unos y otros 
un notable trabajo de exé�esis y de profundización doctrinal. Vie
nen a continuación las discrepancias e incluso las contradicciones 
de orden teórico que muestran los textos canónicos, que obli�aban 
continuamente a los discípulos a \70l\7er a la fuente. es decir. a los 
principios fundamentales de la enseñanza del Maestro. Este esfuerzo 
hermenéutico se tradujo en un notable enriquecimiento de las ideas. 
Los «cismas>> y las «sectas» constituyen en realidad la prueba de que 
la enseñanza del Maestro no podía a�otarse en la «ortodoxia» ni ser 
rí�idamente enmarcada en una escolástica.4 

Finalmente. hay que tener en cuenta que. al i�ual que cualquier 
otro mo\7imiento reli�ioso indio, el budismo era «sincretista», en el 
sentido de que asimilaba e inte�raba constantemente unos \7alores 
no búdicos. El mismo Buda había dado ejemplo de ello al aceptar 
una �ran parte de la herencia india, no sólo la doctrina del karman 
y del samsara. las técnicas del Yo�a y los análisis de tipo briihmar;a 
0 del Samkhya. sino también las imá�enes. los símbolos y los temas 
mitoló�icos panindios, sin dejar de reinterpretarlos se�ún su propia 
perspecti\7a. De este modo. es probable que la cosmolo�ía tradicio
nal. con sus innumerables cielos e infiernos. con todos sus habitan
tes, fuera aceptada ya en tiempos de Buda. El culto de las reliquias 

4. Es cierto que cada escuela y cada secta se sentía obligada a elaborar su 

propia escolástica. Pero este proceso de sistematización se puso en marcha graci�s 

al impulso de unas creaciones filosóficas auténticas. de las que en adelante se ah-

mentaría. 
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se impuso inmediatamente después del parinirvana; de ello había ya 
antecedentes en la \7eneración de que fueron objeto ciertos yo�uis 
ilustres. En torno a los stiJ.pas se articula un simbolismo cosmoló�i
co no carente de ori�inalidad, pero que en sus �rancies líneas es an
terior al budismo. El hecho de que hayan desaparecido tantos mo
numentos arquitectónicos y artísticos. a lo que se añade que una 
�ran parte de la literatura budista primiti\7a se ha perdido. hace que las 
cronolo�ías resulten sólo aproximati\7as. Pero es indudable que nu
merosos simbolismos. ideas y ritos preceden, a \7eces en muchos si
�los, a los primeros testimonios documentales que los certifican. 

De este modo, a la creati\7idad filosófica, ilustrada por las «es
cuelas» nue\7as, corresponde un proceso más lento, pero i�ualmente 
creador, de ccsincretismo» y de inte�ración, que se realiza sobre todo 
en la masa de los laicos. 5  El stiJ.pa. que se consideraba receptáculo 
de las reliquias de Buda o de los santos, o bien de objetos sa�rados. 
se deri\7an probablemente del túmulo en que eran depositadas las 
cenizas después de la cremación. En el centro de una terraza se ele
\7aba la cúpula rodeada de un pasillo circular que seNía para las cir
cunambulaciones rituales. El chaitya era un santuario que incluía 
cierto número de columnas y que constaba de un \7estíbulo y un de
ambulatorio. En una pequeña cámara murada se encontraban los 
textos escritos sobre materiales di\7ersos; con el tiempo. el chaitya se 
confunde con el templo y termina por desaparecer. El culto consis
tía en re\7erencias y saludos rituales. circunambulaciones y ofrendas 
florales, de perfumes, de parasoles, etc. La paradoja -\7enerar a un 
ser que no mantiene relación ai�una con este mundo- es tan sólo 
aparente. En efecto, acercarse a los rastros del cccuerpo físico» del Bu
da. reactualizado en el stiJ.pa. o a su cccuerpo arquitectónico», simbo
lizado en la estructura del templo, son acciones que equi\7alen a la 
asimilación de la doctrina. es decir. a la absorción de su cccuerpo te
orético», el dharma. El culto del que más tarde fueron objeto las es
tatuas de Buda o las pere�rinaciones a los di\7ersos lu�ares santifica-

5· Este proceso no debe ser considerado como un fenómeno <<popular», pues 
estuvo inspirado sobre todo por los representantes de la cultura india tradicional. 

http://sam.sa.ra
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dos por su presencia (Bodh-Gaya, Sarnath, etc.) se justifican por la 
misma dialéctica: los diversos objetos o actividades pertenecientes al 
samsara son capaces de facilitar la salvación del fiel gracias a la 
grandiosa e irreversible acción soteriológica del despierto.6 

Durante siglos, y probablemente tras su muerte, el Bienaventu
rado fue representado -y venerado- bajo una forma anicónica: 
las huellas de sus pies, el árbol y la rueda. Estos símbolos hacían 
presente la Ley al evocar la actividad misionera de Buda, el árbol 
del despertar, la «puesta en marcha de la rueda de la Ley>>. Cuan
do, a comienzos de la era cristiana, se esculpieron las primeras es
tatuas de Buda (la estatuaria greco-india de Gandhara), la figura 
humana no llegó a oscurecer el simbolismo fundamental. Como 
ha demostrado Paul Mus, la imagen de Buda hereda los valores re
ligiosos del altar védico. Por otra parte, el nimbo que irradia en tor
no a la cabeza de los Budas (y a la de Cristo, en el arte cristiano 
del mismo período, siglos I-V) deriva de un prototipo de época 
aqueménida, concretamente del halo que irradia Ahura Mazda. 
(Por otra parte, este prototipo prolonga las viejas concepciones me
sopotámicas; véase § 2o . )  En el caso de la iconografía budista, es
te simbolismo subraya especialmente la identidad de la naturaleza 
búdica con la luz. Pero, como ya hemos visto (§ 8I) ,  la luz estaba 
considerada, ya desde el Rigveda, como la imagen expresiva más 
adecuada del «espíritU». 

La vida de los monjes experimentó ciertos cambios con la cons
trucción de monasterios (vihara). De esos cambios, el único que nos 
interesa es la multiplicación de los escritos doctrinales y de erudi
ción. A pesar del enorme número de libros perdidos kon la conse
cuencia de que lo ignoramos casi todo acerca de bastantes escuelas 
y sectas), la literatura budista en lenguas paii y sánscrita7 impresiona 
por sus proporciones. Los textos que constituyen la «Doctrina supre-

6. La tradición más antigua afirma que, antes del parinirvana. el Buda ha
bía establecido qué dones y honores deberían tributarle los fieles a lo largo de los 
siglos; 'Véase Vasubandhu. Abhidharmakosa IV. págs. 236-246. 

7· Una parte se conservó únicamente en traducciones tibetanas y chinas. 
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ma», el tercer «cesto», o Abhidharmapitaka, fueron elaborados entre 
los años 300 a.C. y wo d.C. Se trata de una literatura que contrasta 
con el estilo de los Sutras; son obras racionalistas, didácticas, secas, 
impersonales. El mensaje del Buda es reinterpretado y presentado 
bajo la forma de un sistema filosófico. Pero los autores se esfuerzan 
por explicar las contradicciones que abundan en los Sutras. 

Evidentemente, cada secta posee un Abhidharmakosa propio, 
de forma que las controversias acerca de la «Doctrina suprema» y sus 
diferentes versiones provocaron nuevas controversias. Las innova
ciones son a veces importantes. Por no citar sino un ejemplo, el nir
vana era originalmente el único «no compuesto» (asan;zskrita). pero 
ahora las escuelas, con pocas excepciones, elevan a la misma cate
goría el espacio, las Cuatro Verdades, el Sendero (marga), la pratit
;¡asamutpada e incluso algunos «recogimientos» yóguicos. En cuan
to al arhat, según algunas escuelas puede caer, mientras que otras 
consideran supremamente puro hasta su cuerpo; algunas escuelas 
afirman que se puede alcanzar la condición de arhat ya desde el es
tado de embrión o en sueños, pero tales doctrinas son rigurosamen
te criticadas por otros maestros. 

Mayor importancia aún tuvo, por sus consecuencias, la reinter
pretación de la budología. Para los sthaviravadines, Sal<yamuni fue 
un hombre que se hizo Buda y, en consecuencia, «dios». Para otros 
doctores, sin embargo, la historicidad de Buda-Sal<yamuni resultaba 
un hecho humillante; en efecto, por una parte, ¿cómo un gran dios 
puede [[egar a ser dios? Y por otra, era preciso resignarse a aceptar 
un Salvador del que se suponía que ya estaba perdido allá en su nir
vana. En tal situación, una escuela, la Lo"Rottara, proclamó que Sa"R
yamuni, que ya había alcanzado la condición búdica desde hacía 
muchos períodos cósmicos, nunca había abandonado el cielo don
de habitaba. El que los hombres vieron nacer en Kapilavastu, predi
car y morir era tan sólo un fantasma (nirmitta) creado por el verda
dero Sal<yamuni. El Mahayana asumirá y desarrollará esta 
budología docetista. 

Los theravadines de Ceilán tampoco se libraron de disidencias 
cismáticas. Pero fue sobre todo en el continente donde prosiguió la 
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fra�mentación y multiplicación de las escuelas cada vez con una in
tensidad mayor. Al i�ual que sus adversarios los sthaviras. también 
los mahasam�hi.Ras sufrieron divisiones; primero en tres �rupos y 
lue�o en cierto número de sectas cuyos nombres sería ocioso citar. 
Lo importante es que los mahasam�hi.Ras suscitaron o hicieron po
sible una renovación radical del budismo, conocida bajo el nombre 
de Mahayana, literalmente el ((Gran Vehículo». 

188. EL ((SENDERO DE LOS BODDHISATTVAS» 

Las primeras manifestaciones del Mahayana están atestis¡1uadas 
hacia finales del sis¡1lo 1 a.C. Son los Prajñiipiiramitii-siitras (((Sermo
nes sobre la perfección de sabiduría11), obras de extensión desigual. 
muy difíciles de entender, que introducen un nuevo estilo en el pen
samiento y en la literatura budistas. Los términos Mahayana e Hi
nayana {literalmente ((Pequeño Vehículo», con que se desis¡1na el bu
dismo antis¡1uo o Theravada) son aparentemente tardíos. Los adeptos 
del nuevo sendero lo llamaron «Sendero de los Boddhisattvas». Se 
distins¡1uen por su mayor tolerancia con respecto a la disciplina y por 
su budolos¡1ía. que resulta de estructura más mística. Se admite s¡1e
neralmente el influjo de la devoción laica. El ideal no es ya el arhat 
solitario que busca su propio nirvana, sino el Boddhisattva. un per
sonaje laico, modelo de bondad y de compasión, que pospone inde
finidamente su liberación para facilitar la salvación a los demás. Es
te héroe relis¡1ioso, que se parece a Rama y a Krishna, no exis¡1e de sus 
devotos que sis¡1an el camino austero del monje. sino que fomenten 
la devoción personal de tipo bhaktz. Conviene recordar. sin embar
�o. que el budismo antis¡1uo no is¡1noraba este tipo de devoción. Se
S(1Ún el Majjhima-nikiiya (I. 142), el mismo Buda habría declarado 
que quien le manifieste ((un simple sentimiento de fe o devoción irá 
al paraíso».1 Pero ahora basta tomar [a resolución de lograr fa condi-

8. Se podnan mult1phcar los textos; vease Dzrha nzl!aya II, 40; Dhamma-pa 
da. 288 ( <<el que se reÍU\llB en el Buda ... 1ra a la asamblea de los dJoses»). 
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ción búdica «en bien de [os demás», pues el Mahayana ha alterado ra
dicalmente el ideal del devoto: ya no se aspira al nirvana, sino a la 
condición búdica. 

Todas las escuelas budistas reconocían la importancia de los 
Boddhisattvas. Pero los mahayanistas proclamaron la superioridad 
del Boddhisattva sobre el arhat, ya que el se�undo no está com
pletamente liberado del «yo», y de ello es prueba que busca el nir
vana para sí solo. Ses¡1ún aquellos que los critican, los arhats desa
rrollan la sabiduría, pero no en �rado suficiente la compasión. Los 
Boddhisattvas, en cambio, como repiten constantemente los textos 
del Prajñiipiiramitii, «no pretenden alcanzar su propio nirvana pri
vado. Por el contrario, recorrieron el mundo altamente doloroso de 
la existencia, y a pesar de ello, deseosos de s¡1anar la iluminación su
prema, no tiemblan ante "el nacimiento y la muerte". Se pusieron en 
marcha para bien del mundo, para la felicidad del mundo, por pie
dad hacia el mundo. Tomaron esta decisión: queremos convertirnos 
en un refus¡1io para el mundo, un ress¡1uardo para el mundo, el lus¡1ar 
de reposo del mundo, el descanso final del mundo, las islas del mun
do, las luces del mundo, los s¡1uías del mundo, los medios de salva
ción del mundo».9 

Esta doctrina de la salvación resulta tanto más valiente si tene
mos en cuenta que el Mahayana elaboró una nueva filosofía aún 
más radical. la de la ((\!acuidad universah> (siinyatii). En efecto, se ha 
dicho que dos cosas son necesarias al Boddhisattva y a su práctica 
de la sabiduría: ((No abandonar jamás a los seres y ver con certeza 
que todas las cosas están vacías».10 Resulta paradójico que en el mo
mento mismo del triunfo de la compasión hacia todos [os seres -no 
sólo los humanos, sino también los fantasmas, los animales y las 
plantas- quede el mundo entero KVacío» de realidad. El budismo 
antis¡1uo había insistido en la irrealidad incluso del alma (nairiitmya). 
El Mahayana, al mismo tiempo que exalta la vida del Boddhisattva, 
proclama la irrealidad, la inexistencia en sí de las ((cosa$)>, de los 

9· Ashtasal!asnka XV, 293. trad. E. Conze, Le Bouddhzsme, pag. 126 
10.  Va;mcchedzl!a. 3. otado por E.  Conze. 1b1d .. pa\l. 128.  
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dharmas (dharma siinyatii). Pero lo cierto es que no hay tal parado
ja. La doctrina de la vacuidad universal. al vaciar el universo de «rea
lidad», facilita el desasimiento del mundo y conduce a anularse a sí 
mismo, objetivo primero que se proponían el Buda Sal<yamuni y el 
budismo anti<guo. 

Nos encontraremos de nuevo con este problema al presentar la fi
losofía siin;¡atii. De momento examinaremos las creaciones religiosas 
específicamente mahayanistas. En efecto, lo que caracteriza al Gran 
Vehículo es, por un lado, la pujanza ilimitada de la devoción laica y 
las mitologías soterioló<gicas que implica. y por otro, la prodigiosa me
tafísica. visionaria a la vez que extremadamente rigurosa, de sus maes
tros. Estas dos tendencias no entran de nin<gún modo en conflicto. ¡ ¡  
Por el contrario, se complementan e influyen mutuamente. 

Hay muchos Boddhisatt\las. pues de siempre existieron salvado
res que, al alcanzar la condición búdica, hicieron el voto de lo<grar el 
Despertar para la salvación de todos los seres. Los más importantes 
son Maitreya. Avalokite5\7ara y Mañjusri. El Boddhisatt\la Maitreya 
(de maitri, «bondad») es el próximo Buda. sucesor de Sal<yamuni. 
Avalokitesvara12 es el más célebre. Se trata con se<guridad de una 
creación más reciente, específica de la devoción (y no sólo budista) 
que se hace sentir en Ios primeros siglos de nuestra era. Avalokites
vara se presenta como una síntesis de los tres <grandes dioses del hin
duismo. Es Señor del universo; el sol y la luna proceden de sus ojos, 
de sus pies viene la tierra, de su boca viene el viento; «tiene el mun
do en sus mano5l>; «cada poro de su piel encierra un sistema del 
mundo»; estas fórmulas se aplican también a Visnú y �iva. Avaloki
te5\7ara prote<ge contra toda suerte de peli<gros y no rechaza nin<guna 
oración, ni siquiera la que implora un hijo para la mujer estéril. 
Mañjusri, «Fortuna suave», relacionado con el Buda Aksobhya. per-

1 1 .  Como ocurre tamb1en a veces en el Hmayana, cuando el bhzkkhu se 
muestra contranado por ctertas extravaílanoas de la devooon popular. 

1 2. No hay acuerdo sobre el SJ!ilmf¡cado de su nombre· «Senor ( zsvara) que 
m1ra desde arnba» (Burnouf) o "el que mrra con compas10n haoa abaJO» (Conze), 
que parece mas convmcente. 
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sonifica la sabiduría y prote<ge la erudición. Gozará de una posición 
eminente en el budismo chino. 

El Boddhisatt\la Avalokite5\7ara está místicamente vinculado al 
Buda Amitabha, pero el se<gundo no Ile<gó a hacerse popular en la 
India sino en época tardía, hacia el si<glo VII; hasta entonces, su pres
tigio dependía de las relaciones que le unían a Avalokite5\7ara. En 
cambio, después del si<glo vm conocería Amitabha una fortuna ex
traordinaria en Tibet, China y Japón. Conviene detenernos en esta fi
<gura, ya en el contexto mahayanista, puesto que su mitología y su 
culto suponen una innovación suprema. Cuando era un simple 
monje. Amitabha hizo voto de Ile<gar a ser Buda y adquirir una «tie
rra mila<grosa» cuyos habitantes, por la fuerza de sus méritos, <goza
rían de una felicidad ini<gualada hasta su entrada en el niroana. Es
ta tierra. Sukhavati (Ia «dichosa11), está situada a una distancia 
verti<ginosa, hacia el oeste; está bañada de luz y se parece a un para
íso por sus piedras preciosas, sus flores y sus pájaros. Sus habitantes 
son en realidad inmortales y disfrutan siempre de la enseñanza oral 
de Amitabha. 

En la India eran ya conocidos estos paraísos. La nota distintiva 
de Su:Rhavati consiste en la extraordinaria facilidad con que en é[ pe
netran [os devotos. En efecto, basta haber escuchado el nombre de 
Amitabha y haber pensado en él; cuando sobreven<ga la muerte, el 
dios descenderá y conducirá con su mano al devoto hasta el paraí
so de Sukhavati. Se trata del triunfo absoluto de la devoción. Sin 
embar<go. su justificación doctrinal está ya en el budismo más anti
<guo. En la versión china del Mi!inda-pañha se dice que «los hombres 
que en una existencia han practicado el mal hasta cien años, si pien
san en Buda en el momento de la muerte, obtendrán después de 
morir el nacimiento en lo alto del cielm. l l  Ciertamente, el paraíso 
de Su:Rhavati no es el niroana, pero los que Ile<guen a él. en virtud de 
un solo pensamiento o de una sola palabra están destinados a obte-

I) Trad P DemJevJlle, Verszon chznozse du Mzfznda-pañha, paíl. r66. La ver 
sron pah esta adulterada por pres10nes del monacato cmgales y presenta mterpo
laoones. 
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ner en el futuro, y sin esfuerzo alguno, la liberación final. Si recor
damos el rigor extremado del Sendero, tal como lo predicaban Bu
da y el budismo antiguo, caeremos en la cuenta de la audacia de es
ta nue\?a teología. E\7identemente, sin embargo, se trata de una 
teología mística y de'Vocional que no duda en aplicar, en la práctica 
de todos los días, los descubrimientos metafísicos de los grandes 
maestros mahayanistas. 

Si hay una infinidad de Budas, existe también una infinidad de 
«tierras de Buda» o «campos de Buda» (buddha-k�etra). Sul<ha\7ati es 
tan sólo una entre esas innumerables «tierras de Buda». Éstas son 
uni\7ersos trascendentes creados por los méritos y los pensamientos 
de los Sal\7adores. El Avatai[ISaka dice que son «tan innumerables 
como los átomos de pol\7o»; surgen de «un pensamiento querido en 
el espíritu del Boddhisatt\?a de piedad». Todas estas tierras de Buda 
«brotan de la imaginación y poseen formas infinitas».14 Los textos su
brayan constantemente el carácter imaginario de estos uni\7ersos. 
Los «Campos de Buda» son construcciones mentales ele\7adas en el 
pensamiento de los hombres con \listas a su con\7ersión. Tampoco 
esta \7eZ dudó el pensamiento indio en \7alorar la imaginación crea
dora y en utilizarla como medio de sal\7ación. 

189. NAGARJUNA Y LA DOCTRINA DE LA VACUIDAD UNIVERSAL 

Estas teologías mitológicas \7an acompañadas de ciertas teorías 
nue\7as surgidas también del deseo de aniquilar los impulsos ego
céntricos. La primera es la doctrina de la «transferencia de los mé
ritos» (parinama). Parece estar en contradicción con la ley del kar
man. Sin embargo, es una consecuencia de la con\7icción budista 
antigua acerca del ejemplo del bhikkhu que se esfuerza por alcan
zar la condición de arhat y que de este modo ayuda e inspira a los 
laicos. Pero tal como la interpreta el Mahayana, la doctrina de la 
transferencia de los méritos es una creación específica de esta épo-

I4· Avatamsaka-siltra, otado por E. Conze. op. czt . pa�. 154. 
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ca. Se in\7ita a los adeptos a transferir o consagrar sus méritos a la 
iluminación de todos los seres. Como escribe Santide\?a (siglo VII) en 
una obra que se ha hecho célebre, el Bodhicharyiivatiira, «por el 
mérito que emana de todos mis actos buenos quiero aplacar el do
lor de todas las criaturas, ser el médico, el sanador, la nodriza del 
enfermo mientras tanto exista la enfermedad ... Mi \?ida con todos 
mis renacimientos, todas mis posesiones, todo el mérito que he ad
quirido o \70Y a adquirir, todo esto lo abandono sin esperanza de 
ganar nada para mí mismo, a fin de ayudar a la sal\7ación de todos 
los seres». 1 1 

Otra idea nue\?a re\?ela que la «naturaleza de Buda» está presen
te en cada ser humano y aun en cada partícula de arena. Ello equi
\7ale a decir que es nuestra propia «condición búdica>> la que nos 
obliga a hacernos Budas. Se trata de una idea enlazada con el des
cubrimiento upanishádico (la identidad entre iitman y Brahman) y 
con el axioma hinduista de que el hombre no puede adorar a la di
\7inidad si él mismo no se transforma en di\7inidad. Esta teoría ten
drá una importante e\?olución dentro del Mahayana, especialmente 
en la célebre doctrina del «embrión de Tathagata» (tathagatagar
bha). Enlaza también esta idea con otra interpretación original de la 
naturaleza de los Budas, la doctrina de los tres cuerpos (trikiiya) del 
Buda. El primer cuerpo, el de la Ley (dharmakiiya) es trascendente, 
absoluto, infinito, eterno; es, en efecto, el cuerpo espiritual del Dhar
ma, o lo que es lo mismo, la Ley predicada por Buda y a la \7eZ la rea
lidad absoluta, el ser puro. (Recuérdese el cuerpo de Prajapati, cons
truido, en ciertos casos, de sílabas sagradas y fórmulas mágicas; 
\7éase § 77.) El segundo cuerpo, el sGJ[Zbhogakiiya, «cuerpo de gozo», 
es la epifanía gloriosa del Buda, accesible únicamente a los Boddhi
satt\?as. Finalmente, el «cuerpo de la creación mágica» (nirmiiiJakii
ya) es el fantasma que los hombres \?en en la tierra, que se les pare
ce, pues es material y efímero. Pero cumple una función decisi\7a, ya 
que únicamente a tra\7és de este cuerpo fantasmal pueden los hu
manos recibir la Ley y llegar a la sal\7ación. 

15 .  BoddhLcharyavatara III. 6 y 51�5 .. trad. Fmot. 



266 H I STORIA D E  LAS C R E E N CIAS Y DE LAS I D EAS RELIG IOSAS I I  

Como ya hemos dicho, estas elaboraciones doctrinales, estas 
construcciones mitoló�icas características del Mahayana tenían por 
objeto facilitar la sal'ílación de los laicos. Al aceptar e inte�rar cierto 
número de elementos hinduistas, «populares» unas 'íleces (cultos, 
bhakti, etc.) y doctos otras, el Mahayana reno'ílaba y enriquecía la 
herencia budista, pero sin traicionarla al mismo tiempo. En efecto, 
la doctrina de la 'ílacuidad uni'ílersal (sunyavada), elaborada por el 
�enio de Na�arjuna (si�lo 11 d.C.), era conocida también bajo el nom
bre de MadhyamiRa, «la del medio», réplica del «sendero intermedio» 
predicado por Sak>yamuni. Ciertamente, como para contrarrestar la 
tendencia a la «facilidad», e'ílidente en la de'íloción mahayanista, la 
doctrina de la 'ílacuidad (sunyavada) se sin�ulariza por su profundi
dad y sus dificultades filosóficas. 

Los ad'ílersarios indios de Na�arjuna, así como al�unos in'ílesti
�adores occidentales, declararon que la sunyavada es una filosofía 
nihilista, puesto que parece ne�ar las doctrinas fundamentales del 
budismo. En realidad se trata de una ontolo�ía, a Ia que acompa
ña siempre una soteriolo�ía, que se esfuerza por liberarse de las es
tructuras ilusorias li�adas al len�uaje; la sunyavada, en efecto, uti
liza una dialéctica paradójica que desemboca en una coincidentia 
oppositorum, lo que en cierto modo nos recuerda a Nicolás de Cu
sa, a He�el y hasta a Witt�enstein. Na�arjuna critica y rechaza to
do sistema filosófico, y demuestra la imposibilidad de expresar la 
'ílerdad última (paramarthata) mediante el len�uaje. Ante todo re
cuerda que existen dos tipos de «'ílerdadeS»; las 'ílerdades con'ílen
cionales, «<cultas en el mundo>> Uokasa!Jlvritisat:ya) que son útiles 
en la práctica, y la 'ílerdad suprema, la única que puede Ile'ílarnos a 
la liberación. El Abhidharma, que pretende comunicar la «alta 
ciencia», trabaja en realidad con 'ílerdades con'ílencionales. Y lo que 
es más �ra'íle, el Abhidharma oscurece el camino a la liberación 
con sus innumerables definiciones y cate�orías de existencias (co
mo, por ejemplo, skandhas, dhiitus, etc.), que son únicamente, en 
el fondo, productos de la ima�inación. Na�arjuna se propone libe
rar y diri�ir correctamente las ener�ías mentales cauti'ílas en la red 
del discurso. 
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Al demostrar la 'ílacuidad, es decir, la irrealidad de todo cuanto 
parece existir o se puede experimentar, pensar o ima�inar, se si�uen 
di'ílersas consecuencias. La primera, que todas las fórmulas famosas 
del budismo anti�uo, así como sus redefiniciones sistemáticas por 
obra de los autores Ii�ados al Abhidharma, resultan falsas. Así, por 
ejemplo, las tres etapas de la producción de las cosas -«ori�en, du
ración, cesacióm- no existen, del mismo modo que tampoco exis
ten los skandhas ni los elementos irreducibles (dhatus) ni el deseo, el 
sujeto del deseo o la situación de quien desea. Nada de esto existe, 
porque todo ello carece de naturaleza propia. El mismo karman es 
una construcción mentaL pues propiamente hablando no hay «acto» 
ni «a�ente». Na�arjuna nie�a i�ualmente la diferencia entre el «mun
do de los compuestos>> (samskrita) y el «incondicionado» (asamskri
ta). «Desde el punto de 'ílista de la 'ílerdad suprema, la noción de im
permanencia (anit:ya) no puede ser considerada más 'ílerdadera que 
la de permanencia. »'6 En cuanto a la célebre ley de la «Coproducción 
condicionada>> (pratit:yasamuápada), resulta útil tan sólo desde ei 
punto de 'ílista práctico. En realidad, la «coproducción condicionada, 
nosotros la llamamos sunya, "'ílacío"».p Tampoco las cuatro Nobles 
Verdades proclamadas por Buda tienen naturaleza propia; se trata 
más bien de 'ílerdades con'ílencionales que pueden ser útiles tan sólo 
en el plano del len�uaje. 

La se�unda consecuencia es aún más radical; Na�arjuna nie�a 
la distinción entre «el que está li�ado» y el «liberado», y en conse
cuencia, entre samsara y niNana. «Nada hay que diferencie al 
samsara del niNana.»'8 Ello no quiere decir que el mundo (samsiira) 
y la liberación (niNana) sean da misma cosa», sino que son indife
renciados. El niNana es «Una fabricación del espíritm. Dicho de otro 
modo: desde el punto de 'ílista de la 'ílerdad suprema, el Tatha�ata 
mismo no �oza de un ré�imen ontoló�ico autónomo y 'ílálido. 

r6 .  Mu!amadhyamaka-karzka XXIII. 1 3 . 14. 
17 lbJd . . XXIV. T8  

r8 .  lbrd . XXV, 19 .  El capitulo XXV del Mu!amadhyamaka karzka esta dedica
do enteramente al anallSls del mT\lana Vease F. J. Streng. Emptzness. pags. 74 y s1gs. 
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Finalmente, la tercera consecuencia de la vacuidad universal 
fundamenta una de las más ori�inales ontolo�ías conocidas en la 
historia del espíritu. Todo está «vacío)), desprovisto de «naturaleza 
propia)); pero de ahí no se ha de sacar la conclusión de que exista 
una «esencia absoluta)) a la que se referiría siinya (o nirvana). Cuan
do se afirma que el vacío (siinya) es inefable, inconcebible e indes
criptible, ello no si�nifica que exista una «realidad trascendente)) ca
racterizada por esos atributos. La verdad suprema no lle�a a desvelar 
un «absolutm de tipo vedántico; se trata más bien del modo de la 
existencia descubierto por el devoto cuando obtiene la completa in
diferenciación con respecto a las «cosas)) y a su cesación. La «realiza
cióm por el pensamiento de la vacuidad universal equivale de hecho 
a la liberación. Pero quien ha lle�ado al nirvana no puede «saberlo)), 
pues la vacuidad trasciende a la vez el ser y el no ser. La sabiduría 
(prajñii) revela la verdad suprema sirviéndose de la «verdad oculta 
en el mundo)), que no es rechazada, sino convertida en «Verdad que 
no existe tampocoll.1Y 

Na�arjuna se nie�a a considerar la siinyatavada como una «fi
losofía)); se considera más bien una práctica, a la vez dialéctica y 
contemplativa, que, al desli�ar al devoto de toda construcción teó
rica tanto del mundo como de [a sa[vación, le permite alcanzar la 
serenidad imperturbable y la libertad. Na�arjuna rechaza de mane
ra perentoria la idea de que sus ar�umentos, o cualquier otra afir
mación filosófica para el caso, sean válidos a causa de una funda
mentación ontoló�ica existente al mar�en o más allá del len�uaje. 
Del sunya no se puede decir que exista ni que no exista, ni que exis
ta al mismo tiempo que no existe, etc. A los críticos, cuando obser
van que si todo es vacío, también la ne�ación formulada por Na
�arjuna viene a ser una proposición vacía, responde que tanto las 
afirmaciones de sus adversarios como sus propias ne�aciones no 
tienen existencia autónoma, pues existen unicamente al nivel de la 
verdad convencional. w 

T9 Vease F. J. Streníl. op ot . paíl. 96 .  
20. Mu!amadhyamaka-kiinkii XIV. 29 .  
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El budismo, al i�ual que el pensamiento filosófico indio en �e
neral, cambiaron profundamente después de Na�arjuna, si bien ese 
cambio no se hizo notar inmediatamente. Na�arjuna llevó hasta el 
límite extremo la tendencia innata del espíritu indio hacia la coincí
dentia oppositorum. Sin embar�o. lo�ró demostrar que la fi�ura del 
Boddhisattva conserva toda su �randeza a pesar de que «todo es va
cím. En efecto, el ideal del Boddhisattva no dejó de constituir fuen
te inspiradora de caridad y altruismo, si bien, como dice el Avatamsa
ka,21 «al mismo tiempo que permanece en el nirvana, manifiest� el 
samsiira. Sabe que no hay seres, pero se esfuerza por convertirlos. 
Está definitivamente serenado (siinta), pero parece sentir las pasio
nes (k!esa). Habita el cuerpo de la Ley (dharmakiiya), pero se mani
fiesta por todas partes, bajo innumerables cuerpos de seres vivientes. 
Permanece siempre sumido en éxtasis profundo (dhyiina), pero �o
za de los objetos del deseo .. . )) . 

190. EL JAINISMO DESPUES DE MAHAVIRA: ERUDICION, COSMOLOGIA y 

SOTERIOLOGIA 

El sucesor directo de Mahavira fue el sthavira (el «anciano))) Sud
darman, del que se supone que transmitió las palabras del maestro a su 
discípulo, Jambu. Son ellos, por tanto, los últimos omniscientes (keva[in), 
pues sólo ellos poseían ínte�ramente los textos sa�rados. Se conocen los 
nombres de los sthaviras que sucedieron a Jambu. El más importante 
fue Bhadrabahu, contemporáneo del rey Chandra�upta, muerto en el 
año 170 (o 162) después de Mahavira, en el si�lo m a.C. por consi�uien
te. Fue Bhadrabahu quien fijó el canon jainista e incluso redactó diver
sas obras. Pero fue también testi�o. y probablemente una de las causas, 
de la crisis que condujo a la escisión de la I�lesia jainista. 

Se�ún la tradición, Bhadrabahu, previendo un hambre que duraría 
doce años, emi�ró al Decán con una parte de la comunidad y encar�ó 

2r. Traducoon chma de SJRsananda, citada por E. Lamotte, L 'ensezgnement 
de Vima!akzrtz. paíl 36.  
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a su discípulo Sthulabhadra que se ocupara de los que se quedaron. Al-
16unos años más tarde fue convocado un concilio en Pataliputra, con 
objeto de compilar todos los textos sal6rados, que hasta entonces se ha
bían transmitido oralmente. Bhadrabahu se hallaba camino del Nepai. 
Le fueron enviados unos mensajeros para que recitara ante ellos all6u
nos textos antil6uos que sólo él conocía. Pero los emisarios le escucha
ron mal y únicamente lol6raron retener fral6mentariamente aquellos tra
tados que conteman la doctrina oril6inai. Sólo Sthulabhadra memorizó 
diez textos sobre un total de catorce. Este episodio, probablemente le-
16endario, justificaría mas tarde las diferencias entre los dos cánones. 

Cuando los emil6rados, que se habían mantenido fieles a la nor
ma de la desnudez. rel6resaron de Mal6adha, se extrañaron de la re
lajación que advertlan entre los monjes que allí se habían quedado. 
La tensión se prolonl6o durante varias 16eneraciones, al6ravada por 
las controversias acerca de ciertos detalles del ritual y por las diver-
16encias doctrinales. Finalmente, en el año 77 a.C. se hizo inevitable 
la ruptura y la comunidad se dividió en 5\?etambaras. o «vestidos de 
blanco,,, y dil6ambaras, o «vestidos de aire)). Estos últimos nel6aban la 
liberación a los que no respetaban la desnudez total (y. en conse
cuencia, también a las mujeres). Por otra parte, rechazaban deter
minados elementos de la biol6rafía de Mahavira (por ejemplo, que 
hubiera estado casado) ;  los monjes «vestidos de aire11, como estima
ban perdidos los textos antil6uos, ponían en duda la autenticidad del 
canon establecido por los 5\?etambaras. En Valabhi se celebró un se-
16undo concilio, a mediados del sil6lo V; fue orl6anizado por los 5\?e
tambaras, a fin de fijar la redacción definitiva de los textos sal6rados. 

No vamos a discutir aqm las diversas catel6orías de libros que 
constituyen la extensa literatura canónica jainista. En cuanto a los 
textos poscanónicos, su número es también considerable. 22 A dife-

22 Ademas de los tratados de hlosofJa, hay epopeyas (adaptadas de los po
emas ep1cos hmdues y de los Puranas). b10grahas legendanas de los T1rtham:Raras 
y hasta cuentos. novelas y dramas. por no deCir nada de la literatura d1dact1ca y 
cJentJf¡ca. Con excepCJon de la literatura narrat1va (que, por otra parte, tampoco 
esta exenta de un dJdactJsmo fastidioso), la enorme producCJon Jalmsta se carac
tenza por su monotoma y andez 
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renda del budismo, el jainismo ha consef\?ado sus estructuras pri
mitivas. En su rica literatura filosófica y ritual apenas hay ideas nue
vas y creadoras. Los tratados más famosos, como el Pravachanasiira 
de Kundal<unda (sil6lo 1 d.C.) y el Jattviirtlza de UmaS\7ati (no fecha
do, pero posterior a la obra de Kundal<unda) ,  se limitan esencial
mente a sistematizar de manera escolástica las concepciones formu
ladas por Mahavira y sus sucesores inmediatos.23 

La doctrina es a la vez una soteriolol6ía. Se concentra en las «Tres 
Joyas)) del jainismo: el camino recto, el conocimiento recto y la con
ducta recta. Esta última se realiza únicamente a través de la discipli
na monástica. Se distinl6uen cuatro especies de «camino recto)), de las 
que la primera es simplemente visual y la última constituye una per
cepción trascendente ilimitada. No vamos a analizar las cinco espe
cies de «conocimiento recto)). Bastará recordar dos tesis específicas de 
la lól6ica jainista: la «doctrina de los puntos de vista,, (naya-viida) y la 
«doctrina del quizá,, (syiid-viida). La primera afirma que acerca de 
cualquier cosa se pueden formular varias afirmaciones complemen
tarias. Una afirmación, cierta desde un determinado punto de vista, 
ya no lo es si se la examina desde otra per'>pectiva, pero no dejará de 
ser compatible con el conjunto de las afirmaciones. La «doctrina del 
quizá,, (syad) implica que la realidad es siempre relativa o ambil6ua. 
Se conoce también por el nombre de «rel6la de las siete divisiones,,, 
pues implica siete tipos de afirmación: a) esto puede ser tal cosa; 
b) esto puede no ser tal cosa; e) esto puede ser o no ser tal cosa, etc. 
La doctrina ha sido condenada por las restantes escuelas filosóficas 
indias. 24 Sin embarl6o. estos dos métodos lól6icos constituyen una de 
las creaciones más oril6inales del pensamiento jainista. 

Los análisis de la materia, del alma, del tiempo y del espacio (es
tas dos últimas catel6orías se consideran «sustancias,, ) ,  de la «materia 

23- Este tipo de «conservadunsmo» es caractenstJco de la lndJa tradJcJonal, y 
en s1 m1smo no constituye un rasgo negat1vo. Los escntos Jalmstas. sm embargo, 
se caractenzan por su trama pesada y anda 

24 Es probable que el Buda se refmesea los syad-vada cuando atacaba a 
c1ertos relig1osos que esqUivaban cualqUier cuest10n que les fuera planteada 
(Dzgha-nzkaya l . 39-42). 
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l<ármica», etc., han sido elaboradas y sistematizadas mediante el re
curso de multiplicar clasificaciones y enumeraciones. Una nota ca
racterística, que Mahavira posiblemente tomó de Mal<Rhali Gosala, 
es que los actos marcan el alma a la manera de un tinte ( [e5ya) y 
que los colores impre�nan i�ualmente los cuerpos. Así. el mérito o el 
demérito del alma queda marcado por los seis colores de los cuer
pos: el ne�ro. el azul oscuro y el �ris caracterizan a los habitantes de 
Ia re�iones infernales, mientras que el amariiio. el rosa y el blanco 
corresponden a los seres que viven en la tierra; el blanco puro e in
tenso es exclusivo de los que se elevan hacia la cumbre del univer
so. Se trata, ciertamente, de una concepción arcaica relacionada 
con determinadas prácticas yó�uicas. En efecto, en la clasificación 
de los seres conforme a su cualificación espiritual. el octavo estadio, 
en el que se efectúa el «primer reco�imiento del alma en su pura 
esencia)), se denomina también «el primer reco�imiento blancÜ)). Es
ta equivalencia entre color y estadio espiritual aparece en otras tra
diciones indias y no indias. 

Al i�ual que la naturaleza (pmkrzti) en la concepción Saml<hya
Yo�a. la materia se or�aniza espontánea e inconscientemente para 
servir al alma. El universo, eterno y sin comienzo. existe para que las 
almas puedan liberarse de sus estructuras. Pero, como veremos en
se�uida, la liberación no implica la evasión total y definitiva del cos
mos. La ori�inalidad de la cosmolo�ía jainista radica precisamente 
en su arcmsmo. Ha conservado y revalorizado unas concepciones 
tradicionales indias ignoradas por las cosmolo�ías hinduista y budis
ta. El cosmos ([oka) es ima�inado bajo la fi�ura de un hombre en 
pie, con los brazos arqueados y con los puños sobre las caderas. Es
te macrántropo está compuesto de un mundo inferior (los miembros 
inferiores), de un mundo intermedio Oa re�ión de la cintura) y de un 
mundo superior (el pecho y la cabeza).  Un tubo vertical (a semejan
za del axis mundi) atraviesa las tres re�iones cósmicas. El mundo in
ferior comprende siete «tierraSl) (bhumi) superpuestas, cada una de 
un color distinto, desde el ne�ro más opaco hasta el resplandor pro
ducido por dieciseis especies de �emas. Las zonas superiores de la 
primera «tierra)) están habitadas por dieciocho cate�onas de divini-
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dades. Las otras seis «tierras)) constituyen los verdaderos infiernos, 
8.4oo.ooo en total. poblados por diversas clases de condenados, de 
color gris, azul oscuro y negro. Sus cuerpos deformes, las torturas 
que se les infli�en en infiernos abrasadores o helados, recuerdan los 
estereotipos tradicionales. Los culpables de crímenes sin remisión 
permanecen encerrados por toda la eternidad en la más terrorífica 
mazmorra infernal. nigroda, situada bajo los pies del macrantropo. 

Esta ima�en de un universo antropomorfo. cuyas diversas zonas 
�identificadas con los ór�anos del hombre cósmico� están habita
das por seres de diversos colores, es de carácter arcaico. Por lo que 
respecta a la India, en nin�ún otro lu�ar ha sido mejor conservada ni 
más pertinentemente referida a las experiencias de las «luces místicaSl) 
que dentro del jainismo. El mundo intermedio corresponde aproxi
madamente al que describen las cosmolo�ías hinduista y budista. 21 El 
mundo superior, situado encima del monte Meru, se divide en cinco 
zonas superpuestas, correspondientes a los costados del macrántropo, 
a su cueiio. al mentón, a los cinco orificios faciales y al moño. Cada 
zona incluye a su vez diversos «paraísoSl), poblados por diversos tipos 
de divinidades. En cuanto a la quinta zona, cumbre del universo y 
moño del macrántropo, está reservada a las almas que han lo�rado 
la liberación. EIIo equivale a decir que e[ fzbemdo no trasciende e[ cos
mos (como ocurre en el nirvana budista), sino únicamente sus múlti
ples niveles. El alma liberada �oza de una beatitud indecible y eterna 
en el siddha-kshetm, el «eampo de los perfectos», en compañía de sus 
i�uales, pero dentro de un universo macrantrópico. 

Ya en tiempos de Bhadrabahu penetró el jainismo en Bengala y 
Orissa. Más tarde, los digambaras se establecieron en el Decán y los 

25. T1ene la forma de un d1sco en cuyo centro esta el monte Meru, cuya ba
se se hunde en la reg10n mfernal. En torno a esta montaña cosmJCa se almean 
qumce contmentes concentncos (llamados «Islas»; dvlpa), separados por oceanos 
Circulares. El contmente central. Jambudv1pa, esta d1v1d1do en s1ete zonas trans
versales por cadenas montañosas. Los hombres habitan umcamente la zona me
ndJOnal. el Bharatavarsa Oa Indw). Las ciernas 1slas-contmentes const1tuyen las 
«tierras del goce» (bhofabhumz). ya que sus hab1tantes no t1enen neces1dad de tra
baJar para V!Vlr Esta es tamb1en la morada de las dJv1mdades estelares 
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5\?etambaras se dirigieron hacia el  oeste. instalándose sobre todo en 
el Gujerat. Las tradiciones de ambas Iglesias se complacen en citar 
como con\7ersos o simpatizantes a muchos reyes y príncipes. Al igual 
que las restantes religiones indias, el jainismo sufrió la persecución 
de los musulmanes (pillaje. destrucción de templos, prohibición de 
la desnudez). Por otra parte, se con\7irtió en blanco de la contra
ofensi\7a hinduista; a partir del siglo XII inició un decli\7e irreversible. 
A diferencia del budismo, el jainismo nunca llegó a ser en la India 
una religión popular y dominante ni logró extenderse fuera de las 
fronteras del subcontinente. Sin embargo, mientras que el budismo 
ha desaparecido por completo de su país de origen, la comunidad 
jainista cuenta en la actualidad con 1. 5oo.ooo miembros y. gracias a 
su situación social y a su más elevado ni\7el cultural. su influencia es 
muy notable. 

Capítulo XXIV 

La síntesis hinduista: 
el Mahabharata y la Bhagavad-Gna 

191 .  LA BATALLA DE LOS DIECIOCHO DIAS 

Con sus no\7enta mil 'Versos, el Mahiibhiirata es la epopeya más 
extensa de la literatura uni\7ersal. Tal como nos ha sido transmitido, 
el texto incluye numerosas reelaboraciones e interpolaciones, éstas 
especialmente en las porciones «enciclopédicas» (cantos XII y XIII). 
Sería inútil. sin embargo, cualquier intento de reconstruir la «forma 
original» del poema. En cuanto a la fecha, «tal noción carece de sen
tido en el caso de la epopeya)) (L. Renou). Se supone que el poema 
ya estaba compuesto entre los siglos VII y VI a.C. y que adquirió su 
forma actual entre los siglos IV a.C. y IV d.C. (Winternitz). 

El tema principal es el conflicto entre las dos estirpes de los Bha
ratidas, los descendientes de los Kurus (los cien Kaura\7as) y los de 
los Pandus (los cinco Panda\7as). Duryodhana, el mayor de los Kau
ra\7as, hijo del rey ciego Dhrítarastra, alimenta un odio demoníaco 
hacia sus primos; de hecho, es la encarnación del demonio Kali, el 
demonio de la peor edad del mundo. Los cinco Panda\7as -Yud
histhira, Arjuna, Bhima, Nal<ula y Sahadeva- son hijos de Pandu, 
hermano mayor de Dhritarastra. En realidad son hijos de los dioses 
Dharma. Vayu, Indra y los dos AS\?ins; más adelante analizaremos el 
alcance de este parentesco di'Vino. Al morir Pandu, Dhritarastra es 
proclamado rey. a la espera de que Yudhisthira alcance la edad de 
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asumir el  poder. Pero Duryodhana no se resi�na, y entre las trampas 
que tiende a sus primos, la más peli�rosa fue el incendio de una 
mansión de laca en la que los había persuadido para que habitaran. 
Los PandaV'as escapan por un pasadizo subterráneo y. junto con su 
madre, se refu�ian en el bosque. Si�uen numerosas aV'enturas. Dis
frazado de brahmán, Arjuna lo�ra obtener por esposa a la princesa 
Draupadi, encarnación de la diosa Sri, y la I!e'Va consi�o a su retiro 
del bosque. Al no 'Ver a Draupadi y creyendo que Arjuna aporta úni
camente el alimento que obtiene de limosna, la madre exclama: 
<dDisfrutadlo juntos!». De este modo, la joV'en se conV'ierte en esposa 
común de los cinco hermanos. 

Al saber que los PandaV'as no han perecido en el incendio, Dhri
tarastra, el rey cie�o. decide dejarles la mitad de su reino. EIIos se 
construyen una capital. Indraprastha, donde se les une su primo 
Krishna, jefe del clan de los YadaV'as. Duryodhana proV'oca a Yud
histhira a una partida de dados. Uno de los dados estaba trucado, 
por lo que Yudhisthira pierde sucesiV'amente sus bienes, su reino, sus 
hermanos y su mujer. El rey anula la partida y restituye sus bienes a 
los PandaV'as. Pero poco después autoriza una se�unda partida de 
dados; se conV'iene que los 'Vencidos V'iV'irán doce años en el bosque 
y el decimotercero de incó�nito. Yudhisthira jue�a. pierde de nue'Vo y 
se destierra con sus hermanos y Draupadi. El tercer canto, Vana
parvan (((libro de la selV'a»), que con sus 17.500 dísticos es el más ex
tenso, es también el más rico en episodios literarios: los ermitaños 
narran a los PandaV'as las historias dramáticas de Nala y Damayan
ti, SaV'itri, Rama y Sita. El canto si�uiente eV'oca las aV'enturas del 
año decimotercero, que los desterrados lo�ran pasar sin ser recono
cidos. En el canto quinto (((libro de los preparatiV'os»), la �uerra pa
rece ine'Vitable. Los PandaV'as enV'ían a Krishna como embajador y 
reclaman la restitución de su reino o al menos de cinco ciudades, 
pero Duryodhana se nie�a. Inmensos ejércitos se alinean de una y 
otra parte; estalla la �uerra. 

El sexto canto contiene el más famoso episodio de la epopeya; 
se trata de la Bhagavad-Gzta, de la que nos ocuparemos más ade
lante. En los cantos si�uientes se narran minuciosamente los episo-
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dios de aquella batalla, que duró dieciocho días. La tierra queda cu
bierta de muertos y heridos. Los jefes de los Kurus caen unos tras 
otros, y Duryodhana, el último. Sólo se libran tres KauraV'as, entre 
ellos ASV'atthaman, en el que acababa de penetrar el dios �iV'a. Con 
una horda de demonios creados por �iV'a, ASV'atthaman se introdujo 
de noche en el campamento de los PandaV'as mientras éstos dor
mían y causó entre ellos una mortandad, pero no cayeron los cinco 
hermanos, que se hallaban ausentes. Entristecido por tanta muerte, 
Yudhisthira trata de renunciar al trono y V'iV'ir como ermitaño; pero 
sus hermanos, ayudados por Krishna y por numerosos sabios, lo�ran 
que renuncie a tal decisión y celebran con suntuosidad el sacrificio 
del caballo (el a5vamedha; 'Véase § 73). Después de colaborar quince 
años con su sobrino, Dhritarastra se retira con al�unos compañeros 
al bosque. Poco tiempo después haiian la muerte en un incendio 
proV'ocado por sus propias ho�ueras sa�radas. Treinta y seis años 
después de la �ran batalla, Krishna y su pueblo perecen de una ma
nera extraña: se dan muerte unos a otros con unas cañas má�ica
mente transformadas en mazas. La capital se hunde y desaparece en 
el océano. Sintiéndose enV'ejecer, Yudhisthira deja el poder en ma
nos de su sobrino nieto Paril<sit (que había muerto al nacer, pero fue 
resucitado por Krishna); junto con sus hermanos, Draupadi y un pe
rro, se diri�e hacia el Himalaya. Uno tras otro caen sus compañeros 
en el camino. Únicamente Yudhisthira y el perro (que en realidad es 
su propio padre, Dharma) resisten hasta el final. La epopeya termi
na con la descripción de un breV'e descenso de Yudhisthira a los in
fiernos, a la que si�ue su ascensión al cielo. 

192.  GUERRA ESCATOLOGICA Y FIN DEL MUNDO 

Aquella �uerra monstruosa fue decidida por Brahma, a fin de ali
V'iar a la tierra de una población que aumentaba constantemente. 
Brahma pidió a al�unos dioses y demonios que se encarnaran a fin 
de desencadenar una terrorífica �uerra de exterminio. El Mahabham
ta describe el fin del mundo (pra!aya), se�uido de la aparición de un 
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mundo nuevo, bajo el reinado de Yudhisthira o de Pariksit.' El poe
ma presenta una estructura escatoló�ica: batalla �i�antesca entre las 
fuerzas del «bien» y del «mal» (análo�a a los combates entre devas y 
asuras); destruccion de proporciones cósmicas por el a�ua y el fue�o; 
resur�imiento de un mundo nuevo y puro. simbolizado por la resu 
rrección mila�rosa de Pariksit. En cierto sentido se puede hablar de 
una revalorización �randiosa del \7iejo ar�umento mítico-ritual del 
Año Nuevo. Sin embar�o. esta \leZ ya no se trata del fin de un «año», 
sino de la conclusion de una era cósmica. 

La teoría cíclica se populariza a partir de los Puranas. Pero ello 
no si�nifica que el mito escatoló�ico sea necesariamente una crea
ción del hinduismo. Su idea es arcaica y �oza de una considerable 
difusión. Y lo que es más, en Irán y Escandinallia están atesti�uados 
mitos semejantes. Se�ún la tradición zoroastrista, Ohrmazd \7encerá 
a Ahrimán al final de la historia, los seis Amesha Spenta se apode
rarán cada uno de un archidemonio y todas estas encarnaciones del 
mal serán definitillamente arrojadas a las tinieblas (17ease § 216), Co
mo ya hemos \listo (§ 177 ) , también entre los �ermanos hallamos 
una escatolo�ía semejante: en el curso de la batalla final (rafnarok). 
cada uno de los dioses se encar�ará de un ser demoníaco o de un 
monstruo, con la diferencia de que los dioses y sus ad\7ersarios se da
rán muerte unos a otros hasta el último, la tierra será incendiada y 
finalmente sumer�ida en el mar. Sin embar�o. la tierra resur�irá de 
la masa acuática y una nue\7a humanidad �ozará de una existencia 
feliz bajo el reinado del jo\7en dios Baldr. 

Sti� Wil<ander y Geor�es Dumézil han analizado brillantemente 
las analo�ías estructurales entre estas tres �uerras escatoló�icas. Po
demos, por tanto, afirmar que el mito del fin del mundo era conoci
do por los indoeuropeos. Hay, es cierto, di\7er�encias sensibles, pero 
pueden ser explicadas por las orientaciones distintas y específicas de 

1. G. Dumez1l ve en el remado de YudhJstlra la restauraoon del mundo. vea
se Mythe of Epopee I. paíls 1 52  y SlílS A HiltebeJtel. s¡gu1endo la mterpretaoon m
dw tradJoonal. est1ma que la «nueva era» com1enza con el remado de Panl<sJt, 
vease «The Mahabharata and Hmdu Eschatology>>, paíl 102. 
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las tres reli�iones indoeuropeas. Es cierto que el mito escatoló�ico 
no se halla atesti�uado en época 17édica, pero ello no prueba que 
fuera desconocido.2 Se�ún la expresión de Dumézil,3 el Mahabhara
ta es la «transposición épica de una crisis escatoló�ica», de lo que la 
mitolo�ía hinduista llama el final de un yufa. Pero resulta que el 
Mahabharata contiene ciertos elementos 17édicos y aun prevédicos.4 
Es lícito. por consi�uiente, contar el mito del fin de una era entre las 
tradiciones arias arcaicas, sobre todo teniendo en cuenta que tam
bién los iranios lo conocían. 

Pero hemos de añadir a ren�lón se�uido que el poema represen
ta una síntesis �randiosa, considerablemente más rica que la tradi
ción escatoló�ica indoeuropea, en cuya línea se sitúa. Al describir el 
aniquilamiento de incontables muchedumbres humanas y las catás
trofes telúricas que le si�uen, el Mahabharata hace suyas las imá�e
nes flameantes de los Puranas. Mayor importancia tienen los a\7an
ces y las inno\7aciones de orden teoló�ico. Se expone con ener�ía y 
ri�or la idea «mesiánica» del avatara. En la famosa teofanía de la 
Bhafavad-6Tta,5 Krishna se revela a Arjuna como encarnación de 
Visnú. Como se ha obseNado,6 esta teofonía constituye a la \7eZ un 
pra!aya que anticipa de al�ún modo el «fin del mundo» descrito en 
los cantos finales de la epopeya. Pero la revelación de (Krishna-)Vis
nú como Señor del pra!aya entraña importantes consecuencias teo-

2 «El pensamiento de los cantores vedJCos se centra en el presente, en los 
serviCIOS actuales de los d1oses. cuyas hazañas pasadas, mJt¡cas, lo garantizan. Las 
leJamas del futuro no les mteresan» (G Dumez¡l, Mythe et Epopee, I. pag. 221). 

3 ·  !bid., pags 218 y s1gs. 
4 S W1Rander ha señalado que los padres de los cmco Pandavas -Dhar

ma. Vayu. Indra y los Gemelos- corresponden a la hsta tnfunoonal de los ciJo
ses ved1cos Mltra-Varuna (= Dharma) ,  Indra (= Vayu e Indra) y los Asvms. Esa 
hsta no refleJa la sJtuaoon rehg1osa correspondiente a la epoca en que se termmo 
de componer el poema (dommada por V1snu y SJVa), m la de los tiempos ved1cos. 
en que Soma y Agm desempeñaban un cometido capital. De ah1 se s1gue que el 
Mahabharata muestra una s1tuaoon paraved1ca y preved1ca; vease G Dumez¡l, 
Mythe et Epopee. I. pags. 42 y s1gs 

5 XI. 12 y s1gs. 
6 Vease M Bwrdeau. 11Etudes de mytholog1e hmdoue» III, pag 54· 
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lógicas y metafísicas. En efecto, detrás de los acontecimientos dra
máticos que constituyen la trama del Mahabhamta se dejan adivi
nar la oposición y la complementariedad de Visnú(-Krishna) y �iva. 
La función «destructora>> del último está contrarrestada por el papel 
«ereador» de Visnú (-Krishna). Cuando uno de estos dos dioses -o 
cualquiera de sus representantes- aparece en la acción, el otro es
tá ausente. Pero también Visnú(-Krishna) es autor de «destrucciones¡¡ 
y «resurrecciones)). Por otra parte, la epopeya y los Puranas ponen de 
relieve el aspecto negativo de este dios.7 

Todo esto significa que Visnú, como ser supremo, es la realidad 
última; en consecuencia, gobierna tanto la creación como la des
trucción de los mundos. Está más allá del bien y del mal. al igual 
que todos los dioses. Pues «la virtud y el pecado existen, oh rey, úni
camente entre los hombres)).s Entre los yoguis y contemplativos, es
ta idea era conocida desde los tiempos de las Upanishads. Pero el 
Mahabhamta -dicho más exactamente, la Bhagavad-Gtta en pri
mer lugar- la hace accesible, popular en consecuencia, a todos los 
niveles de la sociedad india. Al mismo tiempo que exalta a Visnú 
como ser supremo, el poema subraya la complementariedad de 
�iva y Visnú.9 Desde este punto de vista, el Mahabhamta puede ser 
considerado la piedra angular del hinduismo. En efecto, estos dos 
dioses, junto con la Gran Diosa (ShaRti, Kali, Durga), han domina
do el hinduismo desde los primeros siglos de nuestra era hasta el 
presente. 

La complementariedad de �iva y Visnú corresponde de algún 
modo a la complementariedad entre las funciones antagónicas de 
los grandes dioses (creatividad/destrucción, etc.) .  Entender esta 
estructura de la divinidad equivale a una revelación y constituye 

7· En los Puranas, Visnu aparece frecuentemente descnto como un ser sal
va¡e. peh¡lroso, mesponsable y «loco)); por el contrano, SNa es presentado muchas 
veces como el que lo¡lra 1mponer la paz. Veanse los textos cttados por D. Kmsley, 
((Throu¡lh the looRtn\l glass)), pags. 276 y s1gs. 

8. XII. 238.28. 
9 ·  Sobre los d1versos aspectos de esta complementariedad, vease J. Gonda, 

Vzsnuzsm and Szvazsm, pa¡ls. 87 y Sl¡ls. 

LA S INTESIS  H I N D U I STA 281 

a la vez el modelo que se ha de seguir para alcanzar la liberación. 
En efecto, el Mahabhamta describe y exalta, por un lado, la lu
cha entre el bien y el mal. dharma y adharma, lucha que alcan
za el peso de una norma universal. pues rige la vida cósmica, la 
sociedad y la existencia personal. Pero, por otro lado, el poema 
recuerda que la realidad última -el Brahman-atman de las Upa
nishads- se sitúa más allá del par dharma/adharma y de cual
quier otro par de contrarios. Dicho de otro modo: la liberación 
exige el conocimiento de las relaciones entre estas dos modalida
des de la realidad: la realidad inmediata, es decir, históricamente 
condicionada, y la realidad última. El monismo upanishádico 
había negado la validez de la realidad inmediata. El Mahabham
ta, especialmente en sus porciones didácticas, propone una doc
trina más amplia: por una parte, se reafirma el monismo upanis
hádico, teñido de experiencias teístas (visnuistas) ,  pero por otra se 
acepta toda solución soteriológica que no sea explícitamente con
traria a la tradición escriturística. 

193 ·  LA REVELACION DE KRISHNA 

Quizá resulte paradójico a primera vista el hecho de que la obra 
literaria que describe una terrible guerra de exterminio al término de 
un yuga constituya al mismo tiempo el modelo ejemplar de toda sín
tesis espiritual a que haya podido llegar el hinduismo. Desde la épo
ca de los Brahmanas, el pensamiento indio en su totalidad se carac
teriza por la tendencia a la conciliación de los contrarios, pero hasta 
el Mahabhamta no es posible medir la importancia de los resulta
dos. Esencialmente se puede decir que el poema:'o a) enseña la equi
valencia del Vedanta (o doctrina de las Upanishads), del Sam.Rhya y 
del Yoga; b) establece la paridad de las tres «vías)) (marga) represen
tadas por la actividad ritual. el conocimiento metafísico y la práctica 

ro. Particularmente en las pornones «pseudoeptcas)) y dtdactteas (hbros XII, 
XIII, etc.). 
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del Yo�a; e)  se esfuerza por justificar un cierto modo de existir en el 
tiempo o, dicho de otro modo, asume y valora la historicidad de la 
condición humana; d) proclama la superioridad de una cuarta Nía)) 
soterioló�ica: la deV'oción a Visnú(-Krishna). 

El poema presenta el Saml<hya y el Yo�a en sus etapas presiste 
máticas. El primero si�nifica el «verdadero conocimiento)) (tattva 
jñiina) o el «Conocimiento de sí mismo)) (iitmaboddha); desde este 
punto de vista, el Saml<hya se sitúa en la línea de las Upanishads. El 
Yo�a comprende toda actividad que conduzca el yo a Brahman, al 
mismo tiempo que confiere innumerables «poderes)) . Lo más fre
cuente es que tal actividad equival�a al ascetismo. El término yoga 
si�nifica a veces «método)) y también «fuerza)) o «meditacióm." Los 
dos darsanas se consideran equivalentes. Se�ún la Bhagavad-Gfta, 
«sólo los espíritus obtusos oponen el Saml<hya al Yo�a. pero no los 
sabios (paiJditiilJ). El que es verdaderamente maestro en uno de ellos 
se ase�ura el fruto de los dos ... Saml<hya y Yo�a son una sola cosa))." 

También en la Bhagavad-Gzta queda ri�urosamente demostrada 
la homolo�ía de las tres <rvíaSl) soterioló�icas. Este episodio celebre co
mienza con la «crisis existenciah de Arjuna y finaliza con una re\?ela
ción ejemplar relativa a la condición humana y las «Vlas)) de libe
racion. Al verle deprimido a causa de la �uerra, en la que se verá 
obli�ado a dar muerte a sus ami�os y a sus propios primos, Krishna 
manifiesta a Arjuna los medios de cumplir con sus deberes de kshatra 
sin dejarse atar por el karma. En términos �enerales, la re\?elación de 
Krishna se refiere a: a) la estructura del universo; b) las modalidades 
del ser; e) los caminos a se�uir para obtener la liberación finaL Pero 
Krishna se cuida de añadir que «este yo�a anti�um,ll que es el «miste
rio supremo)), no supone una innovación; ya fue enseñado a VivaSV'at, 
que lo re\?eló lue�o a Manu, y que Manu transmitió a Il<shval<u.'4 «Por 

II Esa vanedad de sentidos corresponde a una dtverstdad morfoloíltca real; 
vease M E!tade, Le Yoga. paíls 1 57 y StílS 

n V. 4-5 
13 IV. 3 
'4 IV. 1 
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esta tradición lo conocieron los reyes-rishis, pero con el tiempo desa
pareció de la tierra este yo�a.)) ' 1 Cuantas veces vacila el orden (dhar
ma), Krishna se manifiesta en persona,'6 es decir, que re\?ela, de ma
nera adecuada al «momento histórico)) en cada caso, esta sabiduría 
intemporaL (Se trata de la doctrina del avatiira. ) En otros términos: si 
la Bhagavad-Gzta se presenta históricamente como una nue\?a sínte
sis espiritual, es «nue\?a)) únicamente a nuestros ojos de seres condi
cionados por el tiempo y por la historia.'7 

Podría decirse que la esencia de la doctrina reV'elada por Krish
na se concentra en esta fórmula: «Conóceme e imítame)), En efecto, 
todo cuanto re\?ela sobre su propio ser y sobre su «comportamientm 
en el cosmos y en la historia debe seTV'ir de modelo ejemplar a Arju
na. que encuentra sentido a su vida histórica y a la vez obtiene la li
beración al entender lo que Krishna es y lo que hace. Por otra parte, 
el mismo Krishna insiste en el valor ejemplar y soterioló�ico del mo
delo divino: «Todo lo que hace el Jefe, los otros hombres lo imitan; 
la re�la que el obsef\7a, el mundo la si�ue)) . ' R Y añade, haciendo re
ferencia a sí mismo: «En los tres mundos, nada hay que yo esté obli
�ado a hacer ... y a pesar de ello permanezco siempre activo)).'� Krish
na se apresura a deSV'elar el si�nificado profundo de esta actividad: 
«Si no estuviera yo siempre infati�ablemente en acción, por todas 

15 IV. 2 
16 IV. 7 
17. El hecho no carece de tmportanoa para toda mterpretaoon ocodental 

de la espmtua!tdad mdta En efecto. st es hoto reconstrutr la htstona de las doc
tnnas y de las tecmcas mdtas. esforzandose al mtsmo ttempo por preosar sus m
novactones. sus avances y modtftcaC!ones sucestvas. nunca se Jebe olvtdar que 
desde el punto de vtsta de la Indta. el contexto htstonco de una <<revelaoon» tiene 
un valor hmttado la «apancton» o la «desapanoon» de una formula sotenoloíltca 
en el plano de la htstona nada nos puede ensenar en cuanto a su «Ortílen» Seílun 
la tradtoon mdta. tan eneríltcamente reafirmada por Knshna. los dtversos «mo
mentos htstoncos)) -que son al mtsmo tiempo momentos del devemr cosmtco
no crean la doctnna. smo que se hmttan a poner al dta las formulas apropzadas 
del mensaJe mtemporal Vease M E!tade. Le Yoga. paíls r61 y stíls. 

18 III. 7 1  

' 9  III. 23. 
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partes, los hombres se�uirían mi ejemplo. Los mundos dejarían de 
existir si no realizara yo mi obra; sería entonces yo la causa de la 
universal confusión y del fin de las criatura9>.20 

En consecuencia, Arjuna debe imitar la conducta de Krishna, es 
decir, en primer lu�ar. se�uir actuando para no contribuir con su pR
sividad a la «universal confusión». Pero, a fin de que pueda actuar a 
imitación de Krishna, ha de entender también la esencia de la divi
nidad y sus modos de manifestarse. Por este motivo se revela Krish
na. En efecto, conociendo a Dios, el hombre conoce al mismo tiem
po el modelo que ha de imitar. Ahora bien, Krishna comienza por 
revelar que el ser y el no ser residen conjuntamente en él. y que to
da la creación -desde los dioses hasta los animales- desciende de 
él.21 Krishna crea continuamente el mundo por medio de su prakri
ti, pero esta actividad incesante no lo encadena: Krishna es simple
mente espectador de su propia creación.22 Es precisamente esta reva
lorización. paradójica en apariencia, de la actividad (del karman) lo 
que constituye la lección capital revelada por Krishna: a imitación 
de Dios, que crea y sustenta el mundo sin participar en ello. el hom
bre aprenderá a hacer lo mismo. «No hay que abstenerse de la ac
ción para librarse del acto: la sola inactividad no conduce a la per
fección», pues «todos están condenados a la acción». ll Aunque el 
individuo se absten�a del acto en el sentido estricto del término, to
da actividad inconsciente, provocada por los fUIJaS,24 contribuirá a 
mantenerle encadenado al mundo y a inte�rarlo en el círculo del 
karman. 

Condenado a la acción -pues «<a acción es superior a la inac
tividad»-,21 el hombre habrá de cumplir los actos prescritos o, dicho 
de otro modo, sus «deberes», los actos que le incumben en virtud de 
su situación particular. «Más vale cumplir. siquiera imperfectamente, 

20. III. 23-24. Trad. E. Sénart. 
21. VII. 4-6; IX. 4-5; etc. 
22. IX. 8-IO: 
23- m. 4-s. 
24. III. 5 · 
25. III. 8. 
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el propio deber (svadharma) que cumplir, aunque fuera perfecta
mente, el deber de otra condición (paradharma)».26 Estas actividades 
específicas vienen condicionadas por los fUIJaS.27 Krishna repite en 
diversas ocasiones que los g-uiJas proceden de él. pero no lo encade
nan: «No que yo esté en ellos; son ellos los que están en mí».28 De to
do ello se desprende la lección si�uiente: el hombre, al mismo tiem
po que acepta su «situación histórica» creada por los fUIJas (y es 
preciso aceptarla. pues también los fUIJas derivan de Krishna) y ac
túa conforme a las exi�encias de esta «situación», debe ne�arse a va
lorar sus actos y. en consecuencia, a atribuir un valor absoluto a su 
propia condición. 

1 94· «RENUNCIAR A LOS FRUTOS DE LA ACCIÓN» 

En este sentido se puede afirmar que la Bhag-avad-Gfta se es
fuerza por «salvan todos los actos humanos, por «justifican toda ac
ción profana; en efecto. por el hecho mismo de no �ozar de sus 
«frutos», el hombre transforma sus actos en sacrificios, es decir, en di
namismos transpersonales que contribuyen a mantener el orden 
cósmico. Krishna lo recuerda: únicamente los actos que tienen por 
objeto el sacrificio no encadenan.2� Prajapati creó el sacrificio para 
que el cosmos pudiera manifestarse y para que los hombres vivieran 
y se multiplicaran. lO Pero Krishna revela que los humanos pueden 
colaborar en el perfeccionamiento de la obra divina, y no sólo con 
los sacrificios propiamente dichos Oos que constituyen el culto védi
co),  sino también con sus propios actos, de la naturaleza que fueren. 
Cuando los diversos ascetas y yo�uis «sacrifican» sus actividades psi
cofisioló�icas. se desasen de esas actividades y les confieren un valor 

26. III, 35 ·  
27.  XVII. 8 y sigs.; XVIII, 23 y sigs. 
28. VII. n. 
29. III. 9· 
30. Ill, ro y sigs. 



H I STORIA D E  LAS C R EENCIAS Y D E  LAS I DEAS RELIG IOSAS I I  

transpersonal;31 de este modo, «todos t1enen la noe1on verdadera del 
sacnf1e10 y. med1ante el sacnf1c1o, borran sus manchas». 3 2  

Esta transmutaClon de act1v1dades profanas en ntuales se hace 
pos1ble med1ante el Yo�a Knshna revela a Ar¡una que «el hombre 
de acClon» ll puede salvarse o, d1cho de otro modo, sustraerse a la� 
consecuencias de su partic1pac1on en la v1da del mundo, szn de;ar de 
actuar. Lo umco que debe observar es esto: debe desaszrse de sus ac 
tos y de los resultados de estos, «renunciar a los frutos de sus actos» 
(phalatnsnavazriif!Ya), actuar zmpersonalmente, sm pas1on, sm deseo, 
como s1 actuara por procurador, en lu�ar de otro. S1 se amolda es 
tnctamente a esta norma, sus actos no en�endraran nuevas poten
Clahdades .Rarm1cas m le someteran ya al Clrculo del karman. «Indi
ferente a los frutos de la ace1on, s1empre satisfecho, hbre de todo 
ape�o. por muy afanado que este, en reahdad no actua .. . »34 

La �ran on�mahdad de la Bhagavad-GTta cons1ste en haber m 
s1stido en este <<yo�a de la acClon», que se reahza «renunciando a los 
frutos de los prop1os actos» Ah1 radiCa tamblen el mot1vo mas 1m 
portante de su exlto sm precedentes en la India. En efecto, a part1r de 
ahora puede esperar todo hombre su hberae1on �rac1as al phala 
tnsnavazriif!Ya. mduso s1 se ve obh�ado por motivos de orden muy di
verso a se�Ulr part1c1pando en la v1da soe1al. a fundar una fam1ha. a 
atender a sus asuntos, a desempenar unas fune1ones, a cometer m 
duso «actos mmorales)) (como en el caso de Ar¡una, que debe dar 
muerte a sus adversanos en la �uerra) Actuar serenamente, sm de
¡arse mover por el «deseo del fruto)), es tanto como alcanzar un do
mimo de s1 m1smo y una seremdad que mdudablemente solo el Yo 
�a puede confenr Como d1ce Knshna, «al m1smo tiempo que actua 
sm hmites, permanece f1el al Yo�a» Esta mterpretae1on de la tecmca 

3 1  IV 25 y s1gs 
32 IV. 30 
33 El <<hombre de acoon», es deor el que no puede retirarse de la v1da ovt! 

para alcanzar su salvac10n a traves del conoom1ento de la asces1s o de la devo 
oon m1st1ca 

34 IV 20 
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del Yo�a es caractenstlca de la �rand1osa smtes1s de la Bhagavad
GTta, que pretendia conc1har todas las vocaciones: ascetica, m1stica o 
la ded1cada a la act1v1dad en el mundo. 

Ademas de este Yo�a acces1ble a todos, consistente en la re
nunCla a los «frutos de los actos)), la Bhagavad-GTta expone suma
namente una tecmca yo�Ulca propiamente d1cha, reservada a los 
contemplativos 35 Knshna decreta que «el Yo�a es supenor al ascetis
mo (tapas), supenor mduso a la c1encia (;ñiina), supenor al sacnh
C10».36 Pero la meditae1on yo�Ulca no alcanza su ob¡et1vo fmal smo a 
cond1c1on de que el d1sc1pulo se concentre en D1os· «El alma serena 
y sm temor .. el entend1m1ento firme y que sm cesar p1ense en m1, 
debe practicar el Yo�a tomandome como fm supremOll.17 «El que me 
ve en todas partes, que ve todas las cosas en m1, yo no lo abando
nare ¡amas m ¡amas me abandonara eL El que, h¡o en la umdad, me 
adora, a m1, que habito en todos los seres, ese yo�Ul habita en m1, 
sea cual fuere su manera de vzvzr »38 

Se trata, a la vez de una exaltae1on de las practicas yo�Ulcas y de 
la devoe1on m1st1ca (bhaktz) al ran�o de <rvla)) suprema. Por otra par
te, en la Bhagavad Gzta se formula la 1dea de la �raGa y se preludia 
el desarrollo lu¡unante que conocera en la hteratura v1snu1sta med1e 
vaL Sm embar�o. la 1mportane1a de la Bhagavad-GTta no se a�ota en 
el papel deC1s1vo que desempeño en el au�e del te1smo. Esta obra 1m 
�ualada, clave de arco de la espmtuahdad mdia, puede ser valorada 
en multlples contextos. Por el hecho de car�ar el acento en la h1sto
ne1dad del hombre, la solue1on propuesta por la Gzta es la mas com
pleta y. no nos 1mporta añad1r, la mas adecuada para la India mo
derna, ya mte�rada en el «Circulo de la h1stona)) En efecto, traduc1do 
en termmos oce1dentales, el problema que se plantea la GTta es el Sl
�Ulente· como resolver la situae1on parado]lca creada por el doble he
cho de que el hombre, por una parte, se encuentra en el tiempo, esta 

3 5  VI. II y Sl\1S 
3 6  VI, 46 
37 VI 14 
38 VI.  30 3 1  La curs1va es nuestra 



288 HISTORIA D E  LAS C R E E N C IAS Y D E  LAS I D EAS R E L I G IOSAS 1 1  

abocado a la historia, mientras que, por otra, sabe que se  «condena
rá» si se deja agotar por la temporalidad y por su propia historicidad. 
razón por la cual que habrá de encontrar a cualquier precio en e! 
mundo un camino que le lleve a un plano transhistórico y atemporal. 

Ya hemos visto la solución propuesta por Krishna: cumplir los d2-
beres propios de cada cual (svadharma) en el mundo, pero sin dejarse 
tentar por el deseo de los frutos de las propias acciones (pha[atJ'41Jf1vai
n1gva). Puesto que el universo entero es creación y hasta epifanía de 
Krishna(-Visnú), vivir en el mundo, participar de sus estructuras, ya no 
constituye una «mala acción,,. La «mala acción,, consiste en creer que 
el mundo, el tiempo y la historia poseen una realidad propia e inde
pendiente, es decir, que no existe ninguna otra cosa fuera del mundo y 
de la temporalidad. Esta idea es, ciertamente, panindia, pero sólo en la 
Bhagavad-Gzta recibió su más coherente expresión. 

195· ÓEPARACIONll Y «TOTALIZACION» 

Para valorar el considerable impacto de la Bhagavad-Gfta en la 
historia religiosa de la India hay que recordar las soluciones pro
puestas por el Shaml<ya, e1 Yoga y el budismo. Según estas escuelas, 
la liberación exigía, como condición sine qua non, el desasimiento 
del mundo y aun la vida humana en cuanto modo de existir en la 
historia.19 El descubrimiento del «dolor universal» y del ciclo infinito 
de las reencarnaciones40 había orientado la búsqueda de la salva
ción en un sentido preciso: la liberación debía implicar el rechazo de 
las pulsiones vitales y de las normas sociales. El retiro a la soledad y las 
prácticas ascéticas constituían los preliminares indispensables. Por 
otra parte, la salvación por la gnosis se comparaba a un «despertan, 

39·  Ciertamente, la etapa «clásica" de los darsanas Sam:Rhya y Yo-ga es pos
terior en varios si-glos a la redacción de la Bhagavad-Gita. Pero sus tendencias ca
racterísticas, concretamente los métodos elaborados con vistas a separar el espíri
tu de la experiencia psicomental. se hallan atesti-guadas ya en la época de las 
Upanishads. 

40. Recordemos que la fatalidad de la transmi-gración hacía inútil el suicidio. 

LA SINTESIS  H I N D U ISTA 

a un «desasimiento de las ataduras,, , a la «retirada de una venda que 
cubría los ojos», etc. (véase § 136) . En resumen, la salvación presu
ponía un acto de ruptura, la disociación del mundo, lugar de dolor 
y cárcel abarrotada de esclavos. 

La devaluación religiosa del mundo se vio facilitada por la li
quidación del Dios creador. Para el Sam.Rhya-Yoga, el mundo acce
de al ser en virtud del «instinto teleológico» de la sustancia primor
dial (pra.kriti). Para Buda, el problema ni siquiera llega a plantearse 
y. en cualquier caso, Buda pone en tela de juicio la existencia mis
ma de Dios. La devaluación religiosa del mundo va acompañada de 
una exaltación del espíritu o del yo (iitman, pumsha). Para el mismo 
Buda, si bien rechaza el iitman en cuanto mónada autónoma e irre
ducible, la liberación se obtiene gracias a un esfuerzo de naturaleza 
«espirituah. 

El endurecimiento progresivo del dualismo materia-espíritu re
cuerda la evolución del dualismo religioso que desemboca en la 
fórmula irania de los dos principios contrarios y representativos del 
bien y del mal. Como hemos observado en varias ocasiones, duran
te un largo período la oposición entre el bien y el mal no era otra 
cosa que uno de tantos ejemplos de díadas y polaridades -cósmi
cas, sociales, religiosas- que aseguraban la alternancia rítmica de 
la vida y del mundo. En pocas palabras: lo que se aislaba en los dos 
principios antagónicos del bien y del mal era al principio una tan 
sólo entre las numerosas fórmulas mediante las que se expresaban 
los aspectos antitéticos y a la vez complementarios de la realidad: 
día/noche, masculino/femenino, vida/muerte, fecundidad/esterili
dad, salud/enfermedad, etc.4' Dicho de otro modo: el bien y el mal 
formaban parte del mismo ritmo cósmico y. por consiguiente, hu
mano que el pensamiento chino formuló mediante la alternancia de 
los dos principios yang y yin (véase § IJO) .  

La devaluación del cosmos y de la vida, esbozada en las Upa
nishads, tuvo expresiones más rigurosas en las ontologías «dualistas,, 
y en los métodos de distinción elaborados por el Sam.Rhya-Yoga y el 

41. Véase M. Eliade. La Nostalgie des origines. pá-gs. 3 3 2  y si<gs. 
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budismo. Podemos comparar el proceso de endurecimiento carac
terístico de estas etapas del pensamiento indio con el fenómeno 
paralelo del dualismo iranio, desde Zaratustra hasta el maniqueís
mo. También Zaratustra veía el mundo como una «mezcla>> de lo 
material y lo espiritual. El fiel. al practicar correctamente el sacrifi
cio, separaba su esencia celeste (menok) de la manifestación mate
rial (gete)Y Para Zaratustra y el mazdeísmo, sin embar15o, el univer
so era obra de Ahura Mazda. El mundo no se corrompió sino 
posteriormente, por obra de Ahrimán. Por el contrario, el manique
ísmo, y con él numerosas sectas 15nósticas, atribuía la creación a los 
poderes demoníacos. El mundo, la vida y hasta el hombre mismo 
son el resultado de una serie de actividades dramáticas, siniestras o 
criminales. En resumidas cuentas. esta creación monstruosa y vacua 
está destinada al aniquilamiento. La liberación es el resultado de un 
prolongado y difícil esfuerzo por separar el espíritu de la materia, la 
luz de las tinieblas que la retienen cautiva. 

Ciertamente, los diversos métodos y técnicas indios, que buscaban 
la liberación del espíritu mediante una serie de «separaciones» cada vez 
más radicales, contaron todavía con prosélitos hasta mucho después 
de que apareciera la Bhagavad-Gzta. En efecto, el rechazo de la vida y 
sobre todo de la existencia condicionada por las estructuras sociopolí
ticas y por la historia se convirtió, a partir de las Upanishads, en una 
prestigiosa solución soterioló15ica. Sin embargo, la Gita había lo15rado 
integrar en una síntesis audaz todas las orientaciones reli15iosas indias y 
también las prácticas ascéticas que implicaban el abandono de la co
munidad y de las obli15aciones sociales. Pero, sobre todo, la Gzta había 
llevado a cabo la resacralización del cosmos, de la vida universal e in
cluso de la existencia histórica del hombre. Como acabamos de ver. 
Visnú-Krishna no es tan sólo el creador y Señor del mundo, sino que 
con su presencia vuelve a santificar la naturaleza en su totalidad. 

Por otra parte, también Visnú destruye periódicamente el uni
verso al término de cada ciclo cósmico. Dicho de otro modo: todo es 

42. Véase § 104. Seguimos la interpretacion de G. Gnoli: véase M. Eliade. 
«Spirit. Light and Seed)), pags. rS y sigs. 
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creado y todo está regido por Dios. En consecuencia. los <<aspectos 
negativos» de la vida cósmica. de la existencia individual y de la his
toria reciben una si15nificación religiosa. El hombre deja de ser un re
hén del cosmos-cárcel que se creó sin ayuda de nadie, pues ahora el 
mundo es obra de un Dios personal y todopoderoso. Y lo que es 
más, de un Dios que no ha abandonado el mundo después de crear
lo. sino que si15ue presente y activo en él a todos los niveles, desde las 
estructuras materiales del cosmos hasta la conciencia del hombre. 
Las calamidades cósmicas y las catástrofes históricas. hasta la misma 
destrucción periódica del universo. caen bajo el imperio de Visnú
Krishna y constituyen, en consecuencia, otras tantas teofanías. Todo 
esto aproxima al Dios de la Bhagavad-Gita a Yahvé, creador del 
mundo y señor de la historia, tal como lo entendieron los profetas 
(véase § I2I ) . Por otra parte, no carece de interés recordar que, al 
igual que la revelación aportada por la Gita se produjo en medio de 
una espantosa 15uerra de exterminio, también los profetas predicaron 
bajo el «terror de la historia», bajo la amenaza de la desaparición in
minente del pueblo judío. 

La tendencia a la totalización de la realidad, tan característica 
del pensamiento indio, encuentra en la Bhagavad-Gna una de sus 
expresiones más convincentes. Realizada bajo el si15no de un Dios 
personal. esta totalización confiere valor reli15ioso incluso a las ma
nifestaciones innegables del «mal» y de la «des15racia», como la \5Ue
rra. la traición o el asesinatoY Pero fue sobre todo la resacralización 
de la vida y de la existencia humana lo que tuvo consecuencias im
portantes en la historia religiosa de la India. En los primeros si15los de 
nuestra era, también el tantrismo se esforzará por transmutar las 
funciones or15ánicas (alimentación, sexualidad, etc.) en sacramentos. 
Sin embargo, este tipo de sacralización del cuerpo y de la vida se ob
tenía mediante una técnica de tipo yóguico extremadamente com
pleja y difícil. En efecto, la iniciación tántrica quedaba reservada a 

43· Desde ciertos puntos de vista podna decirse que la Bhagavad-Gita recu
pera la concepción arcaica de la realidad total ima¡¡inada como altenancia de 
principios opuestos y a la vez complementarios. 
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una minoría de elegidos. mientras que el mensaje de la Bha�-avad
Gtta iba dirigido a toda categoría de hombres y alentaba todas las 
\locaciones religiosas. Tal era el pri\7ilegio de una de\?oción hacia un 
Dios a la \7eZ personal e impersonal. creador y destructor, encarnado 
y trascendente. 

Capítulo XXV 

Las pruebas del judaísmo. Del Apocalipsis a 
la exaltación de la Torá 

196. Los COMJENZOS DE LA ESCATOLOGÍA 

Los capítulos 40 a 5 5  del libro de Isaías constituyen una obra en 
sí, conocida bajo el nombre de Déutero-Isaías («el Segundo Isaía9). El 
texto fue redactado en los últimos años del exilio en Babilonia por 
un autor desconocido, probablemente ejecutado después de un pro
ceso (\léase Is 52,13-53,12) . Su mensaje contrasta enérgicamente con 
las restantes profecías. primero por su optimismo, pero también por 
su interpretación audaz de la historia contemporánea. El gran rey 
Ciro, instrumento de Yah\7é (41,4Ú prepara la destrucción de Babi
lonia. Quienes llegaron a creer en la superioridad de los dioses de 
Babilonia se \7erán pronto confundidos, pues aquellos dioses no son 
otra cosa que ídolos inertes e impotentes (40,19 y sigs.; 44.12-20; 
etc.) . Sólo Yah\7é es Dios: «Yo soy el primero y el último; fuera de mí 
no hay dios,, (44,6; \léase también 45,18-22). «Yo soy Dios, y no hay 
otro; no hay otro dios como yo» (46-9) .  

Se trata de la más radical afirmación de un monoteísmo siste
mático, ya que se niega hasta la misma existencia de los otros dio
ses. «¿No eres tú quien destrozó al monstruo y traspasó al dragón? 
¿No eres tú quien secó el mar y las aguas del gran océano; el que hi
zo un camino por el fondo del mar para que pasaran los redimi
dos?,, ( 5 1.9-10). La creación, lo mismo que la historia y. por consi-
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�uiente, también el exilio y la liberación, son obra de Yahvé. La li
beración de los deportados se interpreta como un nuevo éxodo. Pe
ro esta vez se trata de un retorno triunfal: «Abriré un camino por el 
desierto, ríos en el yermo>> (4J.I9). «Montes y colinas romperán a 
cantar delante de vosotros ... En vez de espinos, crecerá el ciprés; en 
vez de orti�as, el arrayán» (5 5·12-13; véase 40.9-n; 54,1 I-I4). El nuevo 
éxodo no se realizará con apresuramientos: «No saldréis apresurados 
ni os iréis huyendo, pues en cabeza marcha el Señor, y en la reta
�uardia, el Dios de Israel» ( 52,12) .  Otras naciones quedarán incluidas 
en la redención que se prepara. «Volveos hacia mí para salvaros, 
confines de la tierra, pues yo soy Dios, y no hay otro» (45.22; véase 
56,1-7, sobre los prosélitos de Yahvé). Pero Israel �ozará siempre de 
su situación privile�iada, la que corresponde a una nación domi
nante. 

La caída de Jerusalén, la desaparición del reino de Judá y el exi
lio habían sido en realidad los resultados de un juicio divino anun
ciado por los profetas. Ahora que ya está cumplido el casti�o. Yahvé 
se dispone a renovar la alianza, y esta vez la alianza será eterna (55,3) 
e irrevocable la redención (45,17; 51,6.8). Pues «con misericordia eter
na te quiero, dice Yahvé tu redentor» ( 54,8). Los deportados, libera
dos por Yahvé, retornarán a Sión «eon �ritos de júbilo. En cabeza 
ale�ría perpetua, si�uiéndolos �ozo y ale�ría, pena y aflicción se ale
jarán» ( 51 ,n ) .  

El entusiasmo. la exaltación, las visiones de felicidad brotadas de 
la se�uridad de la salvación inminente no tienen i�ual en la literatu
ra anterior. Oseas, Jeremías, Ezequiel proclamaban su fe en la re
dención de Israel. Pero ei autor del Deutero-Isaías es el primer pro
feta que elabora una escatolo�ía. En efecto, anuncia el alba de una 
nueva era. Entre dos épocas -la que estaba a punto de acabar y la 
nueva, que comenzaría de un momento a otro- hay una diferen
cia radical. Los demás profetas no predicaron el final de la era trá�i
ca y la proximidad de otra perfecta y dichosa, sino el final de la con
ducta inmoral de Israel. su re�eneración por un retorno sincero a 
Dios. Por el contrario, el se�undo Isaías presenta la inau�uración de 
una nueva época como una historia dramática que llevará consi�o 
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una serie de acciones prodi�iosas determinadas por Dios: a) la ruina 
de Babilonia por Yahvé (43. 14-15; etc. ) ,  por su instrumento Ciro 
(41,24; etc.) o por Israel (4I,14-16); b) la redención de Israel, es decir, 
la liberación de los exiliados (49,25-26), la travesía del desierto (55 . 12-
13) , la lle�ada a Jerusalén (40,9-n) y la reunión de todos los que es
taban dispersos por ei mundo (41,8-9); e) el retorno de Yahvé a Sión 
(40,9-n); d) la transformación del país mediante reconstrucciones 
(44,26) y la multiplicación de la comunidad (44,1-5) y hasta por 
cambios de tipo edénico (51 ,3) ,  la conversión de las naciones a Yah
vé y el repudio de sus dioses ( 51,4-5).1 Este ar�umento escatoló�ico 
será reco�ido y desarrollado por los profetas posteriores (§ 197). Pe
ro nin�uno lo�rará i�ualar la fuerza visionaria y la profundidad espi
ritual del Se�undo Isaías. 

Cuatro poemas, llamados «cánticos del siervo» (42,1 -4; 49. r-6; 
50,4-9; 52,13-53,12) ,  expresan de manera ori�inal y dramática el do
lor del pueblo judío. Su interpretación ha dado lu�ar a innumerables 
controversias. Es muy probable que el «siervo de Yahvé» (ébhed Yah
veh) personifique a la minoría judaíta de Ios deportados. Sus tor
mentos son entendidos como una expiación por los delitos de todo 
el pueblo. El «siervo de Yahvé» había aceptado todas las tribulacio
nes: «Ofrecí la espalda a los que me apaleaban . . .  no me tapé el ros
tro ante ultrajes ni salivazos» (5o,6). La prueba de la deportación fue 
un sacrificio �radas ai cual fueron borrados los pecados de IsraeL «Él 
soportó nuestros sufrimientos y a�uantó nuestros dolores .. . fue tras
pasado por nuestras rebeliones, triturado por nuestros crímenes. 
Nuestro casti�o saludable cayó sobre él. sus cicatrices nos curaron» 
(53 ·4-5) .  

El Nuevo Testamento y la exé�esis cristiana vieron en el «siervo 
de Yahvé» una anticipación del Mesías. Numerosos pasajes favore
cían esta interpretación. Pues «Yahvé ha hecho recaer sobre él todos 
nuestros crímenes .. . Como cordero llevado al matadero ... enmude
cía y no abría la boca .. . Por nuestros pecados lo hirieron de muer
te» (53 .6-8). Víctima voluntaria, el «s;ervo» fue contado «entre los pe-

r. Vease G Fohrer. Hzstory of Ismefzte Refzgzon. pags ) 28 y s1gs 
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cadores, é l  cargó con e l  pecado de muchos e intercedió por los pe
cadores» ( 53,12). Pero después de «los trabajos de su alma verá la luz. 
el justo se saciará de conocimiento .. . y tendrá como despojo una 
muchedumbre» (53 .n-u). Y más todavía, Yahvé hará de su «sief'ilo» 
la «<uz de las naciones, para que mi salvación alcance hasta el con
fín de la tierra» (49,6). 

Estos textos se cuentan entre las más elevadas expresiones del 
pensamiento religioso hebraico. La proclamación de la salvación 
universal gracias a las pruebas del <<sief'ilo de Yahvé» anuncia el cris
tianismo. 

I97· AGEO Y ZACARIAS, PROFETAS ESCATOLOGICOS 

Desde su retorno en el año 538 a.C.. los deportados se vieron, 
aparte de otros problemas urgentes, frente a la necesidad de recons
truir el templo. El nuevo santuario no pertenecería ya a la casa real. 
sino al pueblo, que se comprometió a sufragar los gastos. La piedra 
angular fue colocada en el año 537 a.C.. pero poco después se inte
rrumpieron las obras. Hasta el año 520 a.C.. y como resultado de un 
cambio político, no se reanudó la construcción. La crisis que sacudió 
el Imperio persa suscitó una nueva oleada de exaltación escatológica. 
Zorobabel. que acababa de ser nombrado alto comisario, junto con 
el sumo sacerdote Josué y con el apoyo de los profetas Ageo y Zaca
nas, concentró sus esfuerzos en la reconstrucción del santuario. En el 
año 515 a.C. el templo fue consagrado, pero Zorobabel. considerado 
hombre poco seguro por el régimen persa, ya había partido. 

Para los entusiastas, ebrios de las recientes profecías, aquel 
acontecimiento significo el principio de una nueva serie de decep
ciones. Si ya se había cumplido el juicio divino, ¿cuándo comenza
ría la era escatológica anunciada por el Déutero-Isaías? Para Ageo, 
la nueva era había comenzado en el momento en que Zorobabel 
puso la primera piedra (2,15-19) .  Para el día en que acabaran los tra
bajos anunciaba un temblor de tierra, la caída de los «reyes de las 
naciones», el aniquilamiento de sus ejércitos y la instauración de Zo-
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robabel como rey mesiánico (2,20-23).2 Sin embargo, cuando el tem
plo fue por fin consagrado, nadie se explicaba por que se hacía es
perar aún el esjaton. Una de las respuestas más plausibles lo atribuía 
a la corrupción de la comunidad. Pero, como tantas veces había 
ocurrido a lo largo de la historia, el retraso de la transfiguración uni
versal predicha por el Segundo Isaías modificó el concepto de la sal
vación; la esperanza mesiánica se fue aplacando poco a poco. 

Más adelante explicaremos las consecuencias que para la ulte
rior historia de Israel tuvo aquel desencanto. No podemos, sin em
bargo, subestimar la importancia del profetismo escatológico. Ageo 
y Zacarías insisten en la diferencia radical entre las dos épocas, la 
antigua y la nueva. Para Zacarías, la primera se caracterizaba por 
la voluntad destructora de Yahvé, la segunda por su deseo de salva
ción ( 1,1-6; 8,14-15) .  Llegará primero la destrucción de los pueblos 
responsables de la tragedia de Israel ( 1,1 5), a la que seguirá una 
«abundancia de bienes» dispensada por Yahvé a Jerusalen ü.r7; 2,5-
9; etc.). Dios exterminará a los pecadores de Judá (p-4), alejará del 
país a los inicuos (5 , 5-n) y reunirá a los deportados (6,1-8; etc.). Fi
nalmente, el reino mesiánico será inaugurado en Jerusalén y las na
ciones vendrán a «buscar a Yahvé Sebaoth a Jerusalén y a implorar 
el rostro de Yahvé>> (8,2o-22; véase 2,1 5 ). 

Profecías semejantes aparecen en el llamado Apocalipsis de 
Isaías (Is 24-27).1 Los mismos temas serán recogidos en el siglo IV por 
el Déutero-Zacarías (9,II-17; 10,3-12) y por el profeta Joel.4 El argu
mento escatológico contiene todos estos temas o algunos de ellos: el 
aniquilamiento de las naciones, la liberación de Israel. la reunión de 
los deportados en Jerusalén, la transformación paradisiaca del país, 
la instauración de la soberanía divina o de un reino mesiánico, la 
conversión final de las naciones. En estas imágenes edénicas pode-

2 Ideas pareodas encontramos en Zacanas (8 ,9-I3, etc ) 
3 Dtos ¡uz�ara a todos los enem1�os de Israel. sus oudades seran reduodas 

a rumas. pero los superviVIentes partloparan en el banquete meswmco, ¡unto a 
Yahve. en la montaña de Ston (24,2I-25,r2) 

4 Despues de la batalla contra las naoones culpables comenzara una epo
ca paradlSlaca de opulenoa y de paz (JI 4,2-3.I2, 4,r8-2r). 
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mos distin�uir la  modificación escatoló�ica del mensaje de los «pro
fetas optimistas» anteriores al exilio.\ 

Desde el Déutero-Isaías se consideraba inminente el ésjaton 
(véase Is 56,1-2; 61,2). A veces se atreve el profeta a recordar a Yah
vé que tarda en restaurar a Jerusalén (Is 62,7) .  Pero sabe que la cul
pa de ello recae sobre los pecadores. pues «vuestras iniquidades han 
cavado un abismo entre vosotros y vuestro Dios» (59.Ú6 El Se�undo 
Isaías. al i�ual que los profetas posteriores al exilio. cree que la inau
�uración de la nueva era irá precedida de �randiosos trastornos his
tóricos (la caída de Babilonia. el ataque de las naciones contra Jeru
salén. al que se�uirá la destrucción de aquéllas). 

La redención escatoló�ica se extenderá también a otras nacio
nes; esta convicción entraña importantes consecuencias para la 
evolución ulterior de la reli�iosidad israelita. En el Déutero-Isaías 
(Is 51.4-6), Yahvé. diri�iéndose a todas las naciones. habla de su «sal
vación», que «lle�ará como la luz>>. «En aquel día. el hombre mirará 
a su creador y volverá los ojos al Santo de Israel» ( r7,7). La reden
ción universal es proclamada aún con mayor claridad por Sofonías 
(3.9): «Sí. daré entonces a los pueblos labios puros. para que todos 
invoquen el nombre de Yahvé y le sirvan bajo el mismo yu�o». Lo 
más frecuente es. sin embar�o. que la salvación. a todos ofrecida. re
sulte accesible únicamente en Jerusalén. el centro reli�ioso y nacio
nal de Israel (Is 2,2-4; 25.6 y si�s.; 56.7; Jr 3.17; Zac 8.20 y si�s.). 

Junto a las profecías de este tipo. que interesan únicamente al 
mundo histórico, aparecen otras predicciones de tipo más arcaico 
(véase § 12) ,  que afectan al cosmos en su totalidad. A�eo (2,6) anun
cia que «Yahvé hará temblar el cielo y la tierra. el mar y la tierra fir
me». El juicio final irá acompañado de catástrofes cósmicas que ani
quilarán el mundo (Is 34.4; 51 ,6) .  Pero Yahvé creará «unos cielos 
nuevos y una tierra nueva y no habrá memoria ya del pasado» (ls 6 p 7). 

5 ·  G. Fohrer. op. cit . . pág. 340. 
6. El profeta Malaquías (siglo V a.C.) se niega a precisar la fecha del ((día de 

Yahvé». Lo importante es prepararse interiormente, pues el (día de su venida,, pue
de acontecer en cualquier momento (3,2). 
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La nueva creación será indestructible (66,22) y Yahvé será una luz 
eterna (6o,20). La misma Jerusalén será renovada (Zac 2.5-9) y lla
mada «eon un nombre nuevo que pronunciará la boca de Yahvé» (ls 
62,2). Como en tantos otros ar�umentos escatoló�icos. la renovación 
del mundo creado implicará ciertos elementos «paradisíacos» como 
las riquezas sin cuento. la fecundidad ini�ualada. la desaparición de las 
enfermedades. la lon�evidad. la paz eterna entre los hombres y los 
animales. la eliminación de las impurezas. etc. Pero el centro del 
universo restaurado en su perfección ori�inal será Jerusalén. conver
tida ahora en verdadero «centro del mundo». 

198. LA ESPERA DEL REY MESIÁNICO 

Se�ún las profecías escatoló�icas. el mundo renovado estará ba
jo el imperio de Yahvé7 o de un rey ele�ido por Dios. que �obernará 
en su nombre. Esterey. �eneralmente llamado el «un�ido» (masial¡.). 
se suponía descendiente de David. Isaías habla de un «niño», de un 
«hijo para el trono de Dios» (9, 1-6), de un «renuevo del trono de Jesé» 
(n,r) que reinará con justicia en un mundo paradisíaco en el que «el 
lobo vive con el cordero. la pantera se echa junto al cabrito, el toro y 
el león pacen juntos bajo el pastoreo de un niño pequeño» (n.6). Za
carías reparte la di�nidad mesiánica entre la autoridad temporal y el 
poder espiritual. Zorobabel y el sumo sacerdote Josué (4,1-6; 10,6-14). 
En otra predicción describe la entrada del rey mesiánico, «justo y vic
torioso. manso y montado en un asno» (9.9-ro), en Jerusalén. 

Es importante precisar que la fórmula «un�ido de Yahvé» se 
aplicaba ori�inalmente al soberano reinante. El personaje escatoló
�ico. por consi�uiente. se entendía a la manera de un rey. Más tar
de se hablará de la unción de los sacerdotes. de los profetas y de los 
patriarcas.s Ser «un�idü» por Yahvé indicaba una relación especial 

7· ls 24,23; 33 ,22; 43,15; 44.6. «Entonces reinará Yahvé sobre ellos en el mon
te Siónn (Miq 4,7; véase 2,13); Zacarías, 9 . 1-8. etc. 

8. Véase S. Mowincl<el, He Jhat Cometh, págs. 5 6  y sigs. 
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con Dios. Pero en el Anti�uo Testamento, el «Mesías>> escatoló�ico no 
era un ser sobrenatural, bajado del cielo para salvar al mundo. La re
dención es exclusivamente obra de 'lahvé. El Mesías es un mortal. sur�i
do del tronco davídico, que se sentará sobre el trono de David y reina
rá con justicia. Al�unos historiadores han sacado la conclusión de qt'.e 
la espera mesiánica sur�e en los ambientes animados por el entusias
mo escatoló�ico que al mismo tiempo habían permanecido fieles a la 
monarquía davídica. Pero esos �rupos representaban únicamente una 
minoría, y de ahí que la espera mesiánica no ejerciera una influencia 
si�nificativa. Y El problema, sin embar�o. resulta más complejo. La ori
�inalidad del pensamiento reli�ioso hebraico está fuera de duda. pero 
la ideolo�ía real que había elaborado implicaba ciertas analo�ías con 
la función «redentora» del rey en las �rancies monarquías orientales.10 

Se han opuesto las profecías escatoló�icas al mensaje de los 
�rancies profetas preexílicos; las primeras no esperaban, se�ún esta 
postura. una transformación radical del hombre y una nueva cali
dad de la existencia, sino una nueva era y. en consecuencia, la crea
ción de un mundo nuevo; el hombre resultaría transformado indi
rectamente, y en cierto sentido automáticamente, por el mila�ro 
de Yahvé. Las profecías escatoló�icas adolecerían, por consi�uiente, de 
una interpretación errónea del mensaje proclamado por los �rancies 
profetas y de una ilusión optimista acerca de la voluntad de salvar a 
Israel manifestada por DioS. 1 1  Pero hemos de observar que la espe
ranza de una renovación cósmica que incluiría la restauración del 
hombre en su inte�ridad ori�inal es una concepción capital de la re
li�iosidad arcaica, especialmente la de los paleocultivadores (véanse 
§§  12  y si�s.). Toda escatolo�ía adopta, prolon�a y revaloriza la idea 
de la creación, obra divina por excelencia, única capaz de renovar y 
santificar la existencia humana. Es cierto que la espera mesiánica 

9· Véase G. Fohrer. op. cit. , páíl. 3 50. 
ro. Véase, entre otros, G.  Widenílren, Sakmfes Koninf[tum, páíls. 30 y siíls.; S. 

Mowincl<el, He Jhat Cometh, páíls. 280 y siíls. y passim; H. Rinílílren, «Koniíl und 
Messias"; etc. 

rr .  Véase G. Fohrer. op. cit . . páíl. 3 52. 
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sur�ida después del exilio brotaba de otra experiencia reli�iosa dis
tinta de la que habían vivido los �rancies profetas, pero no por ello 
era menos si�nificativa. En resumidas cuentas, se trataba de renun
ciar a las esperanzas de una perfección espiritual realizable median
te el esfuerzo personal. afirmando al mismo tiempo la fe en la om
nipotencia de Dios y en sus promesas de salvación. 

Es verdad que el retraso del ésjaton terminó por reforzar la au
toridad de las orientaciones opuestas de tipo le�alista y ritualista. Pe
ro las esperanzas mesiánicas nunca desaparecieron definitivamente 
(véase § 203). 

199· LOS AVANCES DEL LEGALISMO 

Durante los dos si�los de paz bajo el dominio persa, la reforma 
le�alista, iniciada ya antes del exilio y prose�uida durante la cautivi
dad, se consolidó definitivamente. En Babilonia se revalorizó la cir
cuncisión como símbolo por excelencia de la pertenencia al pueblo 
de Yahvé. El respeto del sábado se convirtió en prueba de fidelidad 
a la alianza (Is 56,1-8; 58 . r3-I4). El códi�o de prescripciones rituales 
contenido en el Levítico (caps. q-26) recibió su forma definitiva du
rante el exilio. Llamado «Ley de santidad» y atribuido a Moisés, re
�ula los sacrificios de animales, las relaciones y los tabúes sexuales, 
el calendario festivo, los pormenores del culto e insiste en la pureza 
y las impurezas rituales. Al i�ual que los Brahmanas (véase § y6), la 
«Ley de santidad» ritualiza las funciones vitales y los comportamien
tos sociales. Su finalidad es conservar la pureza de Israel. a fin de pre
pararlo para una nueva conquista del país se�ún la promesa de Y ah
vé. La supervivencia del pueblo no sería posible sino en la medida 
en que su identidad étnica y espiritual quedara salva�uardada en 
medio de un mundo extraño e impuro. 

La restauración de la vida nacional ya no se espera, como en el 
caso de los �rancies profetas, de una conversión interior realizada 
por el espíritu, sino de la or�anización eficaz de la comunidad bajo 
la autoridad absoluta de la Ley (t6ró.h). El culto no tiene ya como 
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por todos como Dios único. Por el contrario, los «nacionalistas)) pro
clamaban el caracter exclusi\70 de la revelación y centraban sus es
fuerzos en la defensa de la inte�ridad étnica de Israel. En realidad, el 
conflicto era mucho más complicado y presentaba muchos matices. 

200. PERSONIFICACION DE LA SABIDURIA DIVINA 

El acontecimiento más importante, que habría de tener conse
cuencias considerables en la historia del judaísmo, fue el encuentro 
con la cultura helenística. Ya desde la Edad del Bronce tardío man
tu\7ieron los �rie�os relaciones re�ulares con Palestina. Durante el 
primer milenio aumentó constantemente su aflujo y se prolon�o in
cluso bajo el dominio persa.16 Pero el influjo de la cultura helenísti
ca adquirió proporciones amenazadoras especialmente después de 
las \7ictorias de Alejandro Ma�no. La len�ua, la cultura y las institu
ciones �rie�as (escuelas, g¡mnasia, etc.) se propa�aron por todas par
tes, no sólo en la diáspora, sino también en Palestina, �obernada 
después de la muerte de Alejandro (año 323 a.C.) por los Seleucidas, 
los soberanos de Siria.17 

Al i�ual que para los romanos, la historia estaba car�ada de si�
nificaciones reli�iosas, especialmente a partir de los profetas. Dicho 
de otro modo: los acontecimientos históricos, al transformar y mo
delar el destino político de Israel. eran también capaces de constituir 
momentos importantes en la historia de la sal\7ación. Para los he
breos, la política nacional no se distin�uía de la acti\7idad reli�iosa; 
la pureza ritual y, en consecuencia, la sal\7a�uarda de Israel, depen
dían estrechamente de la autonomía política. La influencia crecien
te del helenismo se hacía sentir, por lo que a Palestina se refiere, en 

r6  Vease M. Sm!th. Palestzman Partzes and Polztzcs that Shaped the Old Ies
tament. pags. 58 y s1gs .. 228 y s1gs. 

17. E B1áermann. Der Gott der Makkabaer, pags. 59 y s1gs.; V. Tchenl<over, 
Hellemstzc Czvzlzzatwn and the Jews, pags. 90 y s1gs ; M Hengel. Judazsm and He
llemsm l .  pags. 6 5 y s1gs. 
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las distintas orientaciones políticas, reli�iosas y cultuales. La aristo
cracia y al�unos sectores de la bur�uesía se esforzaban por introdu
cir las ideas y las instituciones que promo\7Ía la Ilustración helenísti
ca. Esta política «liberah y cosmopolita, que constituía una amenaza 
para la misma identidad nacional, era rechazada por otros sectores 
sociales, y en primer lu�ar por los ambientes reli�iosos conservado
res y por la población rural. La tensión entre estas dos tendencias 
opuestas conduciría a la revuelta de los Macabeos (§ 202). 

Las diferentes orientaciones ideoló�icas y reli�iosas que des�a
rraron al pueblo judío a partir de la conquista de Alejandro (año 332 
a.C.) y hasta la transformación de Palestina en pro\7incia romana 
(año 69 a.C.) dejaron su huella en numerosos textos compuestos en 
Jerusalén o en la diáspora. Pero hemos de precisar que el alcance 
del entorno cultural era tan fuerte que se ad\7ierten las huellas de las 
concepciones helenísticas incluso en los textos redactados para criti
carlas y rechazarlas. 

La personificación de la Sabiduría (hokma) se cuenta entre las 
creaciones reli�iosas más ori�inales de este período. Los nueve pri
meros capítulos del libro de los Pro\7erbios (escrito probablemente a 
mediados del si�lo m a.C.) exaltan el ori�en di\7ino de la Sabiduría y 
enumeran sus cualidades. «Yah\7é me creó al comienzo de sus desi�
nios, antes de sus obras más anti�uas. Desde la eternidad fue funda
da, desde el comienzo, antes del ori�en de la tierra. Cuando no exis
tía el abismo, yo fui en�endrada .. . >l (8 ,22-24). La Sabiduría «in\7entó 
la ciencia de la perspicacia>>; por ella «reinan los reyes ... los jefes �o
biernan y los �rancies juz�an toda la tierra)) (8 ,!2 y si�s.) .  Al�unos au
tores han \listo en esta concepción la influencia de la filosofía �rie�a. 
Sin embar�o. la sophia, en tanto que entidad di\7ina y personificada, 
aparece relati\7amente tarde; se encuentra sobre todo en los escritos 
herméticos, en Plutarco y entre los neoplatónicoS.18 Otros in\7esti�a
dores han puesto de relie\7e los paralelos semíticos que preceden a 
las influencias �rie�as, concretamente la Sabiduría de Ahzkar, de 

r8 .  M. Hengel, Judazsm and Hellemsm I, 1 54; II, 8, n. 298 (fuentes antiguas y 
b1bhograha) 
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Elefantina.'9 Se han buscado incluso los antecedentes de la hokmii 
en el culto de las diosas madres (Isis o Astarté), pero la Sabiduría 
nunca aparece como la consorte de Dios, sino que es en�endrada 
por el Señor y brota de su boca. 

Con razón han señalado Bousset y Gressmann la importancia, 
en el pensamiento reli�ioso judío, de los «seres intermedios» entre el 
hombre y Dios, especialmente en época helenística. w Ciertas escue
las de sabiduría promovieron la hokmii al ran�o de autoridad su
prema en tanto que mediadora de la revelación. Pero, como veremos 
ense�uida, las interpretaciones y revalorizaciones de la Sabiduría, di
versas y contradictorias, reflejan una crisis en profundidad que pudo 
alterar radicalmente el perfil del judaísmo. 

20!. DE LA DESESPERACION A LA NUEVA TEODICEA: EL QOHELET Y EL 
ECLESIASTICO 

El Eclesiastés (o Qohelet)2 ' es considerado �eneraimente, junto 
con el libro de Job, como un testimonio patético de la conmoción 
provocada por el fracaso de la doctrina de la retribución. Contra la 
teolo�ía de la literatura sapiencial. el autor del Qohelet insiste en que 
los actos de Dios son inexplicables. No sólo la misma suerte espera al 
sabio y al necio (2,15 y si�s.), al hombre y al animal («el uno muere, 
el otro tambiém; 3 .19 ) ,  sino que «en la sede del derecho está el cri
men; en la sede del justo, el criminal>> (p6). El autor juz�a por su 
propia experiencia; ha visto indistintamente al «justo perecer en su 
justicia, al impío sobrevivir en su impiedad>> (7,15). Serenamente, casi 
indiferente, como un filósofo. vuelve una y otra vez sobre el mismo 

19.  Veanse los estud1os de W. A. Albnght. C. I. K. Story y H. Donner, anah
zados por M Hengel. op czt. , l. pags. 154 y s1gs.; II. pag. 99·  

20. W. Bousset-H. Gressmann. Dze Relzg-zon des Judentums zm spathellenzstzs 
chen Zeztalter, 3-a ed., pags. 319 ,  342 y s1gs.; vease M. Hengel. op czt . l. pag. I55 ·  

21 .  La s1gmhcaoon del termmo es msegura; Qohelet se refiere probable
mente al «maestro de la asamblea» o al «orador»; vease M. Hengel. Judazsm and 
Hellenzsm l. pag. 129. 
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tema: «Hay justos a los que sucede lo que merece la conducta de los 
malvados>> (8, 14; véase 9,2). En resumidas cuentas, no se puede hablar 
de la «justicia>> de Dios (5,7; etc.). Y aún hay más: no se comprende el 
si�nificado que pueda tener la creación ni el sentido de la vida: «No se 
puede descubrir la obra que se realiza bajo el sol, que explicaría por 
qué el hombre se afana en buscar sin jamás lo�rar nada» (8,17 ). Por
que no se puede entender «lo que hace Dios desde el principio hasta 
el fim (3,n). No prodi�a ni la cólera ni la misericordia. I�ualmente va
nos son el sentimiento de culpabilidad y la esperanza del perdón. Dios 
está lejos de los hombres y no se interesa por su suerte. 

La máxima, que se ha hecho célebre, de que «todo es vanidad y 
perse�uir vientos>> halla su justificación en el descubrimiento de la pre
cariedad y de la iniquidad de la existencia humana. El autor felicita «a 
los muertos más que a los vivos>> y sobre todo «al que no alcanza a vi
vir» (4,2-3). Hasta la sabiduría es vanidad Ü.r6-q; 2,15; 9,rr ). Pero el 
Eclesiastés no se revuelve contra Dios. Por el contrario, ya que la suer
te de los hombres está «en manos de Dios>> (9,1), hay que aprovechar 
«los días que Dios le otor�a. pues ésa es su parte» (5,17). La única «feli
cidad que conviene al hombre>> es de tipo hedonista. «Ve, come tu pan 
con ale�ría y bebe con buen ánimo tu vino ... Pasa la vida con la mu-
jer que amas ... puesto que ésa es tu parte ... Todo lo que se te ocurra 
emprender, hazlo mientras puedas, pues no hay obras ni cuentas ni sa
ber ni sabiduría en el sheo! hacia el que caminas>> (8,7-10). 

Se ha comparado este racionalismo pesimista con ciertas escue
las filosóficas �rie�as. Desde Voltaire, numerosos historiadores y exe
�etas han su�erido la influencia del estoicismo, de Epicuw o de los 
hedonistas de Cirene. 2L Las influencias de Ia cultura helenística sobre 
el judaísmo postexílico fueron poderosas y prolon�adas (véase § wú 
Sin embar�o. en el Qohelet no aparecen. Los filósofos y los escrito
res �rie�os habían criticado tajantemente las mitolo�ías y las teolo
�ías tradicionales. Pero el autor del Eclesiastés, lejos de ne�ar la exis
tencia de Dios, proclama su realidad y su omnipotencia' 1 y no deja 

22. Veanse b1bhograhas reoentes en M. Hengel. op. czt .  II. pag. 77· n. 52. 
23.  Vease M Hengel. op. czt. , l. pag. 124. 
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de repetir que es preciso aprovechar bien sus dones. Por otra parte, 
tampoco rechaza las prácticas cultuales ni la piedad. No cabe, por 
consi�uiente, hablar de ateísmo, sino de una tensión entre desespe
ranza y resi�nación, provocada por el descubrimiento de la indife
rencia de Dios. Con razón se ha comparado esta invitación a �ozar 
de la vida con el e�ipcio Canto del Arpista (§  30) o con el consejo 
que da Siduri a Guil�amesh (§ 23) .  

Menos patética que el Qohelet, la obra de Ben Sirá, conocida 
también bajo el título de Eclesiástico o Siracida, resulta, sin embar
�o. aún más reveladora de la crisis por la que atravesaba Israel. 
Compuesto probablemente entre los años 190-175 a.C. por un escri
ba (si5per), maestro de una escuela sapiencial, el libro va diri�ido a 
los jóvenes hebreos deslumbrados por la Ilustración helenística. Ben 
Sirá es un patriota convencido de la importancia decisiva (reli�iosa, 
pero también política) de la pureza de la Ley. Ataca a los ricos 
(13,3.18-23) por ser los más activos partidarios del cosmopolitismo y 
del universalismo. Desde el comienzo de su libro se alza Ben Sirá 
contra la ideolo�ía secular del helenismo: «Toda sabiduría viene del 
Señor», exclama (1,r) .  Ello le permite identificar la Sabiduría (pree
xistente en Dios) con la Torá. El elo�io de la Sabiduría, el �ran him
no del capítulo 24, es la cumbre de su obra. La sabiduría proclama 
a la vez su posición exaltada («Yo salí de la boca del Altísimo))) y su 
descenso a Jerusalén («En Sión me establecí y ... en Jerusalén reside 
mi poder»; 24,II). 

Contra la opinión defendida por los «cosmopolitas», represen
tantes de la «Ilustración)), Ben Sirá describe al maestro de sabiduría, 
al escriba ideal, como un sabio concentrado en el estudio de las Es
crituras: «Él dedica su alma y su meditación a la Ley del Altísimo. 
Escudriña la sabiduría de todos los anti�uos, consa�ra su tiempo a 
las profecías. Investi�a el sentido oculto de los proverbios, y se inte
resa por los secretos de las parábolas)), etc. (39,1 y si�s.). Porque toda 
sabiduría es temor de Dios, y toda sabiduría implica un cumpli
miento de la Ley ( 1 9,20). En la literatura sapiencial, especialmente 
en los proverbios y en ciertos salmos, el verdadero «justo)) era el sa
bio que reconocía el ori�en divino del orden cósmico y de la vida 
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moral. La sabiduría era. pues. accesible a [os hombres independiente
mente de su religión. No obstante, Ben Sirá rechaza esta interpreta
ción «universalistall: él identifica la sabiduría con la piedad y el cul
to. La Torá «no es más que la Ley promul�ada por MoiséSll (24,23) .24 
En otras palabras, fa Sabiduría es e! don exdusivo dado por Dios a !s
rae!. Porque Dios a cada pueblo le ha desi�nado un príncipe, pero 
Israel es parte del Señor» (17,17). 

En teolo�ía, Ben Sirá re�resa a las posiciones tradicionales. Cri
tica la opinión de que Dios se muestra indiferente ante la suerte de 
los humanos; dicho de otro modo, repudia a la vez el Qohelet y la 
filosofía �rie�a en bo�a en los medios cosmopolitas de Jerusalén. So
bre todo, se esfuerza en justificar la doctrina de la retribución: exal
ta la perfección de la obra divina (39,16.42,15 .22-25) ;  Ben Sirá re
cuerda que la suerte de los piadosos es distinta a la de los impíos, ya 
que «desde el principio los bienes han sido creados para los buenos, 
y lo mismo sucede respecto de los impíos con los males)) (39,25) .  
Después de haber «reflexionado)) lar�amente, concluye: «Las obras 
del Señor son todas buenas)) (39.33) . A fin de cuentas, «sólo el Señor 
será proclamado justo)) (18,2) .  

Esta temeraria reinstauración de la teodicea tradicional va uni
da a una acerba crítica de los «adversarios de la Sabiduría)), identifi
cados con los apóstatas y los «libertinOSll helenófilos. Sirá rue�a para 
que Israel pueda liberarse de las «naciones extranjeras)): «Despierta tu 
furor, vierte tu cólera, destruye al adversario, aniquila al enemi�o ... 
iQue la ruina cai�a sobre los opresores de tu pueblo!» (36.6.8) . 

Y sin embar�o. en el famoso capítulo 24, la Sabiduría recuerda 
que: «Sólo yo he dado la vuelta al círculo de los cielos, he recorrido 
la profundidad de los abismos. Yo he reinado sobre las olas del mar, 
sobre toda la tierra, sobre todos los pueblos y todas las nacioneSll 

24- En el «elo¡¡io de los antepasados» (44,1; 49,16), Ben Sirá exalta a las ¡¡ran
cies fi¡¡uras de la historia bíblica: Enoc, Noé, Abraham. Isaac y Jacob. Moisés, etc. 
Es un texto sin¡¡ular sin paran¡¡ón en la literatura sapiencial. (Hen¡¡el lo compara 
con la ¡¡!orificación de los héroes dentro de la literatura helenística, de viris il!us
tribus; op. cit . . I. pá¡¡. 136. )  Pero el autor pierde inspiración y el ,eJo¡¡io» se torna di
dáctico y. al final. monótono. 
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(24,5). Dicho de otro modo. la sabiduría se presenta como una «fuer
za que abarca al mundo entero, a la naturaleza y a la humanidad (y 
no sólo a los judíosh.2' No obstante, Ben Sirá se V'eía obli�ado a res
trin�ir, y. a fin de cuentas, a olV'idar la dimensión uniV'ersal de la sa
biduría. Luchando contra el helenismo y su sophia, «una sabiduría 
sólo podría imponerse en el judaísmo si se reconciliaba con el factor 
que desempeñaba el papel decisiV'o en esta lucha: la Ley ... La im
portancia del hokma para la formación de la reli�ión judía en este 
combate contra el helenismo y su sophia no debe ser subestimada». '6 

202. LOS PRIMEROS APOCALIPSIS: DANIEL Y 1 ENOC 

La confrontación con el helenismo alcanzó su punto ál�ido ba
jo el reinado de Antíoco IV Epifanes (175-164 a.C.). Desde hacía al
�ún tiempo. la oposición entre los dos partidos -los tobíades y los 
oníades- amenazaba con tomar una forma 'Violenta. Los filohelé
nicos pedían una reforma radical. a fin de transformar el judaísmo 
bíblico en una reli�ión de tipo «moderno», comparable a las otras 
creaciones sincretistas contemporáneas. En c. r67 a.C.. aproV'echan
do un frustrado intento de reV'uelta de los oníades, sus adV'ersarios 
aconsejaron a Antíoco que abro�ara la Torá por medio de un real 
decreto.'7 El templo de Jerusalén fue transformado en un santuario 
sincretista de Zeus Olimpíco, identificado con el Baal fenicio. El de-

25. W. SchencRe, Dze Chokma (Sophza) zn der ;udzschen Hypostasenspekufa
tzon, pa¡¡. 29. Hen¡¡el ( r ,  pa¡¡. r 6o) recuerda que el Lagos de los ftlosofos estmcos, 
que penetra y da forma al Cosmos: «La Ley Uogos) umversal. que constituye la ver
dadera sabtduna penetrando por todas partes, es tdentica a Zeus" (Zenon, citado 
por Dto¡¡enes Laercto, VII, 88) .  

26 J. Ftchtner, Dze a!torzentafzsche Wezshezt zn zhrer zsraefztzsch-;udzschen 
Auspragung, pa¡¡. 1 27; vease Hen¡¡el. l. pa¡¡. 162 .  

27 .  Se¡¡un BtcRermann, fueron los extremtstas helenoftlos de Jerusalen qwe
nes condu¡eron a Anttoc.o haoa la v10lenoa exacerbada de la represton; vease Der 
Gott der Makkabaer, pa¡¡s. 1 20 y st¡¡s. y passzm. Los autores del edtcto de persecu
cton eran los proptos tobtades; vease Hen¡¡el. l. pa¡¡. 289. 
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creto prohibía bajo pena de muerte la obseNancia del sabbat y de 
las fiestas. la práctica de la circuncisión y la posesión de libros bí
blicos. Por toda Palestina se ele\laron altares a los dioses de los �en
tiles. y los habitantes fueron obli�ados a presentarles sacrificios. 

A partir de la conquista de Canaán, sobre todo bajo la monar
quía, los israelitas conocieron la tentación y el peli�ro del sincretis
mo reli�ioso (V'éanse §§ II3 y si�s.). Pero la a�resión de Antíoco Epi
fanes era mucho más �raV'e: no pretendía sustituir a YahV'é por Zeus 
Olímpico, sino dar un nombre a un dios que, para los pa�anos, era 
esencialmente anónimo.'s Por otra parte, numerosos autores �rie�os 
y romanos compararon a YahV'é con Zeus.29 Semejante compara
ción, sacríle�a para los tradicionalistas. podía ser aceptada por una 
mayoría de la intefhgentsia filohelena, fascinada por la �randiosa 'Vi
sión religiosa y filosófica del estoicismo. Pero tal interpretación filo
sófica resultaba extraña para la mayor parte de los israelitas. que no 
'Veían en Zeus otra cosa que uno más entre los numerosos dioses 
adorados por los gentiles. Por otra parte. como más tarde reconoce
ría el historiador judío FlaV'io Josefo.w Antíoco era culpable de nu
merosos sacrilegios (entre los que destacaba el carácter politeísta del 
culto instaurado en Jerusalén), de rapiña, de intolerancia y. sobre to
do. de la persecución contra los judíos.3' 

Un sacerdote, Matatías. perteneciente a la familia de los Asma
neos, dio la señal para la subleV'ación armada. Desde el comienzo se 
V'io apoyado por un grupo de zelotas, los «piadosos» (hassidim). 
Muerto Matatías. uno de sus hijos, Judas Macabeo, tomó la direc
ción de la �uerra. En el año 1 64 a.C. ocupó el templo y restauró el 
culto. Esta 'Victoria de orden reli�ioso fue considerada suficiente por 
los hassidim, pero los Macabeos continuaron la lucha por la libertad 
política, que lo�raron obtener en el año 128 a.C. Al cabo de 'Varios si-

28. E. BtcRermann, op. czt., pa¡¡s. 92 y st¡¡s. 
29. Veanse M. Hen¡¡el. op. czt . . l. pa¡¡s. 261 y st¡¡s.; M. Stmon, «luplter-Yahve", 

pa¡¡s. 49 y st¡¡s. 
30. Ant lud XII. 320 y 253.  
;¡r .  Vease M Stmon. op czt. , pa¡¡. 51 .  
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glos ya había otra vez reyes judíos, elegidos en la  familia de los As
moneoS.32 Su gobierno resultó desastroso, de modo que el año 63 a.C.. 
Ia población aceptó con alivio Ia presencia romana. 

El siglo transcurrido entre la agresión de Antíoco Epifanes y la re
ducción de Palestina a prü'ilincia romana por Pompeyo fue decisivo ra
ra la historia y la religión del pueblo judío. Por una parte, la tentativa de 
paganización por la fuerza provocó un traumatismo que los judíos 
de Palestina nunca podrían olvidar. En adelante no creerían ya de nin
gún modo en la inocencia de los paganos, de forma que entre ellos y la 
cultura helenística se abrió un abismo infranqueable.ll Por otra, la vic
toria militar de los Macabeos tuvo como consecuencia un sorprenden
te aumento de la influencia política del reino judío. Y lo que es más, la 
figura carismática de Judas Macabeo alentó con su ejemplo otras insu
rrecciones armadas, ahora contra los romanos. Pero la revuelta de los 
años 66-yo d. C. finalizó con la destrucción del segundo templo y de Je
rusalén por las legiones de Tito. La insurrección dirigida por Bar Coch
ba en los años 132-135 fue salvajemente reprimida por Adriano. 

Dada nuestra perspectiva, nos ocuparemos sobre todo de las 
creaciones religiosas de esta época. Como era de esperar, los acon
tecimientos históricos contemporáneos son transfigurados, cargados 
de mensajes en clave, integrados en una visión específica de la his
toria universal. En los ambientes «piadosos» (hassidim) aparecen los 
primeros escritos apocalípticos (Daniel y la sección más antigua del 
libro de Henoc). Los «piadosos» constituían una comunidad perfec
tamente cerrada; insistían sobre todo en el respeto absoluto a la Ley 
y en la urgencia del arrepentimiento. La importancia notable atri
buida al arrepentimiento era consecuencia inmediata de una con
cepción apocalíptica de la historia. En efecto, el terror de la historia 
había alcanzado proporciones desconocidas hasta entonces. Daniel 

32.  La persecución y la �uerra de los Macabeos son analizadas por E. Bi
cl<ermann. op. cit. ; V. Tcheril<over, He[[enistic Civi!ization and the Jews, pá�s. 175-
234; S. K. Eddy. Jhe King is Dead. pá�s. 213-256. Véase también M. Hen�el. op. cit . . 
I. pá�s. 2 77 y si�s. 

33 ·  Pero las tendencias sincretistas se si�uieron desarrollando en Samaría. en 
Transjordania y en la diáspora de habla �rie�a; vease M. Hen�el. o p. cit . . I. pá�. 308. 
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y Henoc predecían que el mundo se aproximaba a su fin; los «pia
dosos>> debían prepararse para el juicio inminente de Dios. 

En su forma actual, el libro de Daniel quedó terminado hacia el 
año 164 a.C. El autor describe los acontecimientos recientes o con
temporáneos bajo la forma de profecías pronunciadas muchos siglos 
antes. Este procedimiento (vaticinia ex eventu) es característico de las 
literaturas apocalípticas;34 al reforzar la fe en las profecías, ayuda a los 
fieles a soportar las pruebas presentes. El libro de Daniel narra un sue
ño de Nabucodonosor (605-562 a.C.). El rey había visto una estatua: 
su cabeza era de oro; los brazos y el pecho, de plata; el 'Vientre y los 
muslos, de bronce; las piernas, de hierro y barro. De pronto se des
prendió una piedra que golpeó la estatua: «Se hicieron pedazos el hie
rro y el barro, el bronce, la plata y el oro. triturados como tamo de 
una era en verano, que el 'Viento arrebata y desaparece sin dejar ras
tro» (2,3Ú Daniel interpreta el sueño: la cabeza de oro es Nabucodo
nosor; después de él se alzará otro reino, inferior, y un tercero luego, 
de bronce, que dominará la tierra entera. El cuarto, «duro como el 
hierro», aplastará a los demás, pero terminará siendo aniquilado. En
tonces, «el Dios del cielo suscitará un reino que nunca será aniquilado 
ni su dominio pasará a otro pueblo» (2,44). Los sucesi'i7os reinos de los 
asirios (es decir, el reino neobabilonio), de los medas y los persas, y. fi
nalmente, el de Alejandro, indican un proceso acelerado de decaden
cia. Pero, sobre todo, sería durante el cuarto reino (el de Antíoco Epi
fanes) cuando la existencia del pueblo de Israel se vería �ra'i7emente 
amenazada. Sin embargo, asegura Daniel. el fin de ese mundo caído 
se aproxima, y a continuación Dios construirá el reino eterno. Asimis
mo, Daniel narra otro de sus propios sueños, en el cual 'Vio a cuatro 
fieras enormes saliendo del mar. Las fieras representan los cuatro rei
nos destinados a perecer; después, el dominio sobre todos los imperios 
será dado «al pueblo de los santos del Altísimo» (y, 27). 

En suma, al recordarles los grandiosos acontecimientos del pa
sado, especialmente el episodio de las catástrofes que habían ani-

34· Véase el Oráculo de[ alfarero, e�ipcio, los oráculos de Histaspes y de la 
Sibila. etc. 
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quilado a los imperios militares, e l  autor del libro de Daniel tenía un 
objeti\70 preciso: animar y fortalecer a sus correli�ionarios. No obs
tante, la dramática sucesión de los cuatro reinos expresa al mismo 
tiempo una concepción unitaria de la historia universaf. Por otro la
do, es cierto que la ima�inería mitoló�ica deja entrever un or:�en 
oriental. El tema de los cuatro reinos sucesi\7os, simbolizados por los 
cuatro metales, se halla en Hesíodo y en Irán. En cuanto a las cua
tro fieras. se pueden encontrar numerosos precedentes: en los babi
lonios, los iraníes y los fenicios. '5 Del mismo modo, el «�ran eón», del 
que se habla en I Enoc Ü6.  I )  se puede comparar con la doctrina 
del «�ran año».36 Sin embar�o. Daniel y los apocalipsis judíos presen
tan un elemento desconocido en otras tradiciones: los aconteci
mientos que constituyen la historia uni\7ersal ya no reflejan el rit
mo eterno del ciclo cósmico y ya no dependen de los astros. sino 
que se desarrollan según el plan de Dios.l7 Dentro de este plan pre
establecido. Israel representa el papel principal; la historia se pre
cipita hacia su fin; dicho de otro modo, el triunfo definiti\70 de Is
rael es inminente. Dicho triunfo no será sólo de orden político; de 
hecho, la conclusión de la historia equi\7ale a la salvación de Is
rael. salvación que ha estado determinada desde siempre por 
Dios e inscrita en el plan de la Historia, a pesar de los pecados de 
su pueblo. 

203. UNA UNICA ESPERANZA: EL FIN DEL MUNDO 

Como sucede en las demás tradiciones, en los apocalipsis judíos 
el fin del mundo se anuncia por medio de numerosos cataclismos y 

35 ·  Véanse W. Baum15artner, «Danielforschun\5>> .  pa15s. 214-222; A. Bentzen. 
Danie[, pá15s. 57-67; A. Lacoque, Le Livre de Danie[, pá15s. 49 y si15s. 

36.  Véanse M. Eliade. Le Mithe de f'éteme[ retour, pá15s. 133  y si15s.; Hen15el. l. 
pá\5S. 191  y Si\5S. 

37· En su viaje extático al cielo. Enoc ve las tablas sobre las que estaba ins
crita la historia en su totalidad (r Enoc, 81 , 1  y si15s. l .  Sobre este tema, vease Wi
den15ren. Jhe Ascenswn of the Apost!e. especialmente pá15s. 2 7 y si15s. 
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fenómenos cósmicos aberrantes: el sol brillará durante la noche y la 
luna durante el día, las estrellas se saldrán de sus órbitas, la san�re 
manará de los árboles, el fue�o brotará de la entrañas de la tierra. 
las piedras �ritarán, etc. (4 Esdras. 5.4-I2). El año se acortará, los 
hombres se matarán entre sí. y habrá sequía y una �ran hambruna, 
etcY Y. como en la tradición irania, durante el fin del mundo tendrá 
lu�ar el juicio uni'Versal. así como la resurrección de los muertos. 

En el libro de Isaías (26,19) ya se había hecho alusión a la resu
rrección («tus muertos re\7i\7irán. sus cadá'Veres resucitarán») ,  pero es
te pasaje no tiene una fecha precisa. La primera referencia incontes
table se halla en el libro de Daniel ( !2,13) :  «Tú te levantarás al fin de 
los días».l9 Aunque con toda probabilidad se trata de una influencia 
irania, también hay que tener en cuenta las concepciones paleo
orientales de los dioses de la \7e�etación ('Véase § u8). La doctrina de 
la resurrección será asiduamente proclamada en la literatura apoca
líptica (4 Esdras; 1 Enoc, 51,1-3; 61,5; 62,14 y si�s.; el Apocalipsis siría
co de Baruc) y por los fariseos. En los tiempos en que predicaba Je
sús, dicha doctrina estaba uni\7ersalmente aceptada. a excepción de 
los saduceos. 

En cuanto al Juicio final. Daniel (7-9-14) lo describe como si su
cediera en presencia de un «Anciano», con un «'Vestido blanco como 
la nieve>>, sentado sobre un trono en llamas: «El juicio se desarrolla
ba. los libros estaban abiertos». En su sueño extático, Enoc había 'Vis
to i�ualmente al Señor sentado en el trono y los «libros sellados», y 
asistió al juicio de los án�eles caídos y al de los apóstatas. condena
dos a ser precipitados a un abismo en llamas (90,20 y si�s.; Charles, 
Apocrypha. l. pá�s. 259-260). La ima�en del «Altísimo» sobre «el tro
no del Juicio» reaparece en el 4 Esdras: los pecadores son destinados 
«a las llamas del infierno» y los 'Virtuosos son recompensados en el 

38 .  Véanse Le M;¡the de f'eteme[ retour. pá15s. 1 49 y si15s.; P. Volz. Eschato!ogie, 
pá15s. 150 y si15s. Estos clichés. propios de las literaturas apocahpticas, provienen de 
un escenario mítico-ritual arcaico: el fin del mundo. se15uido de la nueva creación 
(§ 1 2; véase Aspects du m;¡the. caps. 4-5). 

39· De la misma época es el 1 Enoc (90.33) y la obra de Jasón de Cirene. escri
ta poco tiempo despues de la muerte de Judas Macabeo; vease Hen15el. l. pá\5. 196. 
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«Paraíso de las delicias» (7,33-37. Charles, II, pá�. 583) .  Después del 
Juicio, el mal será borrado para siempre, la corrupción será vencida, 
y la verdad se impondrá en todas partes (4 Esdras, 6,26-28; Charles, 
II. pá�s. 576-577).40 La idea del juicio escatoló�ico por el fue�o es 
muy probablemente de ori�en iranio (véase § 104). 

En la misma visión del Anciano y del Juicio, Daniel ve cómo des
ciende del cielo un ser «como un hijo de hombre,,, que fue conducido a 
la presencia del Anciano y «le dieron poder real y dominio,, (7,13-14). En 
el «hijo de hombre,, (es decir, el «hombre,,) simboliza Daniel al pueblo de 
Israel en el momento cumbre del triunfo escatoló�ico. La expresión ha
rá fortuna en el si�lo 1 a.C. y será también el título que se dará a sí mis
mo Jesús. Se trata de una fi�ura mitoló�ica muy conocida en el mundo 
helenístico, el anthropos, el hombre primordial. El mito es de ori�en in
doiranio (Purusha, Gayomart), pero los antecedentes inmediatos del 
«hijo de hombre,, ( = el «hombre,,) han de buscarse en el sincretismo re
li�ioso iranio-«ealdem (véase § 216). La idea del hombre primordial in
vestido de un ministerio escatoló�ico no es bíblica. Hasta el judaísmo 
tardío no se hablará de un Adán preexistente a la creación. 4' 

La concepción unitaria de la historia universal. por consi�uien
te, permitía descifrar la si�nificación escatoló�ica de la época con
temporánea. Contrariamente a las viejas cosmolo�ías, que explica
ban la decadencia pro�resiva e inevitable del mundo mediante 
teorías de tipo cíclico (cuya expresión más ri�urosa era la doctrina 
india de los cuatro yugas), los hasideos proclamaban a Yahvé Señor 
único de la historia. En los libros de Daniel y Henoc es Dios la fi�u
ra central y el mal no aparece claramente personificado en un Ad
versario de Yahvé. El mal es en�endrado por la desobediencia de los 
hombres (r Henoc 98.4 y sigs.) y de los án�eles caídos. 

40. lbíd .. pá�s. 576-577. 
41. De hecho. el judaísmo i�noraba que el «hijo de hombre» constituía una 

variante del mito del hombre primordial. La apocalíptica judía exalta la función 
escatoló�ica del hijo de hombre. pero no hace alusión al�una a su preexistencia; 
véase S. Mowinc.Rel. He Jhat Cometh. pá�s. 420 y si�s.: F. A Borsch ha destacado 
oportunamente la mitolo�ía oriental del rey en tanto que «hijo de hombre,, pri
mordial: véase Jhe Son of Man in Myth and History. pá�s. 89 y si�s. 
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Pero el fondo cambia sensiblemente en la literatura apocalípti
ca. El mundo y la historia son considerados ahora como dominados 
por las fuerzas del mal. es decir, por las potencias diabólicas capita
neadas por Satán. Las primeras menciones de Satán (Job 1 ,6 y si�s.; 
2.1 y si�s.; Zac 3.1 y si�s.) lo presentaban como un miembro de la cor
te celeste de Yahvé. Era el «enemi�o», puesto que aparecía como el 
personaje celeste hostil al hombre (véase § n5) .  Ahora, Satán encar
na el principio del mal y se convierte en el Adversario de Dios. Se pre
cisa además una nueva idea: la de las dos edades (o dos reinos), «es
te reino,, y el «otro reinm. En efecto, está escrito: «El altísimo no creó 
una sola edad, sino dos» (4 Esdras 7.5o)Y En esta edad está desti
nado a triunfar el «reino de Satám. San Pablo llama a Satán «el dios 
de este mundm (2 Cor 4,4). Su poderío alcanzará el punto culmi
nante al aproximarse la era mesiánica, cuando se multiplicarán las 
catástrofes y los fenómenos aberrantes a los que antes se hizo una 
breve alusión (véanse pá�s. 3 14-31 5). Pero en la batalla escatoló�ica 
vencerá Yahvé a Satán, aniquilará o dominará a todos los demonios, 
extirpará el mal y a continuación edificará el reino, dispensando la 
vida, la ale�ría y la paz eternas.4¡ Al�unos textos hablan de un retor
no al paraíso y. en consecuencia, de la abolición de la muerte (4 Es
dras 8,52-54). Sin embargo, a pesar de su perfección y su perennidad, 
este mundo creado de nuevo es todavía un mundo físico. 

Es probable que la fi�ura de Satán se desarrollara bajo el influjo 
del dualismo iranio.44 Se trata en todo caso de un dualismo miti�ado, 
pues Satán no coexiste desde el principio con Dios y tampoco es eter
no. Por otra parte, ha de tenerse en cuenta una tradición más anti
�ua, que concebía a Yahvé como suma total de la realidad, es decir, 

42. En la misma obra reaparece la idea arcaica de la inevitable de�enera
ción del mundo: «La creación ha envejecido; ya pasó el vi�or de la juventud» 
(4 Esdras 7.55) .  

43·  Los «sabios» pueden calcular la fecha del ésjaton; véase. entre otros, Dn 
9.22 y si�s.; 1 Henoc ro . r2; 89 :  90.17; 2 Esdras 4.5 :  14,11 ;  etc. Véase W. Bousset. Re
hgion des Judentums. 2. a ed., pá�s. 141 y si�s. 

44· Los textos de Qumrán hablan de dos espíritus creados por Dios. uno 
bueno y otro malo (véase § 223), doctrina que recuerda el zurvanismo (§ 213) .  
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como coincidentia oppositorum en la que coexistían todos los contrarios, 
incluido también el «mal» (véase § 59). Recordemos el célebre ejemplo de 
Samuel: «El espíritu de Yahvé se había retirado de Saúl y lo a<gitaba un 
espíritu malo enviado por 'lahvé» (r Sm r6,14). Al i<gual que en otras reli
<giones, este «dualismo,, se precisa a ren<glón se<guido de una crisis espiri
tual que pone en tela de juicio a la vez el len<guaje reli<gioso y los postu
lados teoló<gicos tradicionales, y que desemboca, entre otras cosas, en 
una personificación de los aspectos ne<gativos de la vida, de la realidad y 
de la divinidad. Lo que hasta entonces se concebía como un momento 
en e! proceso universal (fundado en la alternancia de los contrarios, 
día/noche; vida/muerte; bien/mal. etc.) es ahora aislado, personificado e 
investido de una función específica y exclusiva, concretamente la del mal 
(véase § 195). Es probable que Satán sea el resultado a la vez de una «es
cisióm de la ima<gen arcaica de Yahvé (consecuencia de la reflexión so
bre el misterio de la divinidad) y del influjo de las doctrinas dualistas ira
nias. De todas maneras. la fi<gura de Satán en tanto que encarnación del 
Mal tendrá un papel considerable en la formación y en la historia del 
cristianismo, antes de convertirse en un famoso personaje. de innumera
bles metamorfosis, en la literatura europea de los si<glos XVII y XIX. 

En lo que respecta al ésjaton y a la nueva creación, la literatura 
apocalíptica no presenta una concepción unitaria. Los redactores 
coinciden en desi<gnar las calamidades y los tormentos del tiempo 
presente como «dolores de alumbramiento,, o «dolores mesiánicos,, , 
ya que preceden y anuncian la venida del mesías. Como sucedía con 
Isaías y los profetas posteriores al exilio, el mesías siempre está consi
derado como un ser humano; es más, como el rey del pueblo de 
Dios.45 Por citar sólo un ejemplo, los salmos de Salomón (obra escri
ta en el si<glo 1 a.C.). contienen una ple<garia para implorar la venida 
del mesías, hijo de David, a fin de que aplaste «a los dominadores in
justos y purifique a Jerusalén de la presencia de los pa<ganos)) (17,22-
24). «Es un rey justo ... y bajo su reinado no habrá más injusticias, ya 
que todos serán santos y su rey será el mesías)) ( r7.26 y si<gs. ,29.30). 

45· Véase Mowincl<el. He Jhat Cometh, pá�s. 280 y si�s., con una rica biblio
�rafía. 
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Para al<gunos, el reino del mesías todavía pertenece al eón pre
sente; de al<gún modo constituye un reinado interino, especialmente 
en lo que respecta al mi!!enium.46 Dicho reino mesiánico está desti
nado a durar cuatrocientos, quinientos o mil años, y le se<guirán el 
juicio universal y la destrucción del mundo. El propio mesías mori
rá, y todo retornará al «silencio,, primordial, es decir, al Caos. «Pero 
al cabo de siete días. el eón durmiente se despertará)) (4 Esdras, 7,28 
y si<gs.; Charles, II. pá<g. 582); en otras palabras, se producirá la nueva 
Creación, la resurrección y la beatitud eternaY 

Varios textos sitúan al mesías entre los seres eternos, junto a 
Enoc, Elías, y otros personajes que fueron elevados al cielo por Dios. 
Se<gún ciertas fuentes rabínicas, inmediatamente después de su naci
miento, el mesías fue ocultado en el paraíso, o junto a Elías, en el 
cielo. 4x El Testamento de !os doce patriarcas y los textos de Qumrán 
mencionan a dos mesías, uno sacerdote y el otro rey, siendo la pri
macía para el mesías sacerdotal. El Testamento de Leví precisa que 
bajo su sacerdocio «todo pecado desaparecerá ... y él mismo abrirá 
las puertas del paraíso .. . y a los santos les dará de comer del árbol 
de la vida,, ( r8.9-12). En suma, el mesías sacerdotal anulará las con
secuencias del pecado ori<ginai. 49 

46. La idea será elaborada por las especulaciones rabínicas; véase Moore, 

Judaism, II, pá�s. 375 y si�s. 
47· Sanhedrin 99 a, donde se citan diferentes opiniones rabínicas; véase 

también Moore, op. cit. 
48. Strac.R y Billerbecl<, Kommentar zum Neuen Jestament aus Talmud und 

Midmsch, II, pá�. 340. 
49· Rin��ren, La religion d7srae!. pá�. 350; MO\linc.Rel. op. cit., pá�. 382. Las es

peculaciones en torno a la edad mesiánica si�uieron en los círculos rabínicos de los 
primeros si�los d.C. Los mismos temas vuelven a aparecer periódicamente: la des
trucción de los pa�anos, el triunfo de los judíos, las beatitudes premiadas por Dios 
a los fieles, etc. (véanse las fuentes citadas por Moore, Judaism, 11. pá¡¡s. 245 y si¡¡s.). 
Al¡¡unos textos añaden que, ese día, todos los pueblos serán convertidos al culto del 
único Dios, Yahvé (Moore, 11, pá¡¡. 371). Pero se dejó a un lado la convicción, tan del 
a¡¡rado de los autores del Apocalipsis, de que la fecha del ésjaton puede calcularse. 
El mesías Ile¡¡ará en el momento ele¡¡ido por Dios. Hasta entonces, los fieles tienen 
que practicar la penitencia, arrepentirse y obedecer la Ley (ibíd., II, pá�s. 350 y si�s.). 
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Conviene añadir que las prédicas de Jesús y el  desarrollo del 
cristianismo participan del mismo fermento espiritual, característico 
de las esperanzas mesiánicas y de las especulaciones escatoló�icas 
judías, entre la re'íluelta de los Macabeos y la destrucción del se�un
do Templo (véase § 224). 

204- LA REACCIÓN DE LOS FARISEOS: LA EXALTACIÓN DE LA TORA 

En el judaísmo. como en otras tradiciones, las visiones apoca
lípticas seNían para reforzar la defensa contra el terror de la historia. 
En las catástrofes contemporáneas los expertos descifraban unos 
presa�ios reconfortantes. Cuanto peor era la situación del pueblo ju
dío, más aumentaba la certeza de que se acercaba el final del eón 
presente. En resumen, el acrecentamiento del terror anunciaba la in
minencia de la salvación. Posteriormente, la valorización reli�iosa de 
los sufrimientos provocados por los acontecimientos históricos sería 
reiterada numerosas veces, y no sólo por los judíos y los cristianos. 

No se trata de una e'ílasión ante la presión de la historia, ni de 
un optimismo poblado de imá�enes irreales. La literatura apocalíp
tica constituía una ciencia sa�rada, de esencia y ori�en divinos. Co
mo escribe el autor del libro de Daniel (2,20-22), es Dios <<quien otor
�a la sabiduría a los sabios»; «Él, que re'ílela las profundidades y los 
secretos, conoce lo que está en las tinieblas». Enoc, personaje fabu
loso, ima�en ejemplar del sabio y del profeta de la época primor
dial,5o ahora se 17Uelve completamente popular: había predicho el jui
cio inminente de la �eneración de antes del diluvio y de los án�eles 
caídos. En este momento, proclama una nue'íla revelación y exi�e el 
arrepentimiento, pues se aproxima el se�undo juicio. Al i�ual que 
Daniel, Henoc recibe la ciencia sa�rada en sueños y visiones (I He
noc 13,8; 14,1; 83,1 y si�s.; 93 .1  y si�s.). Es introducido por los án�eles 

50. Según la tradición. Enoc era uno de los patriarcas anteriores al diluvio: 
él «caminaba con Dios y luego desapareció, ya que Dios lo elevó» (Genesis, 5 -24). 
Lo que sigue debe mucho a los análisis de Hengel. o p. cit . . pags. 204 y sigs. 

1 

i 
1 

LAS PRUEBAS DEL JUDAISMO 3 21 

en los misterios celestes y emprende viajes extáticos al cielo (caps. !2-
36), donde Dios le permite ver las tablas en que está inscrita toda la 
historia, del comienzo al fin. 

Al principio de los tiempos, Dios había re'ílelado a ciertos perso
najes, famosos por su piedad y sus facultades visionarias, la ciencia 
secreta. Era una instrucción esotérica, «sellada»; dicho de otro modo: 
inaccesible a los profanos. Fue lue�o transmitida a al�unos seres ex
cepcionales. Sin embar�o. dado que la época primordial correspon
de al final de los tiempos (ésjaton). la ciencia sagrada es revelada de 
nue'ílo, también ahora a un grupo restrin�ido de iniciados. En el li
bro de Henoc (1 ,6), el hijo de hombre es descrito como un iniciado 
por excelencia, «dueño de todos los secretos». Cuando haya sido ins
talado en su trono, «todos los secretos de la sabiduría van a brotar 
de su boca» (ibíd .. 51,3). Sus cualidades más notables son la sabidu
ría y la inteligencia.1' Hemos de añadir que el tema de la «ciencia 
(salvífica) oculta» era muy popular en la época helenística (§ 209) y 
constituye la justificación de todas las escuelas �nósticas (§ 229).5' 

Los autores de apocalipsis desarrollaron ampliamente esta con
cepción de la sabiduría oculta en el cielo e inaccesible a los huma
nos.13 Las visiones y las experiencias extáticas desempeñaban un pa
pel capital en la literatura apocalíptica (como en todos los ambientes 
del mundo helenístico).  Las visiones y los éxtasis confirmaban la au
tenticidad del verdadero «profeta y sabio» .  Más aún, las experiencias 
extáticas enriquecían progresivamente el fondo de la ciencia re'ílela
da. El libro de Daniel descubría tan sólo la historia universal. mien
tras que los textos que apelaban a la «tradición de Henocn abarcan 
el mundo entero, el visible y el invisible, la �eo�rafía terrena y celes
te, la astronomía y la astrolo�ía, la meteorolo�ía y la medicina. Para 
la «tradición de Henocn, los misterios cosmológicos desvelaban y 

51 .  Véanse otros ejemplos en S. Mowinc.Rel. op. cit . . págs. 375 y sigs., :¡Rs  y sigs. 
52. En la India, la doctrina de la gnos1s secreta. comunicada de manera ini

ciática, está atestiguada desde la época de las Upanishads. pero esta elaborada es
pecialmente en la literatura tántrica (véase el tercer volumen). 

53 ·  Véase M. Hengel. op. clt. , l. págs. 206 y sigs .. Il, pag. 137. n. 630. 
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exaltaban a la vez la obra de Dios. Como observa Hen�el,54 los maes
tros de sabiduría hassidim mantenían frente al helenismo una acti
tud aún más polémica que la de Ben Sirá, ya que. en el fondo. y �ra
das a sus ((revelaciones apocalípticas», poseían una ciencia superior 
a la de los �rie�os. En efecto. su ciencia en�lobaba el cosmos. la his
toria y el mundo celeste. y por añadidura también ei destino de Ios 
hombres en el momento del ésjaton. conocimiento inaccesible a la 
razón. Esta concepción de una ciencia esotérica. total y salvífica. sus
ceptible de ser captada en visiones extáticas o transmitida por una 
iniciación. está i�ualmente atesti�uada en otras tradiciones reli�iosas 
y será compartida por el cristianismo anti�uo. 

Nin�una otra corriente del pensamiento judío adoptó tan abun
dantemente las ideas helenístico-orientales como la apocalíptica. A 
pesar de ello, su fundamento nunca dejó de ser la concepción vete
rotestamentaria de la historia de la salvaciónY Nos hallamos ante un 
fenómeno espiritual importantísimo. concretamente la creatividad re
ligiosa suscitada por el sincretismo. En efecto. los hasideos. autores de 
los primeros apocalipsis. recibieron y asimilaron ideas derivadas de 
numerosos sistemas sincretistas. pero esas ideas enriquecieron el ju
daísmo y sostuvieron la esperanza del pueblo judío durante un pe
ríodo excesivamente difícil. También en otras corrientes reli�iosas adi
vinamos un proceso semejante. Bajo la �uía del ((Maestro de Justicia>>, 
el �rupo hasideo de los ((esenios» se separó del resto de la comunidad 
y decidió vivir al estilo monástico en el desierto (§ 223), pero resulta 
que la forma de vida más parecida a la or�anización cenobítica de 
los esenios es el conventículo cerrado de tipo �rie�o. Incluso los fari
seos. el se�undo �rupo derivado de los hassidim. inte�raron numero
sas ideas helenísticas en su doctrina acerca de la Ley.56 

En resumidas cuentas. la a�resión sacríle�a de Antíoco Epifa
nes y la revuelta victoriosa de los Macabeos decidieron la orienta-

54· !bid. l. pá¡¡. 208. 
55· !bid. l. pá¡¡. 251. 
5 6. !bid. l. pá¡¡. 3 12. Véase ibíd .. la importancia de las creencias y de las ideas 

tomadas por los judíos del ambiente cultural oriental-helenístico. 
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ción y las estructuras futuras del judaísmo; el «eelo contra la Torá» 
que animaba a los partidarios de Antíoco alentó el ((celo por la To
rá» y terminó por consolidar la ontolo�ía de la Ley.57 La Torá fue 
elevada al ran�o de realidad absoluta y eterna. modelo ejemplar de 
la creación. Se�ún rabí Simón ben Laqish (si�lo m d.C.) .  la existen
cia del mundo depende del hecho de que Israel acepte la Torá; de 
otro modo. el mundo retornaría al caos.1s Cada uno de los 248 
mandamientos y 365  prohibiciones que constituyen la Torá pre
senta una si�nificación cósmica. El hombre. creado con 248 miem
bros y 365  venas. en su propia estructura refleja al mismo tiempo 
la obra de Dios (el Cosmos) y Su Revelación (la Ley). 19 En tanto 
realidad absoluta. la Torá constituye una fuente de vida. Como es
cribe Hillel, ((allí donde abunda la Torá. abunda la vida» (Pirke Ab
bot, III. 7 ). 

Sin embar�o. la exaltación de la Torá modificó radicalmente el 
destino del judaísmo. A partir de los profetas. la reli�iosidad hebrai
ca estaba estimulada por la tensión entre las tendencias ((universalis
tas» y ((particularistas». La causa de este vi�oroso y creativo enfrenta
miento se debía. esencialmente. al carácter paradójico de la 
Revelación. En efecto. una revelación de Dios en la historia. es decir. 
!imitada al pueblo judío. era proclamada universalmente válida aun 
considerándose exclusiva de los israelitas. En la se�unda mitad del 
si�lo II a.C.. �radas al sorprendente desarrollo de la diáspora y. en 
parte. a la propa�anda misionera. el judaísmo estaba en vías de con
vertirse en una religión universal. Pero la reacción contra el sacrile
�io de Antíoco desembocó en lo que se ha llamado la ((fijación en la 

57· Ibíd. I. pá\1S. 292 y SÍ\1S. La escatolo¡¡ía. es decir. el «se¡¡undo frente" en el 
choque con el helenismo. constituía la única fuerza capaz de limitar la omnipre
sencia de la Torá; en efecto, la Torá terminará por dominar a la vez el presente 
histórico y los ritmos cósmicos; véase ibíd. l. pá¡¡. 3 12. 

58 .  Rabí Eliezer ben Hircanus (c. roo d.C.) habría dicho: «Si no existiera la 
Torá, tampoco habrían existido el cielo y la tierra". texto citado por Hen¡¡el. l. pá¡¡. 
172. Véanse otras fuentes en Moore, ludaism l. pá¡¡s. 266 y si¡¡s., 450 y si\1S. 

59·  Dos si11los después, el tantrismo presentaría un sistema antropocósmico y 
un ritual similares; véase el tercer volumen. 
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Torál>;óo ahora bien. una «fijación» semejante ponía trabas a la ex
pansión de una reli�ión universal. Ciertamente. la Ley desempeñaba 
el papel decisivo en la defensa de la identidad nacional. pero la 
consciencia de una misión universal no podía desarrollarse libre
mente junto a una corriente nacionalista poderosa y popular. Lo 
que explica. por otra parte. la decisión de la I�lesia cristiana primiti
va. animada por el espíritu profético judío. de enviar misioneros al 
pueblo samaritano, tan detestado por los israelitas (Hechos. 8.4 y 
si�s.). «La cristianolo�ía pasó a desempeñar la función de la ontolo
�ía de la Torá. en tanto expresión de la revelación libre y salvadora 
de Dios en la historia, revelación que ya no reconocía las fronteras 
de orden nacional o histórico.>/'¡ Asimismo. la firmeza de la Torá y el 
triunfo del le�alismo tendieron a acabar con las esperanzas escato
Ió�icas. «Hasta Ia literatura apocalíptica desapareció pro�resivamen
te y fue reemplazada por la mística judía.>/'2 

Sin embar�o. conviene añadir que, desde la perspectiva del ju
daísmo. el abandono de la misión universal era el precio que había 
que pa�ar para salva�uardar a la comunidad israelita. A fin de cuen
tas. lo esencial era la continuidad histórica del pueblo judío. No se 
trataba únicamente de «nacionalismo)), sino. principalmente. de una 
teolo�ía construida respecto a la noción de «pueblo ele�ido)). Israel 
había sido ele�ido por Yahvé: era Su pueblo. Por consi�uiente, el 
pueblo judío constituía una realidad histórica santificada por la vo
luntad de Dios. La alienación nacional equivalía a una apostasía, es 
decir. a la profanación de una estructura étnica consagrada por su 
propio origen. Por tanto, el primer deber del pueblo judío era man
tener intacta su identidad hasta el final de su historia; dicho de otro 
modo, mantenerse siempre a disposición de Dios. 

6o. Véase Hengel. l , pág. 3 1 2. Incluso durante la diáspora. la primacía de la 
Torá no se cuestionaba. La interpretación alegórica no anulaba el sentido literal 
de las Escrituras. y Filón aceptaba las leyes y prohibiciones prescritas. 

6r. Hengel. l. pág. 3 1 4. 

62. lbíd .. pág. 1 7 5 ·  

Capítulo XXVI 

Sincretismo y creatividad durante la época 
helenística: la promesa de salvación 

205. LAS RELIGIONES MISTÉRICAS 

Como ya hemos observado (§ 184) ,  la promesa de salvación 
constituye la novedad y la principal característica de las reli�iones 
helenísticas. Se trata con se�uridad de la salvación individual ante 
todo. pero los cultos dinásticos perse�uían un objetivo análo�o.1 Las 
divinidades de las que se suponía que habían conocido la muerte y 
la resurrección estaban más cerca del hombre que los dioses de la 
ciudad. Su culto implicaba una iniciación más o menos complicada 
(catequesis. ritos, enseñanzas esotéricas) que daba acceso al novicio 
a un conventículo. El hecho de pertenecer ya a una sociedad misté
rica no impedía iniciarse en otras cofradías secretas. Como todas las 
corrientes espirituales contemporáneas, la esperanza de la salvación 
se desarrolló bajo el si�no del sincretismo. 

En efecto. el sincretismo reli�ioso es la nota dominante de aque
lla época. fenómeno inmemorial y abundantemente atesti�uado. el 
sincretismo había desempeñado un papel importante en la forma-

r. Por ejemplo. la elevación de un dios tradicional al rango de protector de 
una dinastía: Apolo para los seléucidas. Zeus para los lágidas. Atenea para los atá
lidas. La divinización de los soberanos y los cultos sincretistas estatales -por ejem
plo, el de Serapis en el Egipto de los Tolomeos-- se encaminaban al mismo fin. 
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ción de las religiones hitita, griega, romana, en la religión de Israel. 
en el budismo mahayanista y en el taoísmo. Pero el sincretismo de 
las épocas helenística y romana se caracteriza precisamente por su 
envergadura y su sorprendente creatividad. Lejos de delatar desgas
te o esterilidad, el sincretismo parece ser una exigencia de toda crea
ción religiosa. Ya hemos visto su importancia en el judaísmo post
exílico (§ 202) . También advertiremos un proceso semejante en 
algunas creaciones de la religiosidad irania (§ 212) . El cristianismo 
primitivo se desarrolla igualmente en un medio sincretista. Es cierto 
que en la época de que ahora nos ocupamos hay un dios, Serapis, 
que es el resultado de la fusión concertada de dos figuras divinas. 
Pero los misterios greco-orientales, las especulaciones escatológicas 
y apocalípticas, el culto de los soberanos -por no citar sino algunos 
ejemplos- ilustran la importancia y el vi�or del pensamiento sin
cretista. 

Podríamos decir que las promesas de salvación se esfuerzan por 
exorcizar el prestigio temible de la diosa Tyche (Ia «Suerte>>; en latín. 
Fortuna). Caprichosa e imprevisible, Tyche trae consigo indistinta
mente felicidad o desgracia; se manifiesta como anan.ke («necesidad») 
o heimarmene («destino») y muestra su poder sobre todo en la vida de 
los más �rancies, como Alejandro.' El «destino» terminó por ser asi
milado al fatalismo astraL Tanto la existencia de los individuos como 
la duración de las ciudades y los Estados caen bajo la determinación 
de las estrellas. Esta doctrina, y a la vez la astrología -técnica que 
aplica sus principios- se desarrollan bajo el impulso de las obseroa
ciones de los babilonios aplicadas a las revoluciones de los astros. 
Ciertamente, la teoría de las correspondencias micro-macrocósmicas 
era conocida desde hacía mucho tiempo en Mesopotamia (§ 24) y 
en otros ámbitos del mundo asiático. Sin embargo, el hombre no só
lo se siente ahora solidario de los ritmos cósmicos. sino que descubre 
que está determznado por los movimientos de las estrellas.' 

2. Vease W W. Tarn, La czvz!zzaczon he!emstzca, pa�s. 253 y s1�s. 
3· Los estOicos procuraron corre�1r el amorahsmo antropolo�1co; mterpreta

ban el destmo como una Prm11denoa que se preocupa de la moral; en efecto, los 
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Esta concepción pesimista no quedará desacreditada sino cuan
do se imponga la convicción de que ciertos seres divinos son inde
pendientes del destino o que están incluso por encima de éL Bel es 
proclamado «señor de la suerte», Fortunae rector. En los Misterios de 
Isis, la diosa asegura al iniciado que le prolongará la vida más allá 
del término fijado por el destino. En las Alabanzas de lsis y Osiris 
proclama la diosa: «He vencido al destino y el destino me obedece». 
Y hay más: Tyche (o Fortuna) pasa a ser un atributo de Isis.4 Nume
rosos textos misteriosóficos y herméticos aseguran que los iniciados 
ya no están determinados por la suerte.' 

A diferencia de los Misterios de Eleusis, que se celebraban ex
clusivamente en el te!esterion y en fecha precisa (véase § 97), las ini
ciaciones en las restantes religiones de salvación podían efectuarse 
en cualquier lugar y fecha. Todos estos cultos iniciáticos presumían 
de una antigüedad inmemorial, aun en el caso de que tuvieran me
nos de un siglo de existencia. Se trata con seguridad de un estereo
tipo característico de la época helenística y romana, pero lo cierto es, 
como veremos, que las religiones de salvación reactualizaban ciertos 
elementos religiosos arcaicos. Con excepción del dionisismo, todos 
los Misterios son de origen oriental: frigio (Cibeles y Attis), egipto (Isis 
y Osiris). fenicio (Adonis), iranio (Mitra). Pero en época helenística y 
más aún durante el Imperio, esos cultos no tenían ya carácter étni
co; sus estructuras y su soteriología proclamaban un objetivo uni-

planetas hab1an s1do creados por esta Prol7!denoa. Por una parte. es preoso su
brayar que, Sl�Ulendo los calculas astronom!Cos efectuados por los bab!lomos. la 
h1stona del mundo quedana en adelante dividida en penados y cns1s dominados 
por los planetas. Esta nueva V!Slon cosmo-h1stonca msp1ra oertas especulaoones 
escatolo�!Cas (por eJemplo, la apocahpt!Ca judw; vease § 202, o la Edad de Oro 
mstaurada por Au�usto al termino de las �uerras oviles. etc. ) .  

4· Veanse A. D. NocR. Converszon, pa�s. IOI,  288-289; J. Ber�man, u! over-co
me Fate, Fate harl<ens to me», pa�s. '19 y si�s. 

5· Vease A D NocR, op. czt . pa�. 102. La suerte (casus znfestus) no twne po
der al�uno contra los que Slfllen y honran a ls1s (Apuleyo, Metamorf XI. 15) .  Los 
�nost!Cos ya no son pns1oneros delfatum (Lactanoo, Jnstztutzones 11, ¡ 6). En efec
to, el espmtu (noils) es dueño del destmo (hezmarmene) lo mismo que de la Ley 
( Corp. Herm XII, 9) 
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versalista. Conocemos lo esencial de sus cultos públicos; en cuanto 
a los ritos secretos, la iniciación propiamente dicha, hemos de con
tentarnos con algunas indicaciones sumarias y enigmáticas. 

Se sabe que el postulado se comprometía por juramento a guar
dar secreto acerca de todo cuanto viera y oyera en el curso de las 
ceremonias. Luego aprendía la historia sagrada (hieros lagos) en que 
se narraba el mito de los orígenes del culto. Es probable que el neó
fito ya conociera el mito, pero se le comunicaba una nueva inter
pretación esotérica, lo que equivale a la revelación del verdadero sig
nificado del drama divino. La iniciación iba precedida de un período 
de ayuno y penitencia, al cabo del cual el novicio era purificado me
diante lustraciones. En los Misterios de Mitra y de Attis se sacrifica
ban toros o carneros sobre una fosa cubierta por un enrejado, de 
forma que la sangre goteara sobre el neófito situado bajo el mismo. 
De una manera que no ha podido ser enteramente aclarada, el neó
fito participaba ritualmente en una representación litúrgica articula
da en torno a la muerte y resurrección (o renacimiento) de la divi
nidad. En resumen: la iniciación realizaba una especie de imitatio 
dei. La mayor parte de las indicaciones fragmentarias de que dispo
nemos se refieren a la muerte y resurrección simbólicas del mystes. 
Durante su iniciación en los Misterios de Isis, Lucio, el héroe de la 
célebre novela de Apuleyo, sufre una «muerte voluntaria>> y «se apro
xima al reino de la muerte» para obtener su «día de nacimiento es
piritual». 6 En los Misterios de Cibeles. el neófito es considerado como 
un morituros, alguien que «va a morir».' A esta muerte mística suce
día un nuevo nacimiento espiritual. En el rito frigio, escribe Alustio, 
se alimentaba a los nuevos iniciados Kon leche, como si fueran re
cién nacidos».8 En el texto conocido como Liturgia de Mitra, pero 
que está impregnado de gnosis hermética, podemos leer: «Hoy, en
gendrado de nuevo por ti, hecho inmortal en medio de las miría-

6. Metamorf. XI. 2 1 ,24. 
7· Fírmico Materno. De errare profanarum re!iglonum, 1 8 .  Véanse otros ejem

plos en M. Eliade, Naissances Mystiques. pá�. 236. 
8 .  De dils et mundo, 4· 
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das ... » o: «Nacido de nuevo a fin de renacer en este nacimiento crea
dor de vida ... ».9 

En el curso de las ceremonias, el neófito contemplaba o mani
pulaba ciertos objetos sagrados. Al mismo tiempo se le comunicaba 
la interpretación de su simbolismo; se trataba probablemente de una 
exégesis esotérica que explicitaba y justificaba su valor salvífica. En 
un determinado momento de su iniciación, el mystes participaba en un 
banquete ritual. En la época a que nos referimos ahora, esta prácti
ca inmemorial poseía sobre todo un significado escatológico.10 En los 
Misterios de Mitra, el pan y el vino conferían a los iniciados la fuer
za y la sabiduría en esta vida, y la inmortalidad gloriosa en la otra.�� 
Gracias a la iniciación, el neófito se hacía igual a los dioses. Apoteo
sis, deificación, «desmortalización» (apathanatismos) son concepcio
nes familiares a todos los Misterios.' 2  

206. DIONISO MÍSTICO 

El dios más popular durante la época helenística y romana fue 
Dioniso. Su culto público se «purificó» y espiritualizó, eliminándose el 
éxtasis (que, por otra parte, siguió desempeñando su papel en los 
Misterios dionisíacos).' ' Por otra parte, la mitología de Dioniso era la 
más viva. Las artes plásticas, y en especial la decoración de los sar
cófagos, se inspiraba abundantemente en ciertos episodios mitológi
cos famosos, y en primer lugar en la infancia de Dioniso (su naci
miento milagroso, la criba) y la redención de Ariadna, seguida del 

9· A. Dieterich, Eine Mithras!iturgie. pá�. 10, citado en M. Eliade. Naissances 
Mystiques, pá�. 236. 

10 .  Véanse los documentos citados por F. Cumont. Re!igions orientales, pá�. 
2 19 ,  n. 43; pá�. 256. n. 52. 

Ir .  F. Cumont. Jextes et Monuments figurés re!atifs aux Mystéres de Mithra l. 
pá�s. 320 y si�s. 

12.  Véanse R. Reitzenstein, Die he!!enistische Mysterienreligionen. pá�s. 29 y 
si�s.; S. An�us. Jhe Mystery Re!igions and Christianity. pá�s. 106  y si�s. 

1 3 .  Véase C. Schneider, Ku!turgeschichte des He!!enismus II, pá�. Sor. 
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hieros gamos. La mitolo�ía, los lu�ares de culto, los monumentos re
cuerdan hasta la saciedad la doble naturaleza de Dioniso, nacido de 
Zeus y de una mortal. perse�uido y 'Victorioso, asesinado y resucita
do. En Delfos se mostraba su tumba, pero su resurrección aparecía 
fi�urada en numerosos monumentos. Había lo�rado eleV'ar a su ma
dre hasta los Olímpicos, pero lo más importante era que había lo
�rado sacar a Ariadna de los infiernos para desposarla a continua
ción. En época helenística, Ariadna era símbolo del alma humana. 
Dicho de otro modo: Dioniso no sólo libraba al alma de la muerte, 
sino que se unía a ella en un desposorio místico. 4 

La popularidad de Dioniso se debió también a las sociedades de 
technites, los artistas dionisiacos, asociaciones atestiSJuadas en Atenas 
ya en el año 300 a.C. Se trataba de cofradías pararreliSJiosas/5 pero 
sin carácter mistérico. En cuanto a los Misterios dionisiacos strictu 
sensu, ya hemos presentado lo esencial del problema ('Véase § 125) .  
Recordemos que en las Bacantes, Dioniso proclama la estructura 
mistérica de su culto y explica la necesidad del secreto iniciático: «Su 
secreto prohíbe comunicarlos a los que no son bacantes». «¿Qué uti
lidad tienen para quienes los celebran?)) ,  inquiere Penteo. <<No te es
tá permitido saberlo, pero son cosas diSJnas de conocerse.»¡ (, En resu
midas cuentas: el secreto iniciático fue muy bien �uardado. Los 
textos referentes a los servicios litúrSJicos han desaparecido casi en su 
totalidad, con excepción de al�unos himnos órficos tardíos. Los do
cumentos arqueoló�icos de época helenística y romana son muy nu
merosos, pero la interpretación de su simbolismo, aun en los casos 
en que es aceptada por la mayor parte de los inV'esti�adores, no lo
�ra aclarar en qué consistía la iniciación propiamente dicha. 

No podemos dudar de la estructura cerrada, ritual por consi
�uiente, lo que equiV'ale a decir iniciática, de los thyasoi dionisiacos. 
Una inscripción de Cumas (comienzos del si�lo v a.C.) prueba que 
las cofradías poseían sus propios cementerios, en los que no eran ad -

1 4. !b1d .. pa�. 8o2 
1 5 .  Vea5e H. Jeanma1re, Dzonysos, pa�5. 425 y 51�5. 
r6. Bacantes. 470-474. 
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mitidos sino los iniciados en los Misterios de Baco.17 Se ha podido 
demostrar (contra los inV'esti�adores que no 'Veían en ellas sino el 
marco propicio para banquetes y re�ocijos profanos) que las �rutas 
dionisiacas eran luSJares de culto. Los más antiSJuos testimonios ico
no�ráficos. que se remontan al si�lo VI, presentan a Dioniso recosta
do en una �ruta o a una ménade danzando ante una �ran másca
ra del dios situada dentro de la misma. Lo cierto es que al�unos 
textos aluden a danzas saSJradas y banquetes rituales celebrados an
te las �rutas dionisiacas; por otra parte, estos mismos textos preci
san que tales ceremonias tienen lu�ar durante la noche con el fin 
de preservar su secreto. En cuanto a los ritos de iniciación, sólo 
contamos con hipótesis. En su ensayo sobre las escenas fi�uradas, 
Friedrich Matz. si�uiendo en este punto el ejemplo de otros inV'esti
�adores, concluye que el acto central de la iniciación consistía en 
deSV'elar un falo oculto en una cesta ([iknon).18 Es 'Verosímil que esta 
escena, abundantemente ilustrada, tuV'iera cierta importancia ritual, 
pero Boyancé ha demostrado oportunamente que los textos citan el 
liknon en relación con todo tipo de iniciaciones y no sólo con las de 
Dioniso. 

Por otra parte, sobre un relie'Ve de estuco conservado en el Museo 
de Ostia.19 en el que aparecen desiSJnados por sus nombres Dioniso y 
otros tres personajes, aparece una cista con la indicación mysteria. Es
ta cista contiene los crepundia o signa, es decir, los <<ju�uetes místicos)) 
(el trompo, el rombo, las tabas y el espejo), atesti�uados ya en el si�lo 
m a.C. en los papiros de Gorub. Con aquellos ju�uetes loSJraron los Ti
tanes atraer al niño Dioniso-ZaSJreo, al que dieron muerte y despe
dazaron lue�o ('Véase § 125) .  Este mito nos ha sido transmitido úni
camente por al�unos autores cristianos. pero era conocido por dos 
iniciados en los Misterios -Plutarco y Apuleyo- y también por la 

1 7. Vean5e F. Cumont. Les relzfwns onenta!es. pa�. 197. f1�. 12; 1d .. Lux per 
petua. pa� 252. ft�. u ;  vea5e 1bid .. pa�s. 405-406. 

18. F. Matz. Dzonyszake te!ete. pa�. r6. vean5e P. Boyance, «D1onyswl<an, pa�. 
3 5. n. 2; M. Ehade. Hzstona de las creenczas y las zdeas relzfwsas l. pa�s 384 y 51�5. 

19 .  F. Matz. Dzonyszake te!ete. Iamma XXV. 
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cofrad1a órfica del E�Jipto helenístico.20 A juz�Jar por los monumen
tos, la ostentación del falo formaba parte, al parecer, «de aquellos ri
tos terroríficos que preceden al momento de acceder a la presencia 
del dios».21 Boyancé estima que «aquello que podía en�Jendrar en el 
mystes la fe, la certeza de un apoyo divino, capaz de ase�Jurarle en el 
más allá una suerte privile�iada, no pudo ser la vista de un objeto 
como aquél».22 El acto central de la iniciación era la presencia divi
na hecha sensible por la música y la danza, experiencia que �Jenera 
«la creencia en un vínculo íntimo con el dios>>.23 Observaciones, cier
tamente, del todo justificadas, pero que no nos ayudan a avanzar en 
nuestro conocimiento del rito iniciático. En todo caso, conviene pre
cisar que la ostentación del falo constituía un acto reli�Jioso, ya que 
se trataba del ór�ano �Jenerador de Dioniso, a la vez dios y mortal 
que había vencido a la muerte. No tenemos más que recordar la sa
cralidad del lzngham de �iva para caer en la cuenta de que, en de
terminados contextos cultuales y reli�iosos, el órgano �Jenerador de 
un dios simboliza no sólo el misterio de su creatividad, sino que ade
más lo hace presente. En el mundo occidental moderno, tal expe
riencia reli�Jiosa resulta con seguridad inaccesible. En efecto, a dife
rencia de los Misterios, el cristianismo ha i�Jnorado el valor 
sacramental de la sexualidad. La misma observación podnamos ha
cer a propósito de los banquetes rituales dionisiacos, cuando los ini
ciados, coronados de flores, se abandonaban a una �Jozosa embria-

20 P Boyance, ((DJonysJaka», pag 55 ·  Sobre los crepundza. vease tamb1en R. 
Turcan. Les sarcophages romazns a representatwn dwnyszaque. pags. 407 y s1gs 

2r. P Boyance, op at . pag. 45 Vease R Turcan. «Du nouveau sur l'm!tJatJon 
dJonys¡aque», pag. roS 

22 P Boyance. op at . pag 45 
23 Ib1d . pag 44· R Turcan anahza otras escenas dJomsJacas; vease Les sa 

crophages. pags. 402 y s1gs Los celebres frescos de la V1IIa ltem (V1IIa de1 Misten) 
de Pompeya se ref1eren veros1m11mente al culto d1oms1aco Pero en contra de 
qutenes ve1an en los frescos la representaCJon de c1ertos ep1sodtos JmoatJcos. otros 
autores estiman que no revelan los M1stenos m 1lustran el m1to del d1os m las eta
pas de una JmcJaoon. vease G Zuntz. ((On the D1onys1ac Fresco m the VJ!Ia de1 
M1stew. pags 180 r8r 
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guez. que era considerada como una forma de posesion divina. Nos 
resulta dificil captar la sacralidad de tales regocijos. Pero lo cierto es 
que anticipaban la bienaventuranza de ultratumba prometida a los 
iniciados en los Misterios de Dioniso. 24 

Algunos textos tardíos, en los que se refleja la escatolog1a órfica, 
insisten en el papel de Dioniso como rey de los tiempos nuevos. Aún 
siendo niño, Zeus le hizo reinar sobre todos los dioses del universo:' 
La epifanía del niño divino anuncia la nueva juventud del universo, la 
palin�Jenesia cósmica. 6 (El niño como si�Jno de renacimiento y de re
novación se situa en la línea del simbolismo religioso del falo.) Las es
peranzas vinculadas al triunfo de Dioniso, referidas por tanto a una re
generación periódica del mundo, implican la creencia en el retorno 
inminente de la Edad de Oro. Ello explica la popularidad del titulo 
«nuevo Dioniso» que se atribuyó a diversos personaJes (o que ellos mis
mos se atribuyeron) en torno a los comienzos de nuestra era.2 

207. ATTIS Y CIBELES 

El culto de Cibeles y los «Misterios» de Attis ilustran mejor aun 
que las restantes formas reli�Jiosas contemporaneas la diversidad es
tructural de las creaciones sincretistas. La diosa frigia, introducida en 
Roma hacia el año 205-204 a.C. para salvar a la República, �Jrave-

24 Veanse F Cumont. Refzgwns orzenta!es, pags. 203 y s1gs , 1d .. Symbo[zsme 
funerazre, pag 372, 1d .. Lux perpetua, pags 255 y s1gs. 

25 Orph frg . 207 
26 ((El concepto de palmgenesm y la 1dea de que un d1os nuevo es un d1os que 

reaparece penod1camente no eran tan solo conceptos cuyas ahmdades resultaban 
ev1dentes con el que 1mphcaba la alternanCia de las ep1famas y los ocultam1entos 
(aphanzsmoz) de un d1os que se mamfestaba en sus parusms. anuales o bl8nuales 
(tneterzdes) En el plano de la duraoon cosm1ca. este concepto puede ser faCJ!men
te transpuesto baJO la forma de un ocio de retorno a escala 1gualmente cosm1ca», 
H. Jeanmane. Dtonysos. pags 413-414 Sohre el s1mbohsmo d1oms1aco del mno. vea
se tamb1en R Turcan. Les sarcophages, pags 3'J4 y s1gs . 405 y s1gs . 433 y s1gs 

27 H JeanmaJre, op czt . pag 416, menCiona a Tolomeo XI. al tnunv1rato 
Antomo y. mas tarde. a TraJano. Adnano, Antomo 
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mente amenazada por los ejércitos cartagineses (§ 168) ,  tenía tras sí 
una historia multimilenaria. La piedra negra en que Cibeles estaba 
ritualmente presente es prueba del arcaísmo de su culto. En efecto, 
la roca es uno de los más antiguos símbolos de la Tierra Madre. Tam
bién en los orígenes de Attis y de su culto hallamos una piedra negra. 
es decir, a la Gran Madre Cibeles. Según ei mito recogido por Pausa
nias,28 un monstruo hermafrodita. Agditis, nació de una piedra fecun
dada por Zeus. 29 Los dioses decidieron castrarlo y convertirlo en la 
diosa Cibeles. Según otra variante. de la sangre del hermafrodita bro
tó un almendro. AI comer una de sus almendras. Nana,30 hija del río 
Sangario, quedó embarazada. y de ella nació un niño, Attis. Cuando 
hubo crecido, Attis celebró sus bodas con la hija del rey; Agditis, que 
le amaba, se introdujo en la sala del festín. Los asistentes se sintieron 
arrebatados por la locura. el rey se amputó los órganos genitales y At
tis huyó. se mutiló también bajo un pino y murió. Desesperado. Agdi
tis trata de resucitarlo, pero Zeus se opone a ello y permite tan sólo 
que el cuerpo de Attis permanezca incorrupto; el único signo de vida 
que en él se advertirá en adelante será el crecimiento de sus cabellos 
y el movimiento de su dedo meñique.1 '  Puesto que Agditis no es otra 
cosa que una epifanía de la Gran Madre andrógina. Attis es a la vez el 
hijo. el amante y la víctima de Cibeles. La diosa se arrepiente de sus 
celos y llora a su bienamado. 

Esta mitología arcaica y Ios ritos cruentos que enseguida evoca
remos constituyen la base de una religión de salvación que se hizo 
muy popular durante los primeros siglos de la era cristiana en todo 
el Imperio romano. Es cierto que el complejo mítico-ritual ilustraba 
el «misterio» de la vegetación (véase § I2) ;  la sangre y los órganos se
xuales ofrecidos a Cibeles aseguraban la fertilidad de la Tierra Ma
dre. Pero, con el paso del tiempo. este culto inmemorial fue revestí-

28. VII, I7,IO-I2. 

29. Este episodio recuerda un mito hitita-hurrita: Kumarbi, el «padre de los 
dioses», fecundó una roca con su simiente: véase § 46. 

30. Nana es otra epifanía de la Madre (y de A15ditis, por consi15uiente). 
3r. Se15ún otra variante, Attis es muerto por un jabalí: es una tradición anti

\5Ua, pues Herodoto (1, 34 y si15s.) la relata en sentido evhemerista. 
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do de nuevas significaciones religiosas; sus ritos cruentos se convir
tieron en medios de redención. Es probable que la función soterio
lógica del culto fuera conocida desde hacía algún tiempo. En Pessi
nonte existía una cofradía cerrada del mismo tipo que las religiones 
mistéricas. 3 2 Mucho antes de ser introducido en Roma. el culto de 
Attis y de Cibeles se había propagado ya por Grecia, donde sufriría 
probablemente ciertas modificaciones. Lo mismo en Grecia que en 
Roma. la repulsión que inspiraban los ritos cruentos de emascula
ción y los sacerdotes eunucos había mantenido a Attis en una posi
ción subordinada. Durante mucho tiempo no tuvo el dios culto pú
blico en Roma. si bien su presencia está atestiguada por numerosas 
figurillas de terracota que se remontan al siglo 11 a.C. Hasta Claudio 
y sus sucesores no serían elevados a un rango más destacado Attis y 
los ritos por él instaurados. No hace falta destacar la importancia de 
este acontecimiento. 

Las fiestas se celebraban durante el equinoccio de primavera.n del 
1 5  al 23 de marzo. El primer día (canna intrat, «la entrada de la cañal)), 
la cofradía de los canóforos llevaba al templo unas cañas recién cor
tadas; según la leyenda. Cibeles había encontrado al niño abandona
do a la orilla del río Sangario. Pasados siete días. la cofradía de los 
dendróforos llevaba desde un bosque un pino recién cortado (arbor 
intrat). El tronco iba envuelto en bandas. como un cadáver, y a su mi
tad aparecía adosada una efigie de Attis. EI árbol representaba al dios 
muerto. El 24 de marzo, el «día de la sangre)) (dies san¡uinis), los sa
cerdotes (fa!li) y los neófitos se entregaban a una danza salvaje al son 
de flautas, címbalos y tamboriles. se flagelaban hasta sangrar y se ha
cían cortes en los brazos con cuchillos. Cuando el frenesí llegaba al 
paroxismo, algunos neófitos se amputaban los órganos genitales y los 
presentaban como oblación a la diosa. 

32. Véanse H. Hepdin\5. Attis, pá15s. 202 y si15s.; H. Graillot. Le culte de Cybde, 
pá\5S. 396 y SÍ\5S. 

33 ·  Las noticias sobre el calendario de fiestas son muy tardías (sil51os m y 
IV d. C.; véase la bibliografía crítica en § 207 ). Pero es importante presentar la es
tructura del culto en su apo15eo. 



H I STORIA D E  LAS CREEN C IAS Y DE LAS IDEAS R E L I G I OSAS I I  

A las lamentaciones fúnebres de la  noche del 24  al 2 5  de marzo 
sucedía bruscamente una explosión de �ozo cuando, al amanecer, 
se anunciaba la resurrección del dios.34 Era el día «de la ale�ría)) (hi
laría). Después de un día de descanso (requietio), el 27 se celebraba 
una procesión hasta el río, en el que era bañada la estatua de Cibe
les ([avatio). Se�ún al�unos autores. las iniciaciones in&viduales se 
celebraban el 28 de marzo; el neófito era consa�rado mediante la 
san�re de un toro o de un camero sacrificados (taurobo!ium o crío
bo!ium). Es verosímil que este sacrificio reemplazara a la automuti
lacion del mystes, ya que éste ofrecía a la diosa los ór�anos sexuales 
de la v1ctima. Era admitido en la «eámara nupcial» (pantos, cubicu
!um) o «bajo el baldaquino)) como esposo místico de Cibeles, a se
mejanza del ga!!us, que penetraba en el lu�ar sacrosanto para ofre
cer a la diosa los despojos de su mutilación.11 

Por lo que se refiere a la iniciación propiamente dicha, el único 
documento con que contamos es la fórmula citada por Clemente de 
Alejandría y que servía de consi�na a los iniciados: «He comido del 
tamboril. he bebido del címbalo, he portado el kemos, he entrado 
bajo el baldaquino)) . 16 Es evidente la analo�ía con el synthema de 

34· Numerosos autores han relaoonado esta escena con un pasaJe del escn
tor cnstlano F1rm1co Materno (s1�lo IV) en el que se descnben las lamentac1ones 
nocturnas en torno a una 1ma�en drvma colocada sobre unas an�anllas. Repenti
namente se enoenden las luces y un sacerdote consuela a los devotos: «Ammo. 
mystes. el d1os esta a salvo; tamb1en para vosotros vendra de las penas la salva
oon» (De errare prafanarum rehgwnum XXII) F1rmtco Materno no preosa de que 
culto se trata. pero su descnpoon parece corresponder mas b1en a Osms; veanse 
H. Hepdm�. Attzs, pa�. 106; A. Lo1sy, Les mysteres pmens et le mystere chretzen, pa�. 
102 No hay que olv1dar. sm embar�o. que ex1ste c1erta analo�ta estructural entre 
las dos reh�1ones. vease M. J. Vermaseren, Cybe!e and Attzs. pa�. rr6. 

1 5· Vease H Hepdm�. op czt. , pa�s. 190 y s1�s. Se�un otra mterpretac1on, el 
pantos (hteralmente, «la camara de la d1osm) era una caverna o un ambtto subte
naneo situado en el m1smo templo o en sus mmedtac1ones; al penetrar en el m1s
mo, el mystes reahzaba un descensus ad znferas; vease M. J Vermaseren. op. czt ,  pa�s. 
II7-17R. Conv1ene anad1r que. en epoca 1mpenal. el tauroboho y el cnoboho pod1an 
reahzarse en cualqu1er estaoon Se celebraban tamb1en por la salud del emperador. 

36 .  Pratrep 11. 1 5. 
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Eleusis (véase § 98 ) y podría explicarse como un préstamo en uno 
de los dos sentidos o por derivación a partir de una fórmula común 
utilizada en distintos Misterios de época helenística. La fórmula se re
fiere con se�uridad a los ritos iniciáticos. El tamboril y el címbalo son 
los instrumentos preferidos de Cibeles. A Attis se daba el título de «es
pi�a se�ada verde)) , 37 por lo que resulta verosímil que el banquete ri
tual consistiera esencialmente en pan y vino; en efecto, Fírmico Ma
temo1g lo interpreta como equivalente demoníaco y funesto de la 
cena cristiana. En cuanto al kemos, es probable que, en el culto ini
ciático de Attis, este recipiente de cerámica no se utilizara para ofre
cer una libación alimentaria, sino para llevar los ór�anos sexuales del 
toro o del camero a presencia de la Madre, «bajo el baldaquino)).39 

Como veremos ense�uida. los Misterios de Attis y de Cibeles, al 
menos a partir de una fecha determinada, prometían a los iniciados 
la «inmortalidad)). De momento nos interesa examinar con mayor 
detenimiento el si�nificado de los principales ritos, es decir, las prohi
biciones de determinados alimentos y la autocastración de los ga!!i. 
Las reli�iones helenísticas de Misterios, a pesar de su «espiritualiza
cióm, habían conservado numerosos elementos arcaicos. Se trata, 
por otra parte, de una característica de los movimientos reli�iosos 
que exi�en la iniciación individual. La omofa�ia, rito dionisíaco por 
excelencia, era capaz de reactualizar una experiencia reli�iosa espe
cífica de los cazadores primitivos (véase § 124). En cuanto a la ini
ciación en los Misterios de Eleusis, hacía posible la anamnesis de los 
sacramentos arcaicos, y en primer lu�ar la valoración sacramental 
del tri�o y del pan (véase § 99) .  En �eneral. podemos decir que las 
ceremonias de estructura iniciática redescubren ciertos comporta
mientos arcaicos y revalorizan numerosos objetos rituales caídos en 
desuso. Recuérdense los cuchillos de sílex utilizados para las circun-

37· Phzlosophoumena V. 8.  
38 .  De errare XVIII. 
39 ·  Se�u1mos la mterpretac1on de H. Hepdm�. op. czt. , pa�s. 190 y s1�s .. y de 

Loisy. Les mysteres pazens. pa�s. I09 y s1�s. Vease tamb1en M. J. Vermaseren. op. 
czt . pa�. 1 18. 
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cisiones iniciáticas o el  papel del rombo (bramadera) en la mitología 
y en las iniciaciones orficas. por no hablar de la función religiosa del 
«secreto» (vréase § 99) .  

Los Misterios helenísticos remiten a comportamientos rituales ar
caicos -música desenfrenada. danzas frenéticas, tatuajes. consumo 
de plantas alucinógenas- para forzar la aproximación de la divrinidad 
o incluso para obtener la unio mystzca. En los Misterios de Attis, el 
ayuno impuesto a los neófitos consiste principalmente en la privracion 
del pan,40 pues el dios es la «espiga segada vrerde>>. El primer banquete 
iniciático se reduce en definitivra a la experiencia del vralor sacramen
tal del pan y del vrino, experiencia raramente accesible a las poblacio
nes urbanas. En cuanto a la automutilación de los galli y de algunos 
fieles durante sus trances extáticos, era un medio de asegurar su cas
tidad absoluta, es decir, su entrega total a la divrinidadY Tal experien
cia resulta difícil de analizar; aparte de las pulsiones más o menos in
conscientes que arrastran al neófito, es preciso tener en cuenta la 
nostalgia de una androginia ritual o el deseo de aumentar la propia 
resef'Va de «fuerzas sagradas» mediante una invralidez insólita o espec
tacular, o incluso la vroluntad de sentirse al margen de las estructuras 
tradicionales de la sociedad mediante una zmitatio dei total. En resu
midas cuentas, el culto de Attis y de Cibeles hacía posible redescubrir 
los vralores religiosos de la sexualidad. del dolor físico y de la sangre. El 
trance liberaba al devroto de la tiranía ejercida por las normas y las 
convrenciones. En cierto sentido era el descubrimiento de la libertad. 

La tendencia a recuperar unas experiencias inmemoriales tenía 
como contrapartida un esfuerzo por «subliman la pareja divrina At-

40 Pero. en camb1o. no la de comer fmsan, «golosa abstmenoa» (gulas abstmen 
tza). deoa san Jerommo. Ep CVII. ad Lactam; otado por A Lmsy. op czt . pag 89. n 4 

41 Veanse las atmadas observaoones de M Meslm. «Reahtes psych1ques et 
valeurs rehg1euses dans les cultes onentaux", pag 297 Hemos de preosar que la 
devooon absoluta a la dN!mdad no 1mphca necesanamente la automutllaoon se
xual La cast1dad ntual podm asegurarse medmnte un matnmomo s1mbohco El 
segundo grado de la m1oaoon mltrmca se denomma n;¡mphus el m;¡stes se des
posa con el d1os. pero se trata de un nto puramente espmtual. vease A. Meslm. op 
czt . pags )02-303. 
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tis-Cibeies y por reinterpretar sus cultos. También en este caso nos ha
llamos ante un fenómeno propio de los sincretismos religiosos con
temporáneos; la vroiuntad de recuperar las vrirtualidades del más lejano 
pasado y de exaltar paralelamente las creaciones más recientes. La in
terpretación alegorica, laboriosamente practicada por los teólogos y los 
filosofas de los primeros siglos de la era cristiana, identificaba a Attis 
con los principios mismos de la creación y del proceso dialectico vrida
muerte-resurrección. Paradójicamente, Attis termina por ser asimilado 
al sol y por comertirse en el centro de la teología solar, tan popular a 
finales del pas¡1anismo. La significacion primaria de la iniciación -asi
milarse místicamente al dios- se enriquece de vralores nuevros. Una 
inscripción romana del año 376 proclama «renacido para la eternidad» 
al que ha celebrado el taurobolio o el criobolio.42 En este caso se trata 
vreros1milmente de una influencia cristiana, pero la promesa de «resu
rrección» o de «renacimiento» iba ya implícita en el argumento mítico
ritual de los Hzlana. Es probable que, ante el éxito del cristianismo, los 
teologos de los Misterios subrayaran insistentemente la idea de la in
mortalidad. consecuencia de la redención IIevrada a cabo por Attis. En 
cualquier caso, lo cierto es que los emperadores romanos, especial
mente los últimos Antoninos, promovrieron enérgicamente el culto fri-
1¡1io con la esperanza de detener los avrances del cristianismo. 

208. ISIS Y LOS MISTERIOS EGIPCIOS 

Los Misterios egipcios se diferencian de las restantes asociacio
nes relis¡1iosas similares por el hecho de que se conocen su wris¡1en» y 
las etapas de su propagación por Asia y Europa. A comienzos del si-
1¡1lo 11 a.C.. Tolomeo Sóter decidió reforzar la unidad de su reino con 
ayuda de una divrinidad que fuese aceptada por todos, es¡1ipcios y 

42. Jaurobo!w cnobo!wque zn aetemum renatus. mscnpoon otada por H 
Hepdmg. op czt . pag 89. Era frecuente, sm embargo, la relteraoon del tauroboho 
a los vemte años. veanse A. L01sy, op czt . pags II9 y s1gs . M J Vermaseren, op 
czt . pag. ro6. 
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griegos. como dios supremo. Así fue como elevó a Serapis (Sarapis) 
a la dignidad de gran dios nacional. Según la tradición recogida por 
Plutarco,41 Tolomeo había visto en sueños la efigie del dios. En el 
año 286 (o 278) a.C .. la estatua fue traída de Sínope e instalada en 
el templo recién erigido en Alejandría. Aún se discute la etimología 
y la patria de origen de Serapis. Su nombre se hace derivar general
mente de Oserapis, es decir, «Üsiris-Apis».44 Por lo que respecta a su 
culto, Tolomeo Sóter encargó a dos eruditos teólogos que estable
cieran su estructura; fueron éstos el sacerdote egipcio Manetón y el 
griego Timoteo. El primero, autor de numerosos libros, entre ellos 
una historia de Egipto, conocía bien el culto griego; el segundo, 
miembro de la célebre familia de los Eumólpidas de Eleusis, se ha
bía hecho iniciar en numerosos Misterios. 

El éxito del nuevo culto quedó asegurado por el prestigio de 
que gozaban Isis y Osiris. Como ya hemos visto (véase § 33) ,  los teó
logos del Imperio Nuevo habían elaborado una grandiosa síntesis 
religiosa al asociar a Osiris y Ra; considerados como complementa
rios, estos dos grandes dioses terminaron por identificarse. La po
pularidad de Osiris no dejaba de aumentar, pues era el único dios 
egipcio que, después de haber sido asesinado, triunfó sobre la muer
te y fue «reanimado» por los cuidados de Isis y de Horus. En Abydos 
y en otros lugares se representaban delante de los templos diversos 
argumentos mítico-rituales que incluían los distintos episodios de su 
leyenda. Herodoto había asistido a ceremonias parecidas en Sais y 
las comparó con los Misterios griegos, por lo que se abstuvo de des
cribirlas.45 No cabe duda de que ciertos ritos osiríacos secretos, eje
cutados en el interior de los templos. se referían a la vida futura.46 

43· De lside, 28. 
44· Véase. sin embargo, R. Sriehl. «The Origin of the Cult of Saparis11. 
45· 11. 6r. El historiador había demostrado los mismos escrúpulos a propósi

to de los Misterios de Samotracia (!1. sr) .  de Eleusis (Il, 17 1 )  y del orfismo (11, 123). 
46. Véanse algunas indicaciones bibliográficas en F. Cumont. Les re!i¡ions 

orientales. págs. 243-244. nn. 96-10 1 ;  véanse también A Loisy. Les Mysteres pai'ens. 
págs. 1 36  y sigs.; G. Nagel, «The "Mysteries" oí Osiris in Ancient Egypt)), págs. 124 y 
sigs. (textos del templo de Abydos). 
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Pero sería aventurado interpretar estos ritos secretos en el sentido 
de verdaderas ceremonias iniciáticas. practicadas en beneficio de 
un individuo vivo y con vistas a asegurarle la «salvación». Por otra 
parte, es difícil imaginar que un teólogo experto como Manetón no 
integrara en los Misterios de Isis unas tradiciones religiosas más an
tiguas. Se ha podido demostrar, por ejemplo, que las aretalogías de 
Isis no representan una innovación reciente. sino que, por el con
trario, recogen fórmulas rituales arcaicas, relacionadas con la ide
ología real. 47 Por otra parte, como veremos enseguida, los Misterios 
de Isis prolongan ciertas ceremonias practicadas ya en el antiguo 
Egipto. 

Para nuestro propósito sería completamente inútil resumir la 
cronología y las peripecias de la difusión de este culto más allá de las 
fronteras de Egipto. Propagado primero por Asia Menor y por Gre
cia, penetró en Italia durante el siglo II a.C. y en Roma a comienzos 
del siglo 1. El culto egipcio se hizo tan popular que los romanos se 
opusieron decididamente en varias ocasiones al Senado cuando és
te trató de demoler sus templos. Como los restantes Misterios de la 
época helenística e imperial, los Misterios de Isis y de Serapis incluí
an fiestas públicas, un culto cotidiano y ritos secretos que constituí
an la iniciación propiamente dicha. Se conocen a grandes rasgos los 
dos primeros sistemas ceremoniales En cuanto a la iniciación. el tes
timonio de Apuleyo, en el libro XI de su Metamorfosis, es considera
do, y con razón, como el más valioso documento de toda la litera
tura antigua sobre los Misterios. 

Las dos grandes fiestas públicas reactualizaban ciertos episodios 
del mito de Osiris e Isis. La primera, el Navigium («navío de Isis>>) , se
ñalaba el comienzo de la navegación de primavera. La segunda, la 
Inventio de Osiris, se celebraba del 29 de octubre al r de noviembre. 
A los tres días de ayuno, de lamentaciones y pantomimas que re
presentaban la búsqueda de Osiris asesinado y desmembrado, así 
como los ritos funerarios practicados por Isis (véase § 29) seguían el 
gozo y la alegría de los devotos, al anunciárseles que el cuerpo del 

47· J. Bergman, lch bin lsís, págs. nr-qo. 
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dios acababa de ser hallado, recompuesto y reanimado.4x Los oficios 
cotidianos se celebraban al amanecer y por la tarde. Muy temprano se 
abrían las puertas del santuario y los espectadores podían contemplar 
las estatuas de los dioses y asistir al culto oficiado por los sacerdotes. 

Se�ún Apuleyo, el día previamente señalado por la diosa el pon
tífice asperjaba con a�ua al no'ílicio y le comunicaba «en secreto cier
tas instrucciones que no están hechas para la indi�na 'íi'OZ humana». 
Lue�o. en presencia de todos los asistentes, le recomendaba abstener
se durante diez días de alimentos cárnicos y de 'ílino. La 'íi'Íspera de la 
iniciación la multitud de los devotos le ofrecía di'ílersos re�alos; lue�o. 
revestido de una túnica de lino, era conducido por el sacerdote a la 
capilla más retirada del santuario. «Sin duda me 'ílas a interro�ar cu
riosamente, lector atento, para saber qué se dijo a continuación, qué 
se hizo. Lo diría si pudiera; lo oirías si estu'íliera permitido escucharlo 
... Sin embar�o. quizá sea un piadoso deseo lo que te tiene en suspen
so, y por ello no haré que tu impaciencia dure mucho. Escucha, pues, 
pero créeme, pues te di�o la 'ílerdad. He rozado los confines de la 
muerte; después de pisar el umbral de Proserpina, he retornado con
ducido a tra'íi'és de los elementos. En medio de la noche he 'ílisto bri
llar el sol; he podido contemplar cara a cara a los dioses infernales y 
a los dioses celestes, y los he adorado desde muy cerca».49 

Se trata. sin duda al�una, de una experiencia de muerte y resu
rrección, cuyo contenido específico, sin embar�o. i�noramos. El neófi
to desciende a los infiernos y retorna atra'ílesando los cuatro elemen
tos cósmicos; contempla el sol radiante en plena noche, ima�en que 
podría referirse a Osiris-Ra atra'ílesando durante la noche el mundo 
subterráneo; se acerca lue�o a los demás dioses, los contempla y 
adora. Se ha intentado descifrar a tra'ílés de estas frases eni�máticas 
otras tantas alusiones al recorrido del neófito a tra'íi'és de diferentes 
salas adornadas con las estatuas de los dioses y que representarían 
el mundo subterráneo, para penetrar bruscamente en una estancia 

48. Los antecedentes se remontan a las representaciones sagradas celebra
das en Abydos ya a partir de la XII dinastía. 

49· Metamorph. XI. 23-
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fuertemente iluminada. Otros in'ílesti�adores han hablado de expe
riencias parapsicoló�icas o de hipnosis. De hecho, todo cuanto se 
puede afirmar es que el mystes termina por sentirse identificado con 
Osiris-Ra o con Horus. En efecto, a la mañana si�uiente, el mystes, 
revestido de doce prendas que simbolizaban las doce estaciones zo
diacales, comparecía sobre un estrado, en el centro mismo del tem
plo, ceñida la cabeza con una corona de palma. «De este modo, 'íles
tido a ima�en del sol. colocado allí a semejanza de una estatua», se 
muestra a la multitud en presencia de la ima�en de Isis. Para el hé
roe de las Metamoifosís. aquel fue «el día ani'ílersario de su renaci
miento en el seno de los Misterios». La iniciación se completó con 
un banquete ritual al tercer día. Sin embar�o. pasado un año y a pe
tición de la diosa, el neófito fue introducido en los «Misterios noc
turnos del dios supremo»,50 ceremonia 'ílerosímilmente relacionada 
con la Inventio de Osiris. Finalmente, una nueva 'ílisión de la diosa le 
impone una tercera iniciación, pero Apuleyo nada dice sobre estas 
últimas pruebas iniciáticas. 

Como ya hemos 'ílisto ('íi'éase § 33) ,  en el anti�uo E�ipto se espe
raba una identificación póstuma con Osiris. Pero en 'ílirtud de su ini
ciación en los Misterios, el neófito obtenía ya en la tierra esta identi
ficación mística con el dios; dicho de otro modo: era el indi'íi'iduo 
'íi'i'íi'o el que se «di'íi'inizaba», no su alma en la condición subsi�uiente 
a la muerte. Del mismo modo que Osiris era «reanimado» por Isis, la 
«di'íi'inizacióm del neófito era esencialmente obra de la diosa. !�no
ramos la «situación existenciah del mystes, pero es se�uro que nin
�ún iniciado dudaba de su suerte pri'ílile�iada junto a los dioses una 
'íleZ muerto. Si, en lo referente a la iniciación propiamente dicha, 
nos 'ílemos reducidos a meras conjeturas, las noticias de Apuleyo nos 
permiten captar la estructura sincretista del nuevo culto. Los elemen
tos e�ipcios desempeñan un papel importante. En efecto, el ar�u
mento mítico-ritual de lsis y Osiris inspira las dos fiestas públicas y 
probablemente, al menos en parte, los ritos iniciáticos; la ele'íi'ación 
de Isis al ran�o de diosa uni'ílersal y hasta única, y de Osiris a la di�-

50- lbíd . . XI. 28. 
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nidad de dios supremo, se sitúa en la tendencia, atestiguada ya en 
época arcaica (véase § 33) ,  a promover al plano más elevado a di
versas divinidades. Por otra parte, el descendimiento del mystes a los 
infiernos y su ascensión a través de los elementos cósmicos delatan 
una concepción específicamente helenística. 

La gran popularidad de los Misterios egipcios durante los primeros 
siglos de la era cristiana, el hecho de que ciertos rasgos de la iconogra
fía y la mitología de la Virgen María se tomaran de Isis, denotan que se 
trata de una creación religiosa auténtica, no de un mero reviva! artificial 
y decadente. Los dioses de los Misterios han de ser considerados como 
nuevas epifanías de Isis y Osiris. Por otra parte, los teólogos neo-órficos 
y neoplatónicos desarrollarán precisamente estas interpretaciones hele
nísticas. Asimilado a Dioniso (que también fue muerto, despedazado y 
resucitado), Osiris ilustraba admirablemente la teología neo-órfica: la 
cosmogonía concebida como un autosacriÍicio de la divinidad, co
mo la dispersión de lo uno en lo múltiple, seguida de la «resurrección», 
es decir, la reunión de lo múltiple en la unidad primordial.\' 

La identificación mutua de todos los dioses desembocó en un 
«monoteísmo>> de tipo sincretista, tan estimado por los teósofos de la 
Antigüedad tardía. Es significativo que ese universalismo «monoteísta» 
exalte precisamente a los dioses patéticos por excelencia, tales como 
Dioniso y Osiris. Por lo que respecta a Isis y Osiris, sus últimas inter
pretaciones y revalorizaciones por obra de los teólogos de los Misterios 
y de los filósofos neoplatónicos serán consideradas durante siglos co
mo ilustrativas del auténtico y más profundo genio religioso egipcio.12 

209. LA REVELACION DE HERMES TRIMEGISTO 

Por hermetismo se entiende la totalidad de las creencias, ideas 
y prácticas transmitidas en la literatura hermética. Se trata de una 
recopilación de textos de valor desigual redactados entre el siglo 

51 .  Véase Macrobio, In somnium Scipionis. l. 12. 
52. Véase el tercer volumen. 
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m a.C. y el III d.C. Se distinguen dos categorías: los escritos pertene
cientes al hermetismo popular (astrología, magia, ciencias ocultas, 
alquimia) y la literatura hermética erudita, en la que destacan los 
diecisiete tratados en griego del Corpus Hermeticum.13 A pesar de sus 
diferencias de estructura, contenido y estilo, hay entre los dos grupos 
de textos una cierta unidad intencional que nos recuerda las rela
ciones entre el taoísmo filosófico y el popular (véase § 133) o la con
tinuidad entre las expresiones «clásica» y <<barroca» del Yoga. Crono
lógicamente, los textos del hermetismo popular son los más antiguos; 
algunos de ellos se remontan al siglo m a.C. En cuanto al hermetis
mo filosófico, se desarrolla especialmente en el siglo 11 de la era cris
tiana. 

Como era de prever, esta literatura refleja en mayor o menor 
grado el sincretismo judea-egipcio (y también algunos elementos ira
nios); se advierte también el influjo del platonismo, pero a partir del 
siglo 11 d.C. lo que predomina es el dualismo gnóstico. <<Por sus acto
res, su decorado, sus mitos, la literatura hermética parece egipcia. 
Esta pretensión, al menos por lo que se refiere a algunos textos anti
guos, se apoya en un conocimiento del Egipto tolemaico o romano, 
conocimiento cuya realidad no se ha de subestimar.»){ Los persona
jes (Thot, Agathodemón, Ammón, etc.), los decorados (Menfis o Te
bas, Hermópolis, Sais, Assuán, etc.) , ciertos moti\7os de la teología fa
raónica (por ejemplo, la aparición del suelo primordial en T ebas o 
en Hermópolis), la familiaridad con las antiguas tradiciones egip
cias,5' constituyen otros tantos indicios que es preciso tener en cuen
ta. La identificación de Thot con Hermes fue conocida ya por Hero
doto.'6 Para los autores de época helenística, Thot era el patrono de 

53 ·  Disponemos aún de la traducción latina, conocida bajo el título de As
depius, de un Discurso perfecto (lagos teleios) cuyo ori�inal se ha perdido, y de unos 
treinta extractos conservados en el Anthologium de Stobeo (hacia el año 500). 

54· J. Doresse. «L'hermétisme égyptianisant», pa�. 442. 
5 5· En efecto, los papiros han restituido las versiones helénicas exactas de 

ciertos mitos, por ejemplo, el de la diosa Tefnut, en el que aparece Thot Hermes; 
véase J. Doresse. op. cit. , pá�. 449· 

56. JI. 1 52. 



H ISTORIA DE LAS CREEN CIAS Y D E  LAS I D EAS RELIGIOSAS J I  

todas las ciencias, im?entor de los jeroglíficos y mago temible. Habría 
creado el mundo mediante la palabra. Ya los estoicos identificaban 
a Hermes con el [ogos.'-

Los escritos del hermetismo popular tu\7ieron importancia sobre 
todo en época imperial. Primero, por su carácter «<perativo>> . En 
efecto, durante una época aterrada por la omnipotencia del destino, 
estos textos revelaban los «secretos de la naturaleza» (la doctrina de 
la analogía, las relaciones de «simpatía» entre los diversos niveles 
cósmicos), gracias a los cuales se apropiaba el magus sus fuerzas se
cretas. En uno de los textos astrológicos, el Líber Hermetis,1s no apa
rece alusión alguna al problema de la muerte y de la vida futura; lo 
único que importaba era conseguir una vida feliz en la tierra. Pero el 
conocimiento -lo que significa el dominio- de la naturaleza era 
posible únicamente como don de la divinidad. «Puesto que se trata 
de descubrir toda una trama de simpatías y de antipatías que la na
turaleza mantiene en secreto, ¿cómo penetrar ese secreto si un dios 
no lo revela?»1) En consecuencia, la ciencia de tipo hermético cons
tituye a la vez un misterio y la transmisión iniciática de ese misterio; 
el conocimiento de la naturaleza se obtiene por la plegaria y el cul
to o, a nivel inferior, por la presión mágica.60 

En este corpus amorfo de recetas mágicas y de tratados sobre la 
magia natural y las ciencias ocultas aparecen con frecuencia con
cepciones propias de la literatura erudita. En el Kore kosmou (14-18) 
se describe la creación de las almas como una operación alquímica. 
La plegaria con que concluye el Asdepius se encuentra también en 
una receta mágica redactada en griego. La importancia de esta lite-

57· A J. Festugiere, La Revelatzon dHermes Tnsmegzste I. pags. 77 y sigs Una 
tradicion que se remonta a los pnmeros T olomeos narra que Thot, el pnmer Her 
mes, VIVIO «antes del diluvio"; el segundo Hermes, el Tnmegisto, le sucedio; sigUie
ron luego su hiJO Agathodemon y su meto Tat. Todos estos persona¡es aparecen 
citados en el tratado Kore kosmou La genealogw es autenticamente egipcia. 

58 .  El ongmal gnego se remonta al s1glo III a.C.; vease A J. Festugiere, op czt , 
I. pags. 122 y sigs. 

59· A J. Festugiere, Hermetzsme et mystzque pazenne, pag. 43· 
6o. !bid., pag. 44· 
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ratura hermética «popular» no ha de subestimarse. Inspiró la Histo
na natura[ de Plinio y el famoso escrito medieval Physiofogus; su 
cosmología y sus ideas dominantes (la doctrina de las simpatías y de 
las correspondencias, y especialmente la correspondencia entre ma
crocosmos y microcosmos) conocieron un notable éxito desde la 
Edad Media hasta finales del siglo XVIII; reaparecen no sólo entre los 
platónicos italianos y en Paracelso, sino también entre sabios tan 
distintos como John Dee, Ashmole, Fludd y Newton.6' 

Al igual que los textos populares, los escritos que integran la li
teratura hermética erudita se consideran revelados por Hermes Tri
megisto. Estos tratados difieren por su género literario y especial
mente por su doctrina. Ya en 1914 observó Bousset que el Corpus 
Hermeticum presenta dos teologías irreconciliables: una optimista (de 
tipo monista-panteísta) y otra pesimista, caracterizada por un fuerte 
dualismo. Según la primera, el cosmos es bello y bueno, ya que está 
transido de Dios."2 Al contemplar la belleza del cosmos, se llega a la 
divinidad. Dios, que es a la vez und3 y todo, 64 es creador y se le IIa
ma «Padre». El hombre ocupa el tercer lugar en la tríada, después de 
Dios y del cosmos. Su misión consiste en «admirar y adorar las cosas 
celestes, cuidar y gobernar las terrenas».61 En resumidas cuentas, el 
hombre es el complemento necesario de la creación; es «el ser vi
viente mortal. ornato del ser viviente inmortal»."" 

Por el contrario, la doctrina pesimista considera fundamental
mente malo al mundo: «No es obra de Dios, en todo caso del primer 
Dios, pues el primer Dios está infinitamente por encima de toda ma
teria, está oculto en el misterio de su ser y no es posible llegar a Dios 

6r .  Vease el tercer volumen. De momento, vease M. Ehade, Forr¡erons et Al
chzmzstes, 1977 , pags. 147 y s1gs., 1 8 1  y s1gs. 

62. El mundo es un «VIVIente mmortah (Corpus Hermetzcum VIII, r) ;  es lla
mado «dios" o «gran dJOSll, el «dios mvlSlble" se manifiesta a traves del mundo (Cor
pus Hermetzcum V, 2) 

63. Corpus Hermetzcum XI. u, etc. 
64. !bid. XII, 27 
65 Asdepzus, 8. 
66. Corpus Hermetzcum IV, 2. 
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sino huyendo del mundo. Hay que comportarse aquí abajo como un 
extranjero>> . l\7 Recordemos, por ejemplo, la �énesis del mundo y 
el drama patético del hombre se�ún el primer tratado del Corpus, el 
Poimandres: el intelecto superior andró�ino, el nous, produce en pri
mer lu�ar un demiur�o que modela el mundo y lue�o el anthropos, 
el hombre celeste, que desciende a la esfera inferior, donde, «en�a
ñado por el amor», se une a la naturaleza (physis) y en�endra al 
hombre terreno. En adelante, el anthropos divino deja de existir co
mo persona distinta, pues anima al hombre terreno; su vida se trans
forma en alma humana y su luz en nous. De ahí que, entre los seres 
terrenos, sólo el hombre sea a la vez mortal e inmortal. Sin embar
�o, con ayuda del conocimiento, el hombre puede «hacerse dios». 
Este dualismo, que deSV'aloriza el mundo y el cuerpo, subraya la iden
tidad entre lo divino y el elemento espiritual del hombre; al igual 
que la divinidad, el espíritu humano (nous) se caracteriza por la vida 
y por la luz. Puesto que el mundo es la «totalidad del mal»,6� es pre
ciso «hacerse extranjero al mundo»�>9 para hacer efectivo «el naci
miento de la divinidad»;70 en efecto, el hombre re�enerado dispone 
de un cuerpo inmortal, es «hijo de Dios, el todo en el todo»?' 

Esta teolo�ía, a la que se vinculan una cosmo�onía y una sote
riolo�ía específicas, posee una estructura «�nóstica» por excelencia 
(véase § 229). Pero sería imprudente relacionar con el �nosticismo 
propiamente dicho los tratados herméticos en que se admiten el 
dualismo y el pesimismo. Ciertos elementos mitoló�icos y filosóficos 
de tipo «�nóstico» forman parte del Zeitgeist de la época, como el 
desprecio del mundo, el valor salvífica de una ciencia primordial, re
velada por un dios o por un ser sobrehumano y comunicada bajo el 
si�no del secreto. Hemos de añadir a todo esto que la importancia 
decisiva atribuida al conocimiento transmitido de una manera ini-

67. A. J. Festugiere. Hermétisme et m;¡stique pai"enne, pág. 37; véase íd., Révé-
!ation l ,  págs. 84 y sigs. 

68.  Corpus Hermeticum VI. 4· 

69. Ibíd. XIII. r.  
70. Ibíd. XIII. 7· 
7r. lbíd. XIII. 2. 
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ciática a al�unos discípulos recuerda la tradición india Oas Upanis
hads, el Saml<hya y el Vedanta), del mismo modo que el «cuerpo in
mortal» del hombre re�enerado muestra ciertas analo�ías con el 
Hatha-Yo�a, el taoísmo y las alquimias india y china. 

210. ASPECTOS INICIÁTICOS DEL HERMETISMO 

Al�unos investi�adores (Reitzenstein y Geffd<en) han visto en el 
hermetismo una cofradía en sentido exacto, con sus do�mas, sus ri
tos y su litur�ia, cuyo «libro sa�rado» habría sido el Corpus Hermeti
cum. Si�uiendo a Bousset, W. Kroll y Cumont, Festu�iere rechaza es
ta hipótesis. En primer lu�ar, la presencia de dos doctrinas opuestas 
e irreconciliables es incompatible con la noción de una cofradía for
mada por <<un �rupo de hombres que han ele�ido deliberadamente 
un sistema de pensamiento y vida»; en se�undo lu�ar, no hay rastros, 
en la literatura hermética, de <<ceremonias peculiares de los fieles de 
Hermes. Nada que se parezca a los sacramentos de las sectas �nós
ticas, ni bautismo ni comunión ni confesión de los pecados ni im
posición de las manos para consa�rar a los ministros del culto. N o 
hay un clero ni apariencia al�una de or�anización jerárquica, de 
�rados de iniciación. Sólo se distin�uen dos clases de individuos: los 
que escuchan la palabra y los que la rechazan. Pero esta distinción 
IIe�a a perder toda su fuerza, entró en la literatura al menos a partir 
de Parménides».72 

Sin embar�o, a pesar de que no se impon�a la hipótesis de una 
cofradía secreta, jerárquicamente or�anizada, los �randes tratados 
del hermetismo erudito presuponen la existencia de �rupos cerrados 
que exi�irían una iniciación comparable a la de los alquimistas y los 
tantril<as. Se trata, por decirlo con una expresión del Asc!epius (25) ,  
de una religio mentís. En efecto, <<Dios recibe puros sacrificios espiri
tuales».73 Se advierten, sin embar�o, una atmósfera espiritual especí-

72. A. J. Festugiere. Hermétisme, pág. 38; véase íd., Révélation l, págs. 8r y sigs. 
73· Corpus Hermeticum l. :¡ .  
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fica y determinados componentes rituales; en efecto, los discípulos 
tienen santuarios para reunirse, respetan las re�las del silencio y 
�uardan secreto sobre las revelaciones; la catequesis se realiza con 
seriedad ceremonial y las relaciones entre el instructor y sus discípu
los poseen una resonancia reli�iosa. El mito del bautismo en una 
crátera indica la familiaridad con los rituales mistéricos.74 Se puede 
también presuponer el conocimiento de ciertas prácticas cuyo obje
to es provocar el éxtasis. pues Hermes relata a su discípulo Tat una 
experiencia extática que le permitía penetrar en un «euerpo inmor
tal». y Tat lo�ra imitarle.'1 

Podríamos decir que estamos ante un nuevo modelo de comu
nicación de una sabiduría esotérica. A diferencia de las asociaciones 
cerradas que cuentan con una or�anizacion jerarquica. ritos iniciáti
cos y la revelación pro�resiva de una doctrina secreta. el hermetis
mo, al i�ual que la alquimia, implica únicamente cierto número de 
textos revelados transmitidos e interpretados por un «maestro» a al
�unos discípulos cuidadosamente preparados (es decir. «puros» en 
virtud de la ascesis, la meditacion y determinadas prácticas cultua
les). Es necesario no perder de vista que la revelación contenida en 
los �rancies tratados del Corpus Hermeticum constituye una �nosis 
suprema. concretamente la ciencia esotérica que ase�ura la salva
ción; el mero hecho de haberla comprendido y asimilado equivale a 
una «iniciaciom.'6 Este nuevo tipo de iniciación, individual y pura-

7 4· Segun el tratado IV del Corpus Hermetzcum, al comtenzo de los tiempos 
lleno Dtos de espmtu (nous) una cratera. los que en ella se banan pasan a ser 
«hombres perfectos» Festugtere ha demostrado que se trata de la mezcla de dos 
ntos practtcados en los Mtstenos a) mgest10n de un hcor sagrado contemdo en la 
cratera. y b) un baño de punftcacton e tmctaoon; vease «Le bapteme dans le 
cratere», en Hermetzsme et m;¡stzque pazenne. pag roS 

75  Corpus Hermetzcum XIII, 3.13 

76 Festugtere ha anahzado oportunamente un estereotipo caractensttco de 
la epoca helemsttca· la transpostcton de un nto de los Mtstenos cultuales en ca!t
dad de metafora a lo que el autor llama un ((Mtsteno !tterano». Pero una transpo
stcton de este ttpo conserva stempre un cterto valor re!tgtoso, ya que mota la ac
t1Vtdad tmagmatlva del lector y le revela el sentido profundo de los Mtstenos 
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mente espiritual, hecha posible por la lectura atenta y la meditación 
de un texto esotérico, se desarrolla en epoca imperial y sobre todo 
después del triunfo del cristianismo. Ello es consecuencia, por un la
do, del considerable presti�io de que �ozaban los «libros sa�radoSI> de 
ori�en supuestamente divino y. por otro, a partir del si�lo v de nues
tra era. de la desaparición de los Misterios y del eclipse de otras or
�anizaciones secretas. En la perspectiva de este nuevo modelo de ini
ciación, las doctrinas esotéricas ya no se transmiten a través de una 
«cadena iniciática»; el texto sa�rado puede caer en el olvido durante 
si�los, pero bastará que sea redescubierto por un lector competente 
para que su mensaje resulte nuevamente inteli�ible y actual. 

La transmisión del hermetismo constituye un capitulo apasio
nante de la historia del esoterismo; se realizó a través de las literatu
ras sinaca y árabe, y en especial de los sabeos de Harran, en Meso
potamia, que sobrevivieron en medio del islam hasta el si�lo XI. 7 
Recientes investi�aciones han detectado ciertos elementos hermetis
tas en el Parzival de Wolfram von Eschenbach y en numerosos tex
tos españoles del si�lo XIII.'8 Sin embar�o. el verdadero «renacimien
tO» del hermetismo en Europa occidental se inició con la traducción 
latina del Corpus Hermeticum por Marsilio Ficino a petición de Cos
me de Médicis, acabada en 1463. Pero, como veremos en el tercer 
volumen, el redescubrimiento del Corpus Hermeticum constituye de 
hecho una nueva interpretacion, audaz y creadora, del hermetismo. 

21! .  LA ALQUIMIA HELENISTICA 

Los historiadores de las ciencias distin�uen tres épocas en la for
mación de la alquimia �recoe�ipcia:n a) la epoca de las recetas tec-

77· Los sabeos teman como «profetas» a Hermes y a Agathodemon, y cono 
oan muy bten el tratado IV del Corpus Hermetzcum, que lleva por titulo Cratera 
Segun H. y R. Kahane. la «cratera)) es lo mtsmo que el Gnal 

78 R y H Kahane, Jhe Krater and the Grazf Hermetzc Sources of the Parzz
fa!; td .. ((Hermetlsm m the Alfonsme Tradtttom 

79 Vease M E!tade. Forg-erons et Afchzmzstes. 1977'. pags. 123 y stgs 
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nicas relativas a las operaciones de aleación, tintura e imitación 
del oro (por ejemplo, los papiros de Leiden y de Estocolmo, fe
chados en el sil6lo m a.C.); b) la época filosófica, inaul6urada muy 
probablemente por Bolos de Mendes (sil6lo 11  a.C.), que se mani
fiesta en los Physika kai mystika, tratado apócrifo atribuido a De
mócrito; e) finalmente, la época de la literatura alquimista propia
mente dicha, la de Zósimo (sil6los IIHV) y de sus comentaristas 
(sil6los IV al VI). Si bien aún no ha sido resuelto el problema de la 
alquimia alejandrina, la brusca aparición de los textos alquímicos 
en torno a los comienzos de la era cristiana podría explicarse co
mo resultado del encuentro entre la corriente esotérica represen
tada por los Misterios, el neopital6orismo y el neo-orfismo, la as
trolol6ía, las «sabidurías orientales reveladas», el 16nosticismo, etc., 
una corriente esotérica que corresponde en especial a las 16entes 
cultivadas, a la intelligentsia, y las tradiciones «populares», que 
16Uardaban los secretos de oficio, las técnicas y los recursos mál6i
cos heredados de una remota Antil6üedad. En China podemos 
comprobar un fenómeno análol6o con el taoísmo y el neotaoísmo, 
y en la India con el tantrismo y el Hatha-Yol6a. Estas tradiciones 
se prolonl6aron en el mundo mediterráneo hasta la época helenís
tica y con ellas un comportamiento espiritual de estructura arcai
ca. Como ya hemos visto (§ 209) ,  el creciente interés por las téc
nicas y ciencias tradicionales relativas a las sustancias, las piedras 
preciosas y las plantas es un hecho característico de toda la Anti-
16üedad. 

¿A qué causas históricas hemos de atribuir el nacimiento de las 
prácticas alquímicas? Es casi sel6uro que nunca lo sabremos. Pero 
es dudoso que la alquimia se constituyera en disciplina autónoma 
partiendo de ciertas recetas para falsificar o imitar el oro. El Orien
te helenístico había heredado todas sus técnicas metalúrl6icas de 
Mesopotamia y ES6ipto, y es sabido que, a partir del sil6lo XIV antes de 
nuestra era, los mesopotámicos practicaban la prueba del oro. La 
pretensión de reducir una disciplina que ha preocupado al mundo 
occidental durante dos mil años a los esfuerzos desplel6ados para fal
sificar el oro es tanto como olvidar los extraordinarios conocimien-
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tos que poseían los antil6uos acerca de los metales y sus aleaciones y 
a la vez desestimar sus capacidades intelectuales y espirituales. La 
transmutación, fin principal de la alquimia helenística, no era nin-
16ún absurdo en el estado contemporáneo de la ciencia, ya que des
de hacía tiempo la unidad de la materia era un dol6ma de la filoso
fía 16riel6a. Pero resulta difícil creer que la alquimia surl6iera de las 
experiencias emprendidas para probar este dol6ma y demostrar ex
perimentalmente la unidad de la materia. No se comprenden bien 
una técnica espiritual y una soteriolol6ía que tuvieran como fuente una 
teoría filosófica. 

Por otra parte, cuando el espíritu 16riel6o se aplica a la ciencia, 
da pruebas de un extraordinario sentido de la observación y el ra
zonamiento. Pero ocurre que, al leer los textos de los alquimistas 
16riel6os, lo que más nos llama la atención es precisamente su falta 
de interés por los fenómenos físico-químicos, es decir, la ausencia 
de espíritu científico. Como observa Sherwood Taylor, «todos cuan
tos utilizaban el azufre tenían que observar necesariamente los cu
riosos fenómenos que se producen después de su fusión y el reca
lentamiento consecutivo del líquido. Sin embarl6o. a pesar de que el 
azufre es mencionado centenares de veces, jamás se alude a una so
la de sus características aparte de su efecto sobre los metales. Hay en 
ello un contraste tal con el espíritu de la ciencia 16riel6a clásica, que 
nos vemos obligados a concluir que los alquimistas no se interesa
ban por los fenómenos naturales que no sirvieran a sus fines. Pero 
es un error no ver en ellos sino buscadores de oro; en efecto, el to
no religioso y místico, perceptible especialmente en los textos tardí
os, no concuerda con el espíritu de los buscadores de riquezas ... En 
la alquimia no aparece ni siquiera un esbozo de all6o que podamos 
llamar ciencia ... El alquimista no recurre nunca a los procesos 
científicos».so Los textos de los antii6UOS alquimistas demuestran que 
«aquellos hombres no estaban interesados en fabricar oro; de hecho 
nunca hablan del oro real. El químico que examina sus obras expe-

8o. F. Sherwood Taylor. A Survey of Greek Alchemy. pág. u o. Véase también, 
1d .. «Ürigins of Greel< Alchemy)), págs. 42 y sigs. 
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rimenta la misma impresión que e l  albañil que pretendiera sacar in
formaciones prácticas de un texto de la francmasonería».81 

Si la alquimia no podía sur�ir del deseo de falsificar el oro Oa 
prueba del oro era conocida desde hacía al menos doce si�los) ni de 
una técnica científica �rie�a (acabamos de 'íler la falta de interés que 
muestran los alquimistas por los fenómenos físico-químicos en cuan
to tales). por fuerza habremos de buscar en otro lado los «orí�enes» 
de esta disciplina sui generis. Más que la teoría filosófica de la unidad de 
la materia, fue probablemente la 'ílieja concepción de la Tierra Ma
dre portadora de los minerales-embriones ('íi'éase § 1 5 )  la que crista
lizó la fe en una transmutación artificial. es decir. Ile'íi'ada a cabo en 
un laboratorio. Las primeras operaciones alquímicas se debieron 
probablemente a la conjunción de los simbolismos. las mitolo�ías Y 
las técnicas de los mineros, los metalúr�icos y los herreros. Pero el 
papel decisi'ílo debió de corresponder al descubrimiento experimen
tal de la sustancia viva. tal como la sentían los artesanos. En efecto, 
la ori�inalidad de la alquimia con respecto a la ciencia �rie�a radica 
en la concepción de una vida compleja y dramática de la materia. 
Hay moti'ílos para suponer que la experiencia de la vida dramática de 
la materia se hizo posible �radas al conocimiento de los Misterios 
�reco-orientales. 

El ar�umento de los «dolores», la «muerte» y la «resurrección» de 
la materia está atesti�uado desde sus comienzos en la literatura al
quimista greco-egipcia. La transmutación, el opus magnum que pro
duce la piedra filosofal. se obtiene haciendo pasar la materia por 
cuatro fases, denominadas, en función de los colores que adoptan 
los ingredientes. melansis (negro), leukosis (blanco), xanthosis (ama
rillo) y iosis (rojo). El megro» (la nigredo de los autores medie'íi'ales) 
simboliza la «muerte>>. Pero hemos de insistir en que las cuatro fases 
del opus están ya atestiguadas en los Physika kai mystika pseudode
mocriteos, es decir. en el primer texto propiamente alquímico (si
glos n-1 a.C.). Con 'ílariantes innumerables, las cuatro (o cinco) fases 
de la obra (nigredo, albedo. citrinitas. mbedo. a 'íleces viriditas. a 'íle-

8r. F. Sherwood Taylor, A Surve;¡ of Greek Alchemy. pá�s. 138 Y si�s. 
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ces cauda pavonis) se mantienen a tra'ílés de toda la historia de la al
quimia árabe y occidental. 

Pero hay más. Lo que en realidad se proyecta sobre la materia 
para transmutarla es el drama místico del dios, su pasión, muerte y 
resurrección. En resumen, la alquimia trata a la materia del mismo 
modo que era tratado el dios en los Misterios: las sustancias minera
les «sufren», «mueren», «renacen» a otro modo de ser; en una pala
bra: son transmutadas. Zósimo narra una 'í7isión82 que tu'ílo en sue
ños: un personaje llamado Ión le re'íi'ela que ha sido traspasado por 
la espada. desmembrado. decapitado. desollado. quemado en el fue
�o. pero que sufre todo esto «a fin de poder cambiar su cuerpo en es
píritU». Al despertar. Zósimo se pregunta si todo cuanto ha 'ílisto en 
sueños no se referirá al proceso alquímico de la combinación del 
a�ua, si no será Ión la fi�ura, la imagen ejemplar del agua. Como ha 
demostrado Jung, esta a�ua es el aqua permanens de los alquimistas; 
las «torturas» que sufre por el fue�o corresponden a la operación de 
la separatio.83 

Recordemos que la descripción de Zósimo no sólo nos remite al 
desmembramiento de Dioniso y los demás ccdioses mortales» de los 
Misterios (cuya ccpasión» puede homologarse, en un determinado 
plano, con los distintos momentos del ciclo 'ílegetal. especialmente 
con las torturas, la muerte y la resurrección del «espíritu del grano»), 
sino que además presenta notables analogías con las 'ílisiones iniciá
ticas de los chamanes y. en general. con el esquema básico de todas 
las iniciaciones arcaicas. En las iniciaciones chamánicas, las pruebas, 
si bien se sufren en «estado segundo», resultan muchas 'íleces de una 
extremada crueldad; el futuro chamán asiste en sueños a su propio 
desmembramiento, a su decapitación y a su muerte. 84 Si tenemos en 
cuenta la uni'ílersalidad de este esquema iniciático y. por otra parte, 
la solidaridad entre metalúrgicos, herreros y chamanes; si recorda
mos que las antiguas cofradías mediterráneas de metalúr�icos y he-

82. Tratado sobre el arte II!, 1,2-3. 
83 .  C. G. Jun�. «Die Visionen des Zosimus», pá�s. 1 53 y si�s. 
84. Véase M. Eliade. Le chamanisme. pá�s. 52 y si�s. y passim. 
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rreros disponían, muy verosímilmente, de unos Misterios propios, si
tuaremos la visión de Zósimo en un universo espiritual propio de las 
sociedades tradicionales. Ello mismo nos permitirá valorar la �ran 
innovación de los alquimistas; en efecto, éstos proyectaron sobre !a 
materia !a función iniciática de! dolor. Gracias a las operaciones al
químicas. equiparadas a las «torturas», la «muerte» y la «resurrección» 
del mystes, la sustancia es transmutada, es decir, accede a un modo 
de ser trascendental, se convierte en «oro». Pero. como es sabido, el 
oro se toma como símbolo de la inmortalidad. La transmutación al
química equivale. por consi�uiente, a la perfección de la materia,'' lo 
que supone, para el alquimista, el Io�ro de su propia «iniciación». 

En las culturas tradicionales, los metales y los minerales eran 
considerados or�anismos vivos; se hablaba de su �estación, creci
miento y nacimiento e incluso de su matrimonio (véase § 15). Los al
quimistas �reco-orientales adoptaron y revalorizaron todas estas creen
cias arcaicas. La combinación alquímica del azufre y el mercurio se 
expresa casi siempre en términos de «matrimonio». Pero este matri
monio es a la vez una unión mística entre dos principios cosmoló�i
cos. Ahí reside la novedad de la perspectiva alquímica: la vida de la 
materia ya no se expresa en términos de hierofanías «vitales», como 
en la perspectiva del hombre arcaico, sino que adquiere una dimen
sión «espiritual»; dicho de otro modo: asume la si�nificación iniciáti
ca del drama y del dolor, y por ello mismo también el destino del es
píritu. Las «pruebas iniciáticas», que en el plano del espíritu 
conducen a la libertad, la iluminación y la inmortalidad. en el plano 
de la materia llevan a la transmutación, a la piedra filosofal. Podría
mos comparar esta revalorización audaz de un ar�umento mítico-ri-

85 .  C. G. Jun¡;. Psycho[ogie und A!chemie, pá¡;s. 4 16  y si¡;s .. habla de la re
dención, mediante la obra alquímica. del anima mundi, cautiva en la materia. 
Esta concepción, de estructura y ori¡;en ¡;nósticos, fue profesada con se¡;uridad 
por al¡;unos alquimistas; por otra parte, se inte¡;ra en toda la corriente de pensa
miento escatoló¡;ico que desembocaría con el tiempo en la idea de la apocatásta
sis del cosmos. Pero, al menos en sus comienzos. la alquimia no postulaba la cau
tividad del anima mundi en la materia, si bien es cierto que, aunque oscuramente, 
ésta era sentida como la Tierra Madre. 
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tual antiquísimo (la �estación y el nacimiento de los minerales en el 
seno de la Tierra Madre; el hornillo asimilado a una nueva matriz 
telúrica, en la que el mineral termina de �estarse; el minero y el me
talúr�ico como sustitutos de la Tierra Madre para acelerar y perfec
cionar el «crecimientO» de los minerales) con la «transmutación» de 
los viejos cultos a�rarios en reli�iones mistéricas. Más adelante ten
dremos ocasión de medir las consecuencias de este esfuerzo por «es
piritualizan la materia. por «transmutarla».H" 

8ú. Véase el tercer volumen de la presente obra. 



Capítulo XXVII 

Nuevas síntesis iranias 

212. ORIENTACIONES RELIGIOSAS BAJO LOS ARSÁCIDAS 
(247 a.C.-220 d.C.) 

Tras la caída del Imperio aqueménida (330 a.C.), la religión ira
nia se vio arrastrada por el amplio y complejo movimiento sincretis
ta que caracteriza la época helenística (véase § 205) .  La reconquista 
de la independencia para una parte del Irán por obra del jefe parto 
Arsaces, que el año 24 7 a.C. se proclamó rey y fundó la dinastía de 
los Arsácidas, no siNió para detener aquel proceso. Es cierto que los 
partos aportaron toda una tradición religiosa y cultural propia de 
los j inetes de las estepas. Es muy probable que ciertos elementos de la 
ideología real. que se precisan a partir de los Arsácidas, representen 
la herencia de aquellas tribus indomables que nomadeaban desde 
hacía siglos por los confines del Imperio. Pero la atracción del hele
nismo resultó irresistible y. al menos hasta el siglo I d.C.. los Arsáci
das fomentaron la helenización (en sus monedas aparecen las efigies 
de los dioses griegos) .  Pero recordemos que el modelo que se trata de 
imitar, el helenismo alejandrino, había asimilado ya por su cuenta 
numerosos elementos semitas y asiánicos. 

Los documentos contemporáneos son numerosos y de una gran 
variedad: textos de autores griegos y latinos, monumentos, inscrip
ciones, monedas. Pero las noticias que aportan sobre las creencias y 
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las ideas reli�iosas iranias resultan más bien decepcionantes. La crea
tividad reli�iosa de los Arsácidas se deja entrever mucho mejor a tra
vés de documentos posteriores. Las investi�aciones recientes han de
mostrado que los textos tardíos expresan las creencias y las ideas 
articuladas o revalorizadas en época parta. Tal era. por otra parte, el 
estilo de la época: como resultado de múltiples contactos e inter
cambios culturales, sur�en nuevas formas de reli�iosidad a partir de 
unas concepciones más anti�uas. 

Las fuentes contemporáneas nos dicen en esencia que: a) Mitra 
es adorado en todo el Imperio y que este dios está relacionado de 
manera especial con los monarcas; '  b) los ma�os constituyen una 
casta de sacerdotes sacrificadores que ejercen sus competencias es
pecialmente en relación con los sacrificios cruentos (de toros y ca
ballos); Estrabón escribe que los ma�os adoraban a Anahita, pero 
hay indicios de que participaban también en el culto a Mitra (tenían 
un cometido asi�nado en sus Misterios); e) es muy popular el culto 
al fue�o; d) durante los si�los II y 1 a.C. circulaba bajo el título de 
Oráculos de Histaspes un apocalipsis escrito en �rie�o (Histaspes es la 
forma S(irie�a de Vishtaspa) diris¡iido contra Roma (cuya caída se va
ticinaba), pero dependiente de la literatura escatolós¡iica irania.c 

Pero las S(irandes creaciones relis¡iiosas de la época parta se sitúan 
en otro orden de cosas. A comienzos del sis¡ilo 1 a.C. empiezan a pro
pas¡iarse por el mundo mediterráneo los Misterios de Mitra (el primer 
documento data del año 67 a.C.); ello nos autoriza a conjeturar que 
hacia la misma época se precisa la idea del rey mesiánico, siempre 
en relación con un ars¡iumento mítico-ritual elaborado en torno a 
Mitra. Por encima de las controversias, parece probable, como ha 
demostrado Widens¡iren, que el mito del Salvador, tal como aparece 

r. La divinización de los soberanos en vida. fenómeno característico de la 
epoca helemstica. se atestigua también entre los Arsácidas. y de ello se conocen al 
menos tres casos; véase J. Duchesne-Guillemin, La re!igion de f'lmn anden, pág. 
22) ,  con bibliografía. 

2. J. Bidez-F. Cumont. Les Mages hef!énisés l. pág. 2 17;  G. Widengren, Les re
!igions de !'Jran. págs. 228  y sigs.; J. R. Hinnells. «The Zoroastrian doctrine of sal
vatiom. págs. LF y sigs. 
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en el S(inóstico Himno de !a Perla, se formó en tiempo de los Arsáci
das. Finalmente, durante la misma época se desarrolló la teolos¡iía 
zurvanista y se elaboraron las ideas relativas al tiempo, la eternidad, 
la precedencia de la creación «espiritual» con respecto a la creación 
material y el dualismo absoluto, concepciones que serán sistemati
zadas, y a veces laboriosamente ors¡ianizadas, als¡iunos si�los más tar
de. bajo los Sasánidas. 

Es importante no perder de vista la solidaridad fundamental en
tre todas estas formas relis¡iiosas. La diversidad de las expresiones se 
explica por la diferencia de los fines perses¡iuidos. Sería inútil. por 
ejemplo, buscar elementos de la ideolos¡iía real en las manifestacio
nes corrientes de la relis¡iión popular o en las especulaciones teolós¡ii
cas. Una característica común a todas estas creaciones es que, al 
mismo tiempo que prolon�an concepciones más arcaicas, permane
cen «abiertas», en el sentido de que sis¡iuen desarrollándose durante 
los sis¡ilos sis¡iuientes. Los Oráculos de Histaspes reco�en motivos es
catolós¡iicos clásicos, probablemente de oris¡ien indoiranio (el acorta
miento del año, la decadencia universal. la batalla final, etc.) que se
rán elaborados en los apocalipsis pahlevis de la épocas sasánida. y 
ante todo en el Bahman Yasht. Por una parte, los Oráculos justifican 
sus profecías sobre la base de una cronolos¡iía escatolós¡iica de siete 
mil años, cada uno de cuyos milenios está dominado por un plane
ta, en lo que se transparenta la influencia babilónica (véase la bien 
conocida serie: siete planetas, siete metales, siete colores, etc.). Pero 
la interpretación de este esquema cronolós¡iico es irania. Durante los 
seis primeros milenios, Dios y el Espíritu del Mal combaten por la su
premacía; el Mal parece victorioso. pero Dios envía al dios solar Mi
tra (= Apolo, Helios), que domina el séptimo milenio; al final de este 
último período cesa el poder de los planetas y un incendio universal 
renueva el mundo.' Estas mito-cronolos¡iías de perspectivas escatoló
s¡iicas conocerán una enorme popularidad en el mundo occidental a 
comienzos de la era cristiana. 

:¡. F. Cumont. ((La Fin du monde selon les mages occidentauxll, págs. 93 y 

sigs.; J. Bidez-F. Cumont. Les Mages he!!enises l. págs. 2 1 8  y sigs. 
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La esperanza escatoló!gica se adivina asimismo en las tradiciones 
relativas al nacimiento de un rey-salvador. asimilado a Mitra. La 
concepción tradicional del rey divino y kosmokrator, mediador entre 
los hombres y los dioses, se enriquece con nue"'ilas si�nificaciones so
terioló�icas. proceso fácil de comprender en una época dominada 
por la espera del Salvador. La bio�rafía fabulosa de Mitrídates Eu
pátor ilustra admirablemente esta esperanza escatoló�ica. En efecto, 
su nacimiento es anunciado por un cometa; sobre el niño recién na
cido cae un rayo. pero sólo deja en su cuerpo una cicatriz; la edu
cación del futuro rey constituye una lar�a serie de pruebas iniciáti
cas; al ser coronado, Mitrídates. como tantos otros soberanos, es 
tenido por encarnación de Mitra.4 Un ar�umento mesiánico de aná
lo�as características informa la leyenda cristiana de la Navidad. 

213. ZUR\?ÁN Y EL ORIGEN DEL MAL 

Aún no han sido resueltos los numerosos problemas que plan
tean ZuNán y el zuNanismo. Se trata con se�uridad de un dios ar
caico.1 Ghirshman cree haber identificado a ZuNán en un bronce 
del Luristán que representa al dios alado y andró�ino dando a luz 
dos �emelos (que le salen de los hombros) ;  tres procesiones, símbo
lo de las tres edades del hombre. le presentan como homenaje el 
barsom.6 Si la interpretación es correcta, de ahí se si�ue que el mito 
de ZuNán como padre de Ohrmazd y Ahrimán era ya conocido en 
una época mucho más anti�ua que la fecha de los primeros testi-

4· Justino. XXXVII, 2; Plutarco. Quaest conviv. I. 6,2; G. Widen€1ren. op. cit . 
pá€1S. 266 y si�s.; íd., «La Ié�ende royale de I'Iran antique», passim. 

5· G. Widen�ren, Hochgottglaube im alten Iran, pá�. 310. ha creído reconocer 
su nombre de las tabliiias de Nuzi (si�los xm-xn). pero E. A. Speiser ha demostra
do que el nombre en cuestión ha de leerse como Zarwa(n) y corresponde a una 
diosa hurrita; véase Annual of the American Schools of Oriental Research. r6 (1936), 
pá�. 99.  nn. 47-48. 

6. R. Ghirsman, Atribus Aszae, 21 ( 19 58), pá�s. 37 y si�s.; J. Duchesne-Guille
min, op. cit . . pá�. 1 46. 
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monios escritos. Se�ún la noticia de Eudemo de Rodas (se�unda mi
tad del si�lo I\7 a.C.), «los ma�os ... llaman al todo uno e inteli�ible 
unas veces "Espacio" y otras "Tiempo"; de ahí habrían nacido tanto 
Ohrmazd y Ahrimán como la luz y Ias tinieblaS>l.7 La noticia es im
portante; en efecto, nos ase�ura que hacia finales de la época aque
ménida eran corrientes entre los iranios las especulaciones sobre el 
tiempo y el espacio como fuente común de los dos principios, el del 
bien y el del mal. encarnados en Ohrmazd y Ahrimán. 

El término avéstico para desi�nar el tiempo es thwasa, literal
mente «el santo)) o «el que se apresura¡¡; Widen�ren opina que ya 
desde el principio desi�naba la bóveda celeste, epíteto propio de un 
dios del cielo dueño del destino.8 Es probable. por tanto, que ZuNán 
fuera ori�inalmente un dios celeste, fuente del tiempo y distribuidor 
de la buena y la mala fortuna, señor en última instancia del destino. 9 
De todos modos, la estructura de ZuNán es arcaica; recuerda a cier
tas divinidades primitivas en las que coexisten las polaridades cós
micas y los antagonismos de todo tipo. 

En el Avesta reciente (textos redactados probablemente durante 
el si�lo I\7 a.C.) se menciona raras veces a ZuNán, pero siempre apa
rece relacionado con el tiempo y el destino. Un texto'o precisa que, 
antes de llegar al Puente Chinvat (§ ro3) «creado por Mazda)), las al
mas de los justos y de los impíos avanzan por «el camino creado por 
ZuNán». La función escatoló�ica del tiempo-destino o, dicho de otro 
modo, la duración temporal concedida a cada individuo queda de 
este modo claramente establecida. En otro pasaje!I se presenta a 

7· El texto de Eudemo ha sido publicado por J. Bidez-F. Cumont, Les Mages 
hellénisés II. pá�s. 69-70; véase ibíd. I. pá�s. 62 y si�s. 

8. G. Widen�ren. Hochgottglaube, pá�s. 232 y si�s.; R. C. Zaehner, Zurvan. a 
Zoroastrian Dilemma. pá�s. 89 y si�s. 

9· Eudemo afirma que Zurván era adorado ori�inalmente por los ma�os. es 
decir. en el país de los medos; eiio hace difícil decidir si el silencio de Zaratustra se 
explica por razones polémicas o si denota simplemente la escasa importancia y 
aun la ausencia de este dios del tiempo y del destino en los ambientes del Profeta. 

ro. Videvdiit. 19,29. 
1 1 .  Videvdiit. 19,13 y 16. 

http://Hochgottglau.be
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ZuT'ilán como el tiempo infinito. Por lo demás, se distingue entre Zur
van akarana, el «tiempo infinito)), y Zurvan darego xvadhata, el «tiem
po largamente autónomOll. '2 

Todo ello presupone una teoría sobre la forma en que la dura
ción temporal brota del seno de la eternidad. En los textos pahlevis, 
el «tiempo largamente autónomo,, emerge del «tiempo infinitÜ)) y, 
después de haber durado doce mil años, retorna a él. ' 1  La teoría de 
los ciclos formados por un cierto número de milenios es ciertamen
te antigua, pero fue articulada de modos diversos en la India, el Irán 
y Mesopotamia. Si bien se popularizó hacia finales de la Antigüedad y 
fue utilizada en innumerables apocalipsis y profecías, la teoría de los 
milenios tuvo especial importancia en el Irán, sobre todo en los me
dios ZUT'ilanistas. En efecto, las especulaciones sobre el tiempo y el 
destino abundan especialmente en los escritos zurvanistas, en los 
que se emplean lo mismo para explicar el origen del mal y su actual 
predominio en el mundo que para ofrecer una solución más riguro
sa al problema del dualismo. 

Plutarco recogió,'4 tomándola de fuentes del siglo rv a.C., la doc
trina del «mago Zoroastro11: «Üromazdes, nacido de la más pura luz,, 
y «Aremanos, nacido de las tinieblas,,, ejercen alternativamente cada 
uno el poder durante tres mil años y se combaten durante otros tres 
mil. La creencia de que el mundo durará nueve mil años, divididos 
en tres períodos iguales (al predominio de Ohrmazd sucede el de 
Ahrimán y luego vienen otros tres mil años de lucha), aparece en un 
escrito tardío y rico en elementos ZUT'ilanistas. ' '  Pero el zoroastrismo 
excluye la idea de un período gobernado por Ahrimán, por lo que es 
verosímil que las fuentes utilizadas por Plutarco se relacionen con 
las convicciones ZUT'ilanistas. Por otra parte, el mismo Plutarco escri
be que Mitra, que se halla entre Ohrmazd y Ahrimán, y que por ello 
es calificado como «mediadon, había enseñado a los persas los sa-

1 2. Yasht. 72,10.  
q. Bundahishn. 1, 20; Denkart. 282. 
14. De Jsid et Osir. . 46-47. 
15. Menok 1 Khrat. 7,11.  
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crificios que debían ofrecer a sus dioses, entre los que había una 
ofrenda de carácter ctónico-infernal, destinada al «mal demonio,,, 
concepción que tampoco encaja en el zoroastrismo.'6 

ZuT'ilán no es mencionado por Plutarco, pero el mito de los 
Gemelos y su dominio alternante aparecen en numerosas fuentes 
tardías como específicamente zurvanistas. Según un padre arme
nio, Ezni.R de Kolb, cuando nada existía, ZuT'ilán (Zrwan, «que sig
nifica "destino" o "gloria",,) ofreció durante mil años un sacrificio a 
fin de obtener un hijo.'7 Después de haber dudado de la eficacia de 
su sacrificio («¿Qué utilidad podrá tener el sacrificio que ofrezco?,,) ,  
concibió dos hijos, Ohrmazd «en virtud del sacrificio ofrecido,, y Ah
rimán «en virtud de la duda sobredicha,,. ZuT'ilán decidió hacer rey al 
primero de los dos nacidos. Ohrmazd conoció el pensamiento de su 
padre y lo comunicó a Ahrimán. Éste desgarró la matriz y salió pri
mero.'x Pero cuando declaró a ZuT'ilán que era su hijo, él replicó: «Mi 
hijo es perfumado y luminoso, pero tú eres tenebroso y maloliente,,. 
Entonces nació Ohrmazd, «luminoso y perfumado,,, y ZuT'ilán quiso 
consagrarlo rey. Pero Ahrimán le recordó su voto de hacer rey al pri
mogénito. A fin de no violar su juramento, ZuT'ilán le otorgó la so
beranía durante nueve mil años, pasados los cuales reinaría Ohr
mazd. Entonces, prosigue Ezni.R, Ohrmazd y Ahrimán «se pusieron a 
hacer criaturas. Todo cuanto creaba Ohrmazd era bueno y recto, 
mientras que todo lo creado por Ahrimán era malo y tortuoso,,. Su
brayemos que ambos dioses son creadores, si bien la creación de 
Ahrimán es exclusivamente mala. Esta aportación negativa a la obra 
cosmogónica (montañas, serpientes y animales dañinos) constituye 

1 6. El texto de Plutarco es analizado por G. Widen�ren. Rel de ['Jran, pá�s. 
244 y si�s., que reco�e además la biblio�rafía reciente. 

17 .  Eznih, Contra fas sectas 11. cap. 8, texto trad. R. C. Zaehner. ZUivan, pá�s. 
438-439· 

1 8 .  Eznih entendió perfectamente que Zurván era hermafrodita. Otros auto
res tardíos. sin embar�o. hablan de una <<madren o de una «esposan de Zurván; 
vease R. C. Zaehner. op. cit. , pá�s. 6) y si�s., 423.  428. Véanse los textos de Eznih 
y de Teodoro bar Konai reco�idos en J. Bidez-F. Cumont, op. cit. 11. pá�s. 89-91., y 
en R. C. Zaehner, op. cit . .  pá�s. 421 y si�s., con su discusion en ibíd., pá�s. 54 y si�s. 
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un elemento esencial en numerosos mitos y leyendas populares de 
carácter cosmo�ónico difundidos desde la Europa oriental hasta Si
beria, y en ellos se asi�na un cometido específico al ad\7ersario de 
Dios.19 

Como afirma un importante tratado pahlevi,20 «por la ejecución 
del sacrificio ha sido creada toda la creación». Esta idea, así como el 
mito de Zuf\7án, son con se�uridad indoiranios. pues también apa
recen en la India. A fin de obtener un hijo. Prajapati ofrece el sacri
fici021 diik�iiyaiJa; también tu\7o una duda mientras sacrificaba («¿De
bo ofrecerlo? ¿No debo ofrecerlo?»). Prajapati es además el �ran dios 
que produce de su propio cuerpo el uni\7erso y representa al año. el 
ciclo temporal (\7éase § 76).  La duda, con sus desastrosas conse
cuencias. constituye un error ritual. El mal es. por consiguiente. el re
sultado de un accidente técnico. de una inadvertencia del sacrificador 
divino. El mali�no no cuenta con un estatuto ontoló�ico propio, si
no que depende de su autor in\7oluntario, que por otra parte se apre
sura a poner límites por anticipado a su existencia. 

El tema mitoló�ico de las consecuencias nefastas de la duda tie
ne numerosos paralelos en los mitos -atesti�uados aquí y allá por 
todo el mundo- que explican el ori�en de la muerte o del mal por 
falta de \7i�ilancia o imprevisión del creador. Es notoria la diferencia 
con respecto a la concepción más anti�ua, que comparte también 
Zaratustra: Ahura Mazda en�endra dos espíritus, pero el espíritu ma
lo elige libremente su manera de ser (\léase § 103). El Señor Sabio no 
es responsable directo de la aparición del mal. También en numero
sas reli�iones arcaicas implica el ser supremo una coincidentia oppo
sitorum, pues constituye la totalidad de lo real. Pero en el mito zur
\7anista, al i�ual que en otros mitos análo�os, el mal es producido por 
el mismo �ran dios, aunque in\7oluntariamente. De todos modos, al 
menos en la tradición reco�ida por Ezni.R. Zuf\7án no desempeña nin-

19 .  Véase nuestro estudio «Le Diable et le Bon DieU». en De Zalmoxis á Gen
gis Khan. págs. 8 1-230. 

20. Gran Bundahishn. 3 .20. 
21. Véase S. Levi. La doctrine du sacrifice dans les Briihmanas, 1898 .  pág. 1 38. 
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�ún cometido en la creación cósmica, sino que él mismo se recono
ce deus otiosus al ofrecer a sus hijos �emelos los símbolos de la sobe
ranía (el barsom a Ohrmazd y. se�ún el libro pahlevi Zatspmm. «un 
utensilio hecho de la sustancia misma de la sombra» a Ahrimán). 

214- LA FUNCIÓN ESCATOLÓGICA DEL TIEMPO 

En la medida en que nos es posible orientarnos en las capas su
cesi\7as de los textos pahlevis y sus reelaboraciones (llevadas a cabo 
cuando el mazdeísmo se con\7irtió en la I�lesia oficial del Imperio sa
sánida [226-63 5 ]  e incluso después de la conquista musulmana) ,  el 
zuf\7anismo se parece sobre todo a una teolo�ía sincretista elabora
da por los ma�OS22 medos más que a una reli�ión independiente. En 
efecto, no se ofrecen sacrificios a Zuf\7án, y lo que es más, este dios 
primordial es mencionado siempre junto a Ohrmazd y Ahrimán. 
Precisemos que la doctrina de los milenios implicaba siempre, de 
una o de otra manera, la referencia a Zuf\7án, bien como dios cós
mico del tiempo. bien simplemente como símbolos o personificación 
del tiempo. Los nueve mil o doce mil años que abarca la historia del 
mundo son interpretados por referencia a la persona misma de Zur
\7án. Se�ún ciertas fuentes siríacas. 2l Zuf\7án está rodeado de otros 
tres dioses, que en realidad son hipóstasis suyas, Asoqar, Frasoqar y 
Zaroqar. Estos nombres se explican por los epítetos a\7ésticos arioka
m («que hace \7irih> ) ,  fra5okam («que hace espléndido>>) y mariokam 
(«que hace \7iejo») 24 Se trata e\7identemente del tiempo existencial. 
como puede ser captado a lo lar�o de las tres etapas de la \?ida hu
mana: ju\7entud. madurez \7iril. ancianidad. En el plano cósmico, ca-

22. G. Widengren ha puesto de relieve las relaciones entre el zurvanismo y 
los magos medos; véase Les religions de l1ran. págs. 320 y sigs. 

23. Los textos han sido traducidos por R. C. Zaehner. Zurvan, págs. 435· 439. 
440 y sigs. Véase el comentario de J. Duchesne-Guillemin, op. cit. , págs. 317 y sigs. 

24. H. S. Nyberg, «Questions de cosmogonie et de cosmologie mazdéennes», 
págs. 89 y sigs.; R. C. Zaehner, Zurvan, págs. 221 y sigs.; G. Widengren, op. cit. , págs. 
3 17 y sigs. 
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da uno de estos tres momentos temporales puede ser referido a un 
período de tres mil años. Esta «fórmula de los tres tiempos» aparece 
en las Upanishads y en Homero.2' Por otra parte. en los textos pah
leV'is se emplea una fórmula anábga; por ejemplo. Ohrmazd «era. es 
y será», y se dice que «el tiempo de Ohrmazd» (zaman i Ohrmazd) 
«era. es y será siempre»."' Pero ZuNán (= Zaman) es también <<el que 
era y será todas las cosaSII . 27 

En resumen, las imá�enes y el simbolismo temporales están 
atesti�uados indiferentemente en contextos zoroastristas o zuNanis
tas. Lo mismo se obseNa con respecto al ciclo de los doce mil años, 
que desempeña un cometido en las especulaciones zuNanistas. Zur
V'án aparece como un dios de cuatro rostros, y diV'ersas tétradas cos
moló�icas siNen para circunscribirle. como conV'iene a un anti�uo 
dios celeste del tiempo y del destino. 2x Si reconocemos al dios Zur
V'án en el «tiempo ilimitadm (zaman i akaranak). se diría que tras
ciende a Ohrmazd y Ahrimán, pues se afirma que «el tiempo es más 
poderoso que las dos creaciones,, . 2� 

También podemos se�uir las polémicas entre la ortodoxia maz
deísta, que endureció pro�resiV'amente el dualismo, y la teolo�ía zur
V'anista. La idea de que Ohrmazd y Ahrimán son hermanos. en�en
drados por ZuNán, es naturalmente condenada en un pasaje del 
Denkart.30 De ahí que en los libros pahle'Vis ortodoxos nunca se plan
tee el problema de los orí�enes de los dos adV'ersarios. Ohrmazd y 
Ahrimán existen desde la eternidad. pero el adV'ersario dejará de 
existir en un determinado momento, en el futuro. Se entiende que 

25. Véase G. Widengren, op. cit . . pág. 3 19. n. 4; véase Homero, Ifíada l .  70. 
26. Véase el texto trad. R. C. Zaehner. o p. cit. , pág. 2 78. 
27. Véase el texto en R. C. Zaehner, ibíd., págs. 232 y 283; véase G. Widen

gren. op. cit. , págs. 3 1 8  y sigs. 
28. Véanse H. S. Nyberg, «Questions de cosmogonie», pág. 57; R. C. Zaehner, 

op. cit. , págs. 54· 97 y sigs. 
29. Fragmento del primer capítulo del Bundahishn. trad. G. Widengren, op. 

cit . . pág. 325· 
30. Denkart (M 829; 1-5) ,  a propósito de la exegesis del texto gáthico sobre 

los dos espíritus ( Y  asna. 10.3); véase J. Duchesne-Guillemin, o p. cit. , págs. r85  y sigs. 
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también para el mazdeísmo ten�a importancia capital el tiempo y la 
doctrina de los milenios. 

Se�ún la teolo�ía mazdeísta. el tiempo no sólo es indispensable 
para la creación, sino que además hace posible la destrucción de 
Ahrimán y la supresión del mal. ' ' En efecto. Ohrmazd creó el mun
do a fin de 'Vencer y aniquilar al mal. La cosmo�onía presupone ya 
una escatolo�ía y una soteriolo�ía. De ahí que el tiempo cósmico 
ya no sea circular. sino lineal; tiene un principio y tendrá un final. La 
duración temporal es la consecuencia indirecta del ataque de Ahri
mán. Al crear el tiempo lineal y limitado como inteNalo en el que 
tendrá lu�ar el combate contra el mal. Ohrmazd le ha conferido a la 
'VeZ un sentido (escatolo�ía) y una estructura dramática (�uerra inin
terrumpida hasta la 'Victoria finaD. lo que equiV'ale a decir que creó 
el tiempo limitado como historia sa�rada. Ahí radica la �ran ori�i
nalidad del pensamiento mazdeísta. que interpreta la cosmo�onía, la 
antropo�enia y la predicación de Zaratustra como momentos con
secutiV'os de una sola historia sa�rada. 

2r5 .  LAS DOS CREACIONES: «MENOK» Y «GETIK11 

Se�ún el capítulo primero del Bundahishn. Ohrmazd y Ahrimán 
existen desde la eternidad. pero mientras que Ohrmazd. infinito en 
el tiempo. es delimitado por Ahrimán en el espacio, Ahrimán es li
mitado tanto en el espacio como en el tiempo. ya que en un deter
minado momento dejará de existir. Dicho de otro modo: en el maz
deísmo. Dios es ori�inalmente finito, ya que está circunscrito por su 
adV'ersario, Ahrimán. '2 Esta situación se prolon�aría por toda la eter
nidad de no haber atacado primero Ahrimán. Ohrmazd respondió 

) l .  En el Bundahishn (1. r; véase R. C. Zaehner, Jeachings of the Magi. pág. 
35) ,  Ohrmazd aparece todavía con tres nombres: el Tiempo, el Espacio y la Reli
gión. La cuaternidad está adaptada del zurvanismo, pero es necesaria para expli
car la creación; véase J. Duchesne-Guillemin, op. cit. , págs. 309-3TO. 

32· R. C. Zaehner. Jeachings of the Magi, pág. 30. 
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creando el mundo, lo  que le  permite hacerse infinito también en el 
espacio. De este modo, Ahrimán contribuye a la perfección de Ohr
mazd. Dicho de otro modo: el mal, inconsciente e in\7oluntariamen
te, ayuda al triunfo del bien, concepción que reaparece constante
mente en la historia y que apasionaba a Goethe. 

Ohrmazd prevé en su omnisciencia el ataque y produce una 
creación «ideah o «espiritual>>. El término utilizado, menok, resulta di
fícil de traducir, pues se refiere a un mundo que puede ser lo mismo 
perfecto que embrionario. Según los distintos textos, lo que es menok 
es perfecto;B el mundo era inmortal al principio;34 en estado de 
menok, la creación era perfecta, y a lo largo de los tres mil años que 
duró, estaba «sin pensamiento, sin movimiento, impalpable».35 En lo 
que más se insiste es en el carácter celeste y espiritual del estado de 
menok. «He venido del mundo celeste (menok)», se dice en un texto 
del siglo IV, «no ha sido en el mundo terreno (getik) donde empecé 
a existir. He sido manifestado originalmente en estado espiritual. mi 
estado original no es el estado terreno».36 Precisemos, sin embargo, 
que no se trata de una existencia abstracta, de un mundo platónico 
de ideas. El estado de menok, por el contrario, puede definirse como 
espiritual y concreto a la vez. 

En el drama cósmico y en la historia del mundo se distin�uen 
cuatro etapas. Durante el primer tiempo se produce la agresión de 
Ahrimán y las tinieblas contra el mundo luminoso de Ohrmazd. (Se 
trata de un dualismo de tipo acósmico, pues en la doctrina de Zara
tustra, Ahura Mazda es creador tanto de la luz como de las tinie
blas.)P  Antes de transferir la creación del estado espiritual (menok) 
al estado material (¡etik),  Ohrmazd pide a los Fravashis (espíritus 

33 ·  Datastan i Denzk. 37.3 y sigs. 
34· Denkart. 9·37·5· 
35 ·  Bundahishn, I 6. Véanse otros textos citados y comentados por J. Du

chesne-Guillemin, op. cit. , págs. 310-3 rr ;  véase también M. Boyce, A History of Zo
roastrianism l. págs. 229 y sigs. 

36.  Pand Namak i Zartusht (= Lzbro de los consejos de Zartusht), estrofa 2, 
trad. H. Corbin, «Le Temps cyclique dans le mazdéisme», pág. 1 5 1 . 

37· fasna, 44·5· 
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preexistentes que residen en el cielo) que acepten una existencia cor
pórea en la tierra para combatir contra las fuerzas del mal,3s cosa 
que los Fravashis aceptan. En ello se trasluce el apego a la vida en
carnada, al trabajo y, en última instancia, a la materia, rasgo especí
fico del mensaje de Zaratustra. Es clara la diferencia con respecto al 
pesimismo �nóstico y maniqueo.39 En efecto, antes de la a�resión de 
Ahrimán, la creación material (getik) era en sí misma buena y per
fecta; si se corrompió, fue por el ataque de Ahrimán, que introdujo 
el mal en ella. El resultado fue el estado de «mezcla» (gumeci.sn) en 
que a partir de entonces se halla toda la creación, estado que ya no 
desaparecerá sino después de la purificación final. Ahrimán y sus 
huestes demoníacas echan a perder el mundo material al penetrar 
en él y mancharlo con sus creaciones dañinas, pero sobre todo al 
instalarse en el cuerpo de los hombres. En efecto, al�unos textos dan 
a entender que Ahrimán no responde a la creación material de Ohr
mazd con una creación getik de orden ne�ativo, sino que para co
rromper el mundo le basta con penetrar y habitar en él. «En conse
cuencia, cuando Ahrimán deje de tener su morada en los cuerpos 
de los hombres, será eliminado del mundo entero.»40 

La agresión de Ahrimán se describe en términos patéticos: des
�arra la periferia del cielo, penetra en el mundo material (¡etik), 
mancha las aguas, envenena la ve�etación y de ese modo provoca 
la muerte del toro primordial.4' Ataca a Gayomart, el primer hom
bre, que es manchado por la Prostituta, a través de la cual mancha 
Ahrimán a todos los hombres. (Sin embargo, Gayomart estaba des
tinado a vivir aún treinta años después de la a�resión.) A continua
ción, Ahrimán se arroja en el fuego sagrado y lo mancha, provocan-

38.  Bundahishn. cap. l. trad. R. C. Zaehner. Zurvan, pág. 336. 
39 ·  Para el mazdeísmo. el dualismo radical de Mani representaba la herejía 

por excelencia. 
40. Denkart, VI. 264. trad. S. Shaked, «Sorne notes on Ahreman», pág. 230. 
41. De su médula nacen las plantas alimenticias y medicinales, de su esper

ma son producidos los animales útiles. Se advierten las reminiscencias de un mi
to de tipo «Hainuwele»; véase § 1 1 .  Sobre la muerte del toro, véanse J. Duchesne
Guillemin, op. czt. , págs. 323-324; M. Boyce, op. cit. , págs. 1 38  y sigs., 2)! .  
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do el  humo. Pero aún en el  apo�eo de su poder, Ahrimán perma
nece cautivo en el mundo material. pues, al cerrarse, el cielo lo cir
cunscribe en la creación como en una trampaY 

216.  DE GAYOMART A SAOSHYANT 

Gayomart es hijo de Ohrmazd y Spandarmat, la tierra; al i�ual 
que otros macrántropos míticos. tiene forma redonda y «brilla como 
el sol»Y Cuando muere, de su cuerpo nacen los metales; su simien
te es purificada por la luz del sol y una tercera parte de la misma cae 
en tierra y produce el ruibarbo, del que nacerá lue�o la primera pa
reja humana, Masye y Masyane. Dicho de otro modo: la pareja pri
mordial nace del antepasado mítico (Gayomart) y de la Tierra Ma
dre, y su primera forma es ve�etal (mitolo�ema difundido por todo 
el mundo). Ohrmazd les ordena hacer el bien, no adorar a los de
monios y abstenerse de alimentos. En efecto. Masye y Masyane pro
claman a Ohrmazd como creador, pero ceden a la tentación de Ah
rimán y proclaman que éste es el creador de la tierra. del a�ua y de 
las plantas. A causa de esta «mentira», la pareja es condenada y sus 
almas permanecerán en el infierno hasta la resurrección. 

Durante treinta días viven privados de alimento, pero lue�o maman 
la leche de una cabra y aparentan que les desa�rada; fue una se�unda 
mentira que fortaleció a los demonios. Este episodio mítico puede in
terpretarse de dos maneras: a) el pecado de la <<mentira», o b) el pecado 
de haber comido, es decir, de fundamentar la condición humana; en 
efecto, en numerosos mitos arcaicos la pareja primordial no tiene nece
sidad de alimentarse. Por otra parte, se�ún la creencia irania, al final de 
los tiempos renunciarán los hombres al hábito de comer y beber."" Pa-

42. Abrimán ya no puede atacar al cielo. pues los Frahvasis. armados de 
lanzas. defienden ahora las (áortalezas del cielo»: vease R. C. Zaehner. Dawn and 
Twihght of Zoroastrianism. pág. 270. 

43· Platón, Symp . . 1 89  d y si15s. 
44· BundahL>hn. trad. R. C. Zaehner, Ieachings of the Magz. pag. 145 :  véase. 

1d , Zurvan. pa¡;. l ') 2. 
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san treinta días más y Masye y Masyane sacrifican un animal manso y 
lo asan. Ofrecen una porción al fue�o y otra a los dioses, lanzándola al 
aire, pero un buitre la arrebata. (Poco tiempo después es un perro el pri
mero que come la carne.) Esto puede si�nificar que Dios no aceptó la 
ofrenda. pero también que el hombre no debe ser carnívoro. Durante 
cincuenta años, Masye y Masyane no experimentan nin�ún deseo se
xual. Pero se ayuntan y nacen dos �emelos, «tan deliciosos» que la ma
dre devora uno de ellos y el padre el otro. Ohrmazd suprime entonces 
ei �usto por los niños, para que sus padres los dejen con vida. 4' A con
tinuación, Masye y Masyane tienen otras parejas de �emeios. que serán 
los antepasados de todas las razas humanas. 

El mito de Gayomart (avéstico gaya maretan. «vida mortal») es 
muy si�nificativo en orden a valorar el trabajo de los teólo�os zoroas
tristas en su reinterpretación de la mitoio�ía tradicional. Como Ymir o 
Purusha. Gayomart es un macrántropo primordial y andró�ino, pero 
su sacrificio es diversamente valorado. De su cuerpo ya no se crea Ia 
totalidad del mundo. sino únicamente los metales -dicho de otro 
modo, los planetas- y. de su semilla, el ruibarbo que da ori�en a la 
primera pareja humana. Dei mismo modo que en Ia especulación ju
día posterior se atribuyen a Adán unos ras�os cosmoló�icos y a la vez 
unas virtudes espirituales eminentes, Gayomart es elevado a una posi
ción excepcional. En la historia sa�rada mazdeísta aparece al lado de 
Zaratustra y Saoshyant. En efecto. en la creación material (gete) reci
be Gayomart la primera revelación de la Buena Reli�ión. 1r- Puesto que 
sobrevivió treinta años a la a�resión de Ahrimán, pudo transmitir la 
revelación a Masye y Masyane, que a su vez la comunicaron a sus 
descendientes. La teolo�ía mazdeísta proclama a Gayomart hombre 
justo y perfecto por excelencia, i�ual a Zaratustra y Saoshyant. 1-

45·  Greater Bundahishn XIV. § 14 . trad. R. C. Zaehner. Ieachings. pág. 73:  
véase otra traducción en A. Christensen. Le premier homme et le premier roi l. 

págs. 1')-20. 
46. Denkart. 7.14 trad. M. Mole. Culte. mythe et cosmologie dans l'lmn an

czen, pág. 504. 

47· Vease los textos citados por M. Mole y su comentario. op. czt. , págs. 4íl )  

y sigs . .  5 2 1 .  
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Obra de teólo�os tardíos. la exaltación de Gayomart terminó por 
si�nificar una rehabilitación de la humanidad. En efecto, el hombre 
fue creado bueno y dotado de un alma y un cuerpo inmortal. al 
igual que Gayomart. La muerte fue introducida en el mundo mate
rial por Ahrimán, como consecuencia del pecado de los antepasa
dos. Sin embar�o. como observa Zaehner,48 para el zoroastrismo, el 
pecado ori�inal no es propiamente un acto de desobediencia, sino 
un error de juicio; en efecto, los antepasados se equivocaron al to
mar a Ahrimán como creador. Pero Ahrimán no lo�ró matar el al
ma de Gayomart ni, en consecuencia, las almas de los hombres. És
tas, por otra parte, son las mejores aliadas de Ohrmazd. ya que el 
hombre es el único ser del mundo material dotado de libre albedrío. 
Pero el alma no puede actuar sino a través del cuerpo en el que mo
ra, de modo que el cuerpo es el instrumento o el westidm del alma. 
Por otra parte, el cuerpo no está hecho de tinieblas (como afirman 
los �nósticos), sino de la misma sustancia que el alma; en el princi
pio, el cuerpo era brillante y perfumado, pero la concupiscencia lo 
volvió hediondo. Sin embargo, después del juicio escatoló�ico, el al
ma recuperará un cuerpo resucitado y �lorioso.4� 

En resumen, �racias a su facultad de ele�ir entre el bien y el mal, 
el hombre no sólo ase�ura su salvación, sino que además puede coo
perar a la obra redentora de Ohrmazd. Como ya hemos visto (véase 
§ 104), todo sacrificador contribuye a la «transfi�uración» del mundo 
al restaurar en su propia persona la situación de pureza que precedió 
a la «mezcla» (giimedsn) producida por el ataque de Ahrimán. En efec
to, para el mazdeísmo, la creación material -es decir, la materia y la 
vida- es buena en sí misma y merece ser purificada y restaurada. La 
doctrina de la resurrección de los cuerpos proclama de hecho el valor 
inestimable de la creación. Se trata de la más audaz y ri�urosa valo
ración reli�iosa de la materia que se conoce antes de las «filosofías qui
mistas» occidentales del si�lo XVII (véase el tercer volumen). 

48.  Jhe Dawn and Jwili¡ht of Zoroastrianism, pá!i1. 267. 
49· Véanse los pasajes del Denkart traducidos y comentados por R. C. Za

ehner. o p. cit . .  pá!i1S. 2 73 y si!i1s. 
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Durante los tres mil años que median entre la muerte de Gayo
mart y la aparición de la pareja primordial, por un lado, y el adve
nimiento de Zaratustra. por otro, se desarrolló una serie de reinos le
�endarios, entre los que destacan los de Yim (Yama), Azdahal< y 
Freton. Zaratustra aparece en e[ centro de fa historia, a i�ual distan
cia de Gayomart y del Salvador futuro. Saoshyant. (Se�ún una tra
dición del si�lo IV d.C.. Saoshyant nacerá de una vir�en que se ba
ñará en el la�o Kasaoya. cuyas ondas conservan mila�rosamente la 
semilla de Zaratustra.) Como hemos visto ya (véanse §§ 104, II2) , la 
revelación final (jraso-kereti) tendrá lu�ar a continuación de un sa
crificio ofrecido por Saoshyant. Los libros pahlevis describen más 
pormenorizadamente los episodios de este ar�umento escatoló�ico. 
Ante todo. durante los tres últimos milenios, los hombres se absten
drán �radualmente de comer carne, leche y plantas, para nutrirse fi
nalmente de a�ua tan sólo. Se�ún el Bundahishn. esto es precisa
mente lo que les ocurre a los viejos que se aproximan a su fin. 

En realidad, la escatolo�ía toma los actos y los �estos de los an
tepasados para anularlos. De ahí que el demonio Az (la concupis
cencia) ,  careciendo ya de poder sobre los hombres, se verá obli�ado 
a devorar a los demonios. A la muerte del toro primordial por Ahri
mán corresponde el sacrificio escatoló�ico del buey Hathayos, reali
zado por Saoshyant y Ohrmazd. El brebaje preparado con su �rasa 
o su tuétano, mezclado con haoma blanco, hará inmortales a los 
hombres resucitados. En su calidad de hombre primordial, Gayo
mart será el primer resucitado. Se repetirán los combates que tuvie
ron lu�ar en el principio; reaparecerá el dra�ón Azdahal< y pedirá 
que resucite Freton, que le había vencido in i!!o tempore. Los dos 
ejércitos se enfrentarán en la batalla final. y cada combatiente ten
drá su adversario preestablecido. Ahrimán y Az serán los últimos en 
caer bajo los �olpes de Ohrmazd y de Sroz.50 

50. Véanse Bundahishn. 34.23; J. Duchesne-Guillemin. op. cit . . pá!i1S. 350 y 

si!i1s.; R. C. Zaehner, Dawn and Jwili¡ht. pá!i1S. 309 y si!i1S. Se trata con se!i1uridad de 
un mito escatoló!i1ico indoeuropeo conservado todavía en la India brahmánica y 

entre los !i1ermanos; véanse §§ 177. 192.  
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Según ciertas fuentes, Ahrimán quedará reducido para siempre 
a la impotencia; según otras, será expulsado por el mismo agujero 
por el que penetró en el mundo, para ser aniquilado.5 1 Un incendio 
gigantesco hará descender metales fundidos de las montañas; en es
te río de fuego, abrasador para los malvados, como de leche tibia 
para los justos, serán purificados los cuerpos resucitados durante tres 
días. La combustión hará que terminen por desaparecer las monta
ñas. mientras que los vaiies se colmarán y quedarán cerradas las 
aberturas que comunican con los infiernos. (La tierra liana, como es 
sabido, viene a ser una imagen del paraíso, primordial o escatológi
co.) Después de la renovación, los hombres, libres ya del peligro de 
pecar, vivirán eternamente, gozando de unas bienaventuranzas a la 
vez carnales (por ejemplo, se reunirán las familias) y espirituales. 

217. Los MISTERIOS DE MITRA 

Según Plutarco,' ' los piratas de Cilicia «Celebraban en secreto los 
Misterios» de Mitra; vencidos y capturados por Pompeyo, difundie
ron este culto por Occidente. Ésta es la primera referencia explícita 
a los Misterios de Mitra.'l Ignoramos el proceso que sirvió para que 
el dios iranio exaltado por el Mihryasht (véase § nr) se convirtiera en 
el Mitra de los Misterios. Su culto se desarrollaría verosímilmente en
tre los magoi establecidos en Asia Menor y en Mesopotamia. Dios 
campeón por excelencia. Mitra se había convertido en protector de 
los soberanos partos. El monumento funerario de Antíoco I de Co
magene (69-34 a.C.) muestra al dios estrechando la mano del rey. 
Pero el culto regio de Mitra no implicaba. al parecer, ningún rito se-

5r. Menok 1 Xrat, 8 , 1 1-1 5; Denkart, XII. 13 ;  § 297; véanse las demás fuentes ci
tadas por J. Duchesne-Guillemin, op. cit. , pá\l. 3)T ;  R. C. Zaehner, op. czt. , pá\lS. 3 1 4  
y si\lS. y 351 ;  G .  Widenllren, Les rel de !'Iran. pa\ls. 2 30  y si\ls. 

52. Pomp. XXIV. 5· 
53· Todas las demás fuentes (literarias. epi\lráíicas y arqueolollicas) sobre el 

culto y su penetración en Occidente se remontan únicamente a los primeros si
\llos de la era cristiana. 
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creta; desde finales de la época aqueménida, las grandes ceremonias 
de Mithrakana se celebraban en público. 

La teología y la mitología de los Misterios mitraicos nos son co
nocidas especialmente a través de los monumentos figurativos. Los 
literarios son escasos y se refieren principalmente al culto y a la je
rarquía de los grados iniciáticos. Uno de aqueiios mitos narraba el 
nacimiento de Mitra de una roca (de petra natus), al igual que el an
tropomorfo UlliRummi (§ 46), el frigio Agditis (§ 207) y un célebre 
héroe de la mitología osseta.'" De ahí que la caverna desempeñara 
un cometido capital en los Misterios de Mitra. Por una parte, según 
AI-Bí:runi, la víspera de su entronización se retiraba el monarca par
to a una gruta, mientras que sus súbditos le veneraban como a un 
recién nacido, más exactamente, como a un niño de origen sobre
natural.' ' Las tradiciones armenias hablan de una caverna en la que 
se encerraba Meher (es decir, Mihr, Mitra) y de la que salía una vez 
al año. En efecto, el nuevo rey era Mitra reencarnado y renacido.'6 
Aparece de nuevo este tema iranio en las leyendas cristianas de la 
gruta de Belén IIena de luz.'- En resumen, ei nacimiento milagroso 
de Mitra formaba parte de un gran mito iranio-sincretista del Cos
mócrata-Redentor. 

El episodio mitológico esencial incluye ei rapto del toro por Mi
tra y su sacrificio por orden del SoL según parece desprenderse de 
ciertos monumentos. La inmolación del toro figura casi en Ia totali
dad de Ios monumentos, bajorrelieves y pinturas, de carácter mitrai
co. Mitra cumple con disgusto su misión; volviendo Ia cabeza, sujeta 
con una mano Ios aliares del toro y con Ia otra Ie hunde ei cuchiiio 
en el flanco. «Dei cuerpo de la víctima moribunda nacieron todas Ias 
hierbas y plantas saludables ... De su médula espinal germinó ei tri-

54· Véase G. Dumézil. Légendes sur les Hartes, pá\ls. 192  y Si\lS. 
5 5 · Al-B!runi, India 11 (trad. Sachau), pá\l. 10. 
56 .  G. Widenllren, Iranzsch-semitische Ku!turbegegnung. pá\l. 65; íd., Les rel de 

!1ran. pá\l. 269. Véanse otros ejemplos en S. Hartman. Gayomart, pá\l. 6o, n. 2; 
1 80. n. 6. Véase también l. Gershevitch, en Mithraic Studies. pá\ls. 85 y si\ls., 3 56. 

57· Véanse M. Eliade. Méphistophéles et !'androgyne, pá\lS. 61 y Si\ls.; íd .. De 
Zalmoxis á Gengzs Khan, pá\ls. 37  y Si\lS. 
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�o que da el pan, y de su san�re. la vid, que produce el licor sa�ra
do de los Misterios.l>58 En un contexto zoroastrista. el sacrificio del to
ro por Mitra resulta eni�mático. Como ya hemos visto (§ 215) ,  la 
muerte del toro primordial se debe a Ahrimán. Un texto tardío,59 sin 
embar�o. narra los efectos beneficiosos de aquella inmolación: de la 
semilla del toro primordial. purificada por la luz de la luna. nacen 
las especies animales. mientras que de su cuerpo brotan las plantas. 
Desde el punto de vista de la morfolo�ía. esta «muerte creadora)) se 
explica mejor en una reli�ión de tipo a�rario que en un culto iniciá
tic0.60 Por otra parte, como acabamos de ver (§ 216) ,  al final de los 
tiempos será sacrificado el buey Hathayos por Saoshyant y Ohr
mazd. y el licor compuesto de su �rasa o de su médula espinal hará 
inmortales a los hombres. Podríamos relacionar. por consi�uiente, la 
hazaña de Mitra con este sacrificio escatoló�ico; en tal caso podría
mos decir que la iniciación en los Misterios de Mitra anticipa la re
novación final. es decir, la salvación del mystes. 6 1 

La inmolación del toro tiene lu�ar en la caverna. en presencia 
del sol y la luna. La estructura cósmica del sacrificio queda indicada 
por los doce si�nos del zodíaco o los siete planetas. junto con los 
símbolos de los vientos y de las cuatro estaciones. Dos personajes, 
Cautes y Cautopates, vestidos al estilo de Mitra y cada uno de ellos 
con una antorcha encendida en la mano, miran atentamente la ha
zaña del dios; representan otras dos epifanías de Mitra en su calidad 
de dios solar (en efecto, el Pseudo-Dionisia habla del «triple Mitra))).62 

s8. F. Cumont. Les M;¡steres de Mithra, 2.a ed., pá¡¡. II3. Véase íd .. Jextes et Mo
numents figurés relatifs aux M;¡steres de Mithra l. pá¡¡s. 197 y si¡¡s., r 86  y si¡¡s. 

59· Bundahishn VI. E. 1-4. 
6o. G. Widen¡¡ren recuerda un ritual babilonio tardío, Ka!u, en el que se sa

crifica un toro para ase¡¡urar la fecundidad cósmica; véase Iranisch-semitische Kuf
turbegegnung. pá¡¡s. s r  y si¡¡s. 

61. Para una interpretación análo¡¡a de la tauroctonía, véase J. R. Hinnels, en 
Mithraic Studies, pá¡¡s. 305 y si¡¡s. Por otra parte, desde H. Windischmann ( r8 s9). 
numerosos iranólo¡¡os han señalado las sorprendentes similitudes entre Mitra y 
Saoshyant. Véase J. R. Hinnels, op. czt. , pá¡¡. 3II  y n. 1 3 2. con referencias. 

62. Epzst. VII. 
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Las relaciones entre Mitra y So! plantean un problema que aún 
no ha sido resuelto; por una parte, si bien es inferior a Mitra, So! le 
ordena sacrificar el toro; por otra. Mitra es llamado en las inscrip
ciones So! invictus. Al�unas escenas muestran a So! arrodillado ante 
Mitra y en otras ambos dioses se estrechan la mano. En cualquier 
caso. Mitra y So! sellan su amistad en un banquete en el que com
parten la carne del toro. El festín tiene lu�ar en la caverna cósmica. 
Los dos dioses son servidos por asistentes que llevan máscaras de 
animales. Este banquete constituye el modelo de las comidas ritua
les en las que los iniciados. con máscaras que si�nificaban sus �ra
dos, servían al jefe (pater) del conventículo. Se supone que poco des
pués tiene lu�ar la ascensión de So! al cielo, escena fi�urada en 
numerosos bajorrelieves. También Mitra se eleva al cielo; al�unas 
imá�enes lo presentan corriendo detrás del carro solar. 

Mitra es el único dios que no sufre el destino trá�ico de las res
tantes divinidades mistéricas. De ahí podemos concluir que el ar�u
mento de la iniciación mitraica no incluía pruebas que evocaran la 
muerte y la resurrección. Antes de la iniciación los aspirantes se 
comprometían mediante juramento (sacramentum) a �uardar secre
to de los Misterios. Un texto de san Jerónimd1 y numerosas inscrip
ciones nos han transmitido la nomenclatura de los siete �rados de la 
iniciación: cuervo (comx). desposado (nymphus). soldado (miles). le
ón ([ea), persa (perses). corredor del sol (he!iodromus) y padre (pater). 
Se concedía la admisión a los primeros �rados incluso a niños a par
tir de la edad de siete años; es de suponer que recibirían una deter
minada educación reli�iosa y aprenderían los cánticos e himnos. La 
comunidad de los iniciados se dividía en dos �rupos: los «servidore9) 
y los «participantes)) , el se�undo inte�rado por los iniciados a partir 
del �rado de !eo.64 

I�noramos los detalles de la iniciación en los diversos �rados. En 
sus polémicas contra los «sacramento9 mitraicos (iinspirados por Sa-

63. Epist. CVII. ad La.etam. 
64. Véase F. Cumont. Jextes et Monuments figurés l .  pá¡¡. 3 17  y 11, pá¡¡. 42, 

donde se cita un fra¡¡mento de Porfirio. De abstznentia IV, r6. 
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tanás!), los apolo�etas cristianos aluden al  «bautismO», que, 'Verosí
milmente, introducía al neófito en la nue\la \7ida.65 Es probable que 
este rito se resef\lara al iniciado que se preparaba para el �rado de 
miles.66 Sabemos que se le ofrecía una corona, pero el mystes debía 
rechazarla, diciendo al mismo tiempo que «Mitra era su única coro
nall.r'" Lue�o se le marcaba en la frente con un hierro al rojd'x o era 
purificado con una antorcha encendida."9 En la iniciación para el 
�rado de feo se 'Vertía miel en las manos del candidato y se le unta
ba con ella la len�ua. La miel, en efecto, era el alimento de los re
cién nacidos y de los biena\7enturados.7" 

Se�ún un autor cristiano del si�lo IV, se 'Vendaba los ojos del 
candidato, mientras le rodeaba una tropa frenética, imitando los 
unos el �raznido del cuef\lo y a�itando sus alas o ru�iendo como 
leones los otros. Al�unos candidatos, Ii�adas las manos con tripas 
de pollo, debían saltar por encima de una fosa llena de a�ua. Lle
�aba lue�o un personaje empuñando una espada, cortaba las tripas 
y se declaraba libertador."'! Las escenas de iniciación representadas 

65. Tertuliano. De pmescr. haeret. XL; véase F. Cumont. Jextes et Monuments 11. 
pág. ) l .  

66.  A Loisy. M;¡stéres pai"ens et m;¡stére chrétien, pág. 173 .  Ignora la  prueba ini
ciática propia del corax; según Porfirio. De abstinentia IV. r6, los <<cuervos» son los au
xiliares. (Recordemos que el cuervo es el mensajero que transmite a Mitra la orden 

de inmolar al toro dada por el Sol.) Los emblemas específicos del grado de n;¡mphus 
eran una antorcha (la de los matrimonios), una diadema (alusión a Venus) y una 

lámpara, símbolo de la <<luz nueva» a la que en adelante tendría acceso el iniciado. 

67. Tertuliano, De corona XV (= F. Cumont, Jextes et monuments 11. pág. so).  
68.  De pmescr. haeret. XL. 
69. Luciano, Mempo VII. 

70. Porfirio, De antro n;¡mph XV (=e F. Cumont Jextes et Monuments ll, pág. 40). 

Se ponía miel en la lengua de los recién nacidos. En la tradición irania, la miel 
procedía de la luna. Véase F. Cumont. op. cit. l. pág. 3 20. 

71.  Pseudo-Agustín, Quaest vet et nov. Text. CXIV. 12  (= F. Cumont, Textes et Mo
numents ll. pág. 8).  Algunos autores ponen en duda la autenticidad de esa noticia, pe

ro, como dice Loisy, «SU mismo carácter grosero certifica su autenticidad; lo que afir
ma nuetro autor hace suponer que se daba de todo ello una interpretación simbólica 

cuyo sentido él desconocía o no se preocupó de explican>; véase op. cit. , pág. 1 8 3. 
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en las pinturas de un mitreo de Capua hacen 'Verosímiles al�unas 
de estas pruebas iniciáticas. Una de las escenas mejor consef\ladas 
es descrita por Cumont como si�ue: «El mystes aparece desnudo y 
sentado, con una \lenda sobre los ojos y las manos quizás atadas a 
la espalda. El mista�o�o se le acerca por detrás, como para empu
jarle. Frente a él, un sacerdote 'Vestido al estilo oriental y cubierto 
con un �orro fri�io a\lanza mientras tiende hacia el mystes una es
pada. En otras escenas el mystes aparece desnudo y arrodillado o 
incluso tendido en el suelo)). -2 Sabemos también que el mystes debía 
asistir a una muerte simulada y que se le mostraba una espada 
manchada con la san�re de la 'Víctima. 7l Es muy probable que cier
tos ritos iniciáticos incluyeran combates con un maniquí. En efecto, 
el historiador Lampridio escribe que el emperador Cómmodo man
chó los Misterios de Mitra con un 'Verdadero homicidio.'" Se supo
ne que, al presidir en calidad de pater la iniciación de un miles, 
Cómmodo le habría dado muerte, cuando lo único que debía ha
cer era simular ei hecho. 

Cada uno de los siete �radas estaba prote�ido por un planeta: 
corax por Mercurio, nymphus por Venus, miles por Marte, feo por Jú
piter, perses por la luna, he!iodromus por el sol y pater por Saturno. 
Las relaciones astrales están claramente ilustradas en los mitreos de 
Santa Prisca y OstiaJ' Por otra parte, Orí�enes habla76 de una esca
la de siete peldaños hechos de distintos metales (plomo, estaño, 
bronce, hierro, cierta aleación. plata y oro) y asociados a las diferen
tes di'Vinidades (el plomo a Kronos, el estaño a Afrodita, etc.). Es 
muy probable que aquella escala desempeñara una función ritual 
que i�noramos. al mismo tiempo que sef\liría para simbolizar el con
\lentículo mitraico. 

72.  F. Cumont. Les religions orientales, pág. 1 42, lámina XII. M. l. Vermase-

ren, Mithm. pág. T 32- 1 33 .  figs. )T-53·  reproduce otras escenas del mitreo de Capua. 
73 - F. Cumont, Les M;¡stéres de Mithm. pág. 1 3 5 .  
74· Commodus IX. Véase F .  Cumont. Jextes et monuments 11, pág. 2 1 .  
7 5 - Ferrua. !! mitreo sotto la chiesa di Santa Prisca. págs. 72  y :,ígs.; G. Becat

ti. Scavi di Ostia 11: I Mitrei. Roma. 19 54. págs. ro8 y sigs. 

76. Contra Celsum VI. 22.  
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218 .  <ÓI EL CRISTIANISMO HUBIERA SIDO DETENIDO . . .  )) 

Cuando se estudian los Misterios de Mitra, parece inevitable ci
tar la famosa frase de Ernest Renan: «Si el cristianismo hubiera sido 
detenido en su crecimiento por una enfermedad mortal. el mundo 
hubiera sido mitraísta)).77 Es de suponer que Renan se dejó impre
sionar por la popularidad de que �ozaban los Misterios de Mitra en 
los si�los m y IV; lo cierto es que se sentía asombrado 'ante su difusión 
por todas las provincias del Imperio romano. En efecto, esta nueva 
reli�ión mistérica imponía admiración por su potencia y su ori�ina
lidad. El culto secreto de Mitra había lo�rado conju�ar el sincretis
mo �recorromano con la herencia irania. En su panteón. los princi
pales dioses del mundo clásico aparecían al lado de Zurván y otras 
divinidades orientales. Por otra parte, los Misterios de Mitra habían 
asimilado e inte�rado las corrientes espirituales específicas de la épo
ca imperial: la astrolo�ía. las especulaciones escatoló�icas. la reli�ión 
solar (interpretada por los filósofos en el sentido de un monoteísmo so
lar). A pesar de la herencia irania. la len�ua litúr�ica era el latín. A 
diferencia de las restantes reli�iones orientales de salvación. diri�idas 
por corporaciones sacerdotales exóticas (e�ipcia, siria, fenicia) .  los je
fes de los Misterios. los patres. se reclutaban entre las poblaciones 
itálicas y las de las provincias romanas. Además. el mitraísmo se di
ferenciaba de los restantes Misterios por la ausencia de ritos or�iás
ticos o monstruosos. Reli�ión por excelencia de los soldados. este 
culto impresionaba a los profanos por la disciplina, la templanza y la 
moral de sus miembros. virtudes que recordaban la vieja tradición 
romana. 

En cuanto a la difusión del mitraísmo, resultó verdaderamente 
prodigiosa: desde Escocia a Mesopotamia. desde el norte de África y 
España hasta Europa central y los Balcanes. Los santuarios han sido 
descubiertos sobre todo en las anti�uas provincias romanas de Da
cia. Pannonia y Germania (no parece que este culto Ile�ara a pene
trar ni en Grecia ni en Asia Menor). Sin embar�o. ha de tenerse en 

77· Marc Aurele, pá�. 579· 

N UEVAS SINTESIS IRANIAS 

cuenta que cada conventículo aceptaba como mucho cien miem
bros. Por consi�uiente. en Roma, donde en un momento determi
nado había un centenar de santuarios. el número de adeptos no su
peraría la cifra de diez mil?8 El mitraísmo era casi exclusivamente un 
culto secreto reservado a los soldados; su difusión se�uía los movi
mientos de las le�iones. Lo poco que sabemos de los ritos de inicia
ción recuerda las iniciaciones de las «sociedades de hombres» indo
europeas (§ 175)  más que las de los Misterios e�ipcios o fri�ios. En 
última instancia, como ya hemos señalado. Mitra era el único dios 
mistérico que no había pasado por la muerte. También se diferen
ciaba el mitraísmo de los restantes cultos secretos por ser el único 
que excluía a las mujeres. En una época en que la participación de 
las mujeres en los cultos de salvación había alcanzado un �rado 
nunca antes conocido. tal prohibición hacía difícil. cuando no cla
ramente improbable. la conversión del mundo al mitraísmo. 

A pesar de todo. los apolo�etas cristianos temían la posible 
«competencia» del mitraísmo. pues veían en estos Misterios una imi
tación diabólica de la eucaristía. Justino79 acusaba a los «demonios 
mali�nos)) de haber prescrito el uso sacramental del pan y el a�ua; 
Tertuliando hablaba de la <<oblación del pan». En efecto, el banque
te ritual de los iniciados conmemoraba el celebrado por Mitra y Sol 
después del sacrificio del toro. Es difícil precisar si tales festines cons
tituían, para los iniciados mitraicos. una comida sacramental o si 
en realidad se parecían a tantos otros banquetes rituales comunes en 
época imperial.8' En cualquier caso. no se puede ne�ar la si�nifica
ción reli�iosa de los banquetes mitraicos (ni la de los restantes cultos 
mistéricos). ya que imitaban un modelo divino. El hecho mismo de 
que los apolo�etas los denunciaran enér�icamente como imitaciones 
diabólicas de la eucaristía denota su carácter sa�rado. En lo que 

7S. Véase G. Widen�ren, «The Mithraic Mysteries», pá�. 453· 
79·  Apol LXVI. 

So. De praescr. haeret. XL. 
Sr .  Véase l. P. Kane, «The Mithraic cult mea! in its GreeR and Roman envi

ronment», pá�s. 343 y si�s. 
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concierne al bautismo iniciático. era practicado también en otros 
cultos. Pero la semejanza con el mitraísmo resultaba aún más tur
badora para los teólo�os de los si�los 11 y m:  el si�no marcado con 
un hierro candente sobre la frente les recordaba la signatio, rito 
que completaba el sacramento bautismal. Por otra parte, ya desde 
el si�lo 11 celebraban las dos reli�iones el nacimiento de su Dios en 
el mismo día (el 25 de diciembre) y compartían creencias seme
jantes sobre el fin del mundo, el juicio final y la resurrección de los 
muertos. 

Pero todas estas creencias y ar�umentos mítico-rituales pertene
cían al Zeztgeist de la época helenística y romana. Es verosímil que 
los teólo�os de las diversas reli�iones sincretistas de salvación no du
daran en adoptar aquellas ideas y fórmulas de cuyo valor y éxito tu
vieran constancia (ya hemos citado el caso de los Misterios fri�ios; 
véase § 207). En resumidas cuentas, lo importante era la experien
cia personal y la interpretación teoló�ica del ar�umento mítico-ritual 
revelado por las conversiones y las pruebas iniciáticas (bastará re
cordar las numerosas valoraciones de los sacramentos entre los no 
cristianos y en la historia del cristianismo).x' 

Muchos emperadores apoyaron al mitraísmo, especialmente por 
motivos políticos. En Carnutum, en el año 307 o 308, Diocleciano y 
otros augusti dedican un altar a Mitra. «el bienhechor del Imperio». 
Pero la victoria de Constantino en el Puente Milvio. en el año 3 12, 
sella la suerte del mitraísmo. Este culto recuperó su presti�io duran
te el breve reinado de Juliano. El filósofo-emperador se declaraba 
mitraísta. Después de su muerte. acaecida en el año 363.  si�uió un 
período de tolerancia, pero el edicto de Graciano del año 382 puso 
fin al apoyo oficial de que había �ozado el mitraísmo. Como todas 
las reli�iones de salvación y los conventículos esotéricos, el culto se
creto de Mitra, prohibido y perse�uido, desapareció en cuanto reali
dad histórica. Otras creaciones del �enio reli�ioso iranio prose�uirí
an su penetración en un mundo a punto de hacerse enteramente 
cristiano. A partir del si�lo m, el exito del maniqueísmo sacude los ci-

82.  Veac,e J. R. Hmnels. «Chnsttamty and the Mystery Cults>>. pa\l. 20. 
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mientas de la I�lesia; la influencia del maniqueísmo se mantendrá 
durante toda la Edad Media. Por otra parte, al�unas ideas reli�iosas 
iranias -concretamente ciertos motivos de la Navidad, la an�elolo
�ía, el tema del magus, la teolo�ía de la luz, ciertos elementos de la 
teolo�ía �nóstica- terminarán por ser asimilados en el cristianismo 
y el islam; en al�unos casos es posible se�uirles el rastro desde la al
ta Edad Media hasta el Renacimiento y la Ilustración.81 

83- Vease el tercer volumen de la presente obra. 



Capítulo XXVIII 

Nacimiento del cristianismo 

219. UN «OSCURO JUDIO)) : JESÚS DE NAZARET 

En el año 3 2  o 3 3  de nuestra era, un jo\7en fariseo llamado 
Saulo, que se había distinguido por el ardor con que perseguía a 
los cristianos, iba de Jerusalén a Damasco. «De repente una luz 
celeste relampagueó en torno a él. Cayó a tierra y oyó una \70Z 
que le decía: Saulo, Saulo, ¿por qué me persigues? Preguntó él: 
¿Quién eres, Señor? Respondió la \70Z: Soy Jesús, a quien tú per
sigues. Le\7ántate, entra en la ciudad y allí te dirán lo que tienes 
que hacer. Sus compañeros de 'Viaje se habían detenido mudos 
de estupor, porque oían la \70Z, pero no 'Veían a nadie. Saulo se 
le\7antó del suelo y. aunque tenía los ojos abiertos, no \7eía. De la 
mano lo lle\7aron hasta Damasco, y allí estu\7o tres días sin 'Vista y 
sin comer ni beber. )) Finalmente, un discípulo, Ananías, instruido 
en una 'Visión por Jesús, le impuso las manos y Saulo recuperó la 
'Vista. «Se le\7antó y lo bautizaron. Luego comió y le \70l\7ieron las 
fuerzas. )) '  

r .  Hch 9·3-5 . r8-r9.  E l  autor de los Hechos de los Apóstoles volverá a narrar 
otras dos veces el encuentro con Cristo resucitado en el camino de Damasco: 
22.4-21: 26,12-20. Los textos bíblicos se citan conforme a Nueva Biblia Española, 
Madrid, Cristiandad. I975 ·  
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Todo esto ocurría dos o tres años después de la crucifixión. (I�
noramos la fecha exacta de la muerte de Jesús; pudo ocurrir entre el 
año 30 y el 33·  La conversión de Pablo, por consi�uiente, puede fi
jarse lo más pronto en el año 32  y lo más tarde en el 36.) Como ve
remos más adelante, la fe en Cristo resucitado constituye el elemen
to fundamental del cristianismo, especialmente del cristianismo de 
Pablo.2 El hecho es de suma importancia, pues sus epístolas consti
tuyen los primeros documentos en que se relata la historia de la co
munidad cristiana, y las epístolas están transidas de un fervor ini
gualado: la certeza de la resurrección y. en consecuencia, de la 
salvación por Cristo. «Por fin -escribe el �ran helenista Willamo
witz-Moelendorf-. por fin expresa la len�ua �rie�a una ardiente ex
periencia espirituaL» 1 

Es importante poner de relieve otro hecho: el tiempo escaso 
-unos pocos años- que media entre la experiencia extática de 
Pablo y el acontecimiento que reveló la vocación de Jesús. En el año 
15 del principado de Tiberio (el 28-29 d.C.), un asceta, Juan Bautista, 
empezó a recorrer la re�ión del Jordán, «pre�onando un bautismo, 
para que se arrepintieran y se les perdonaran los pecado5l>.4 El histo
riador Flavio Josefa lo describe como «un hombre honesto)) que ex
hortaba a los judíos a practicar la virtud, la justicia y la piedad.5 De 
hecho, era un auténtico profeta, iluminado, irascible y vehemente, 
en abierta rebelión contra las jerarquías política y reli�iosa judías. Je
fe de una secta milenarista, Juan anunciaba la inminencia del Rei
no, pero sin reivindicar el título de Mesías. Su llamada tuvo un eco 
considerable. Entre los miles de personas que acudían de toda Pa
lestina para recibir su bautismo se hallaba Jesús, ori�inario de Naza
ret de Galilea. Se�ún la tradición cristiana, Juan reconoció en él al 
Mesías. 

2. En la primera carta a los Corintios ( r 5.r-2) hace una cuidadosa enumera-
ción de todos aquellos a quienes se apareció Cristo resucitado. 

3· Citado por G. Bornl<amm, Pauf. pá�s. 9-ro. 
4· Le ¡,r y si�s. 
5· Ant ¡ud XVIII, v. 2; §§ n 6-u9. 
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I�noramos por qué motivos se hizo bautizar Jesús, pero lo cierto 
es que aquel bautismo le reveló la di�nidad mesiánica. Esta revela
ción se expresa en los evan�elios mediante la ima�en del Espíritu de 
Dios que desciende como una paloma y la voz que viene del cielo y 
dice: «Éste es mi hijo amado, mi predilecto)).6 Después de ser bauti
zado se retiró Jesús al desierto. Los evan�elios precisan que «el Espí
ritu lo empujó al desierto)) para que Satanás lo pusiera a prueba.7 Es 
evidente el carácter mitoló�ico de esta tentación, pero su simbolismo 
revela la estructura específica de la escatolo�ía cristiana. Morfoló�i
camente, el ar�umento está inte�rado por varias pruebas iniciáticas 
análo�as a las de Gautama Buda (véase § 148). Jesús ayuna durante 
cuarenta días y cuarenta noches; Satanás lo «tienta». Primero le pide 
que ha�a mila�ros («di que estas piedras se conviertan en panes)); lo 
arrebata hasta el alero del templo de Jerusalén y le dice: «Si eres Hi
jo de Dios, tírate abajo») y finalmente le ofrece el poder absoluto, «to
dos los reinos del mundo con su esplendan. Dicho de otro modo: 
Satanás le ofrece el poder de aniquilar el Imperio romano (y con ello 
el triunfo militar de los judíos anunciado por los apocalipsis) a con
dición de que Jesús se postre ante éP 

Durante al�ún tiempo practicó Jesús el bautismo, al i�ual que 
Juan Bautista y probablemente con mayor éxito.9 Pero al enterarse de 
que el profeta había sido encarcelado por Herodes, Jesús abandonó 
Judea y marchó a su país natal. Flavio Josefa explica el �esto de He
rodes por el miedo: temía las consecuencias del influjo de Juan Bau-

6. Mt 3.16; véanse Me I.II; Le 3,22. 
7· Me r , r2; Mt 4.1-ro; Le 4,1-I3. 
8 .  Ciertamente, el ar�umento de las «tentaciones» fue inte�rado más tarde en 

las tradiciones fabulosas reco�idas en los evan�elios, después del fracaso de la in
surrección de los años 66-70, es decir, después de la destrucción del templo por 
los romanos. Pero, en el horizonte simbólico en que se desarrollaba la Iglesia, las 
«tentaciones» prefiguraban los mila�ros de Jesús (en efecto. poco después cambia
ría el a�ua en vino y multiplicaría los panes y los peces) y el triunfo del cristianis
mo (pues, si bien el Imperio romano no fue destruido por la fuerza de una insu
rrección armada, terminaría por ser vencido, es decir, por hacerse cristiano). 

9· Jn 3,22-24; 4,1-2. 
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tista sobre las masas y la consis;1uiente rebelión. En cualquier caso, lo 
cierto es que su encarcelamiento desencadenó la predicación de Je
sús. Desde su lles;1ada a Galilea, Jesús proclamaba el evrans;1elio. es de
cir, la buena noticia: «Se ha cumplido el plazo. el reinado de Dios es
tá cerca. Arrepentíos y creed la buena noticia>>.10 Este mensaje expresa 
la esperanza escatolós;1ica que, con pocas excepciones, dominaba la 
relis;1iosidad judía desde un sis;1lo atrás. Sis;1uiendo a los profetas y tam
bién a Juan Bautista, Jesús predecía la inminente transformación del 
mundo. Tal es la esencia de su predicación (véase § 220). 

Rodeado de sus primeros discípulos, Jesús predicaba y enseña
ba en las sinas;1os;1as y en los descampados, diris;1iéndose sobre todo 
a los humildes y a los desheredados. Empleaba los medios didácti
cos tradicionales, se refería a la historia sas;1rada y a los personajes 
bíblicos más populares, extraía sus expresiones del fondo inmemo
rial de imás;1enes y símbolos, utilizaba sobre todo el lens;1uaje figura
do de las parábolas. Como tantos otros «hombres divinos» del mun
do helenístico, Jesús era sanador y taumaturgo, curaba toda clase de 
enfermedades y libraba de su angustia a los posesos. Fue por causa 
de algunos de estos prodigios por lo que recayó sobre él la sospecha 
de hechicería, crimen castigado con la muerte. «Echa los demonios 
con poder de Belzebú, el jefe de los demonios», decían algunos. 
«Otros, con mala idea, le exigían una señal que viniera del cielo.» 1 1  
Su fama de exorcista y taumaturgo no ha sido olvidada por los judí
os; una tradición del siglo 1 o 11 menciona a Yeshu, que «practicaba 
la hechicería y extraviaba a Israel». 1 2  

w .  Me 1 , 1 5; en Mt 4.17 se habla del reino de los cielos, pero las dos fórmulas 
son sinónimas. 

1 1 .  Le 1 1 ,1 5-16. Lucas entendió perfectamente que la exi�encia de un «si�no» 
y la acusación de hechicería constituían una unidad narrativa; los demás evan�e
lios narran ambos episodios por separado; Me 3.22; 8,n; Mt ! 2,24-38;  1 6,1 ;  véase 
C. H. Dodd, Jhe Founder of Christíanit;¡. pá�. 179. n. 1 1 .  

u .  Véase B .  Sanhedrin. 4 3  a .  E l  mismo texto aporta otras noticias cuya im
portancia se valorará más adelante. pues son independientes de las fuentes cris
tianas (véase pá�. 394. n. 3 5 ). Las fuentes rabínicas son citadas y analizadas por 
J. Klausner. lesus of Nazareth. pá�s. 17-47. 
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La predicación de Jesús no tardó en causar inquietud a los dos 
grupos política y religiosamente influyentes, los fariseos y los sadu
ceos. Los primeros se sentían irritados por las libertades que se to
maba Jesús con respecto a la Torá. En cuanto a los saduceos, esta
ban preocupados por evritar las perturbaciones que suelen producirse 
como fruto de toda predicación mesiánica. En efecto, el reino de 
Dios predicado por Jesús recordaba a als;1unos el fanatismo religioso 
y la intransigencia política de los zelotas, que se negaban a recono
cer la autoridad de los romanos, pues para ellos «sólo Dios era go
bernador y dueño».13 Al menos uno de los doce apóstoles, Simón el 
Fanático,14 era un antiguo zelota. Por su parte, Lucas cuenta que, 
después de la crucifixión, uno de los discípulos dijo: «Nosotros espe
rábamos que él fuera el liberador de Israel».15 

Uno de los episodios más espectaculares y misteriosos entre los 
que narran los evrangelios pone de relieve el malentendido que se 
produjo a propósito del reino que proclamaba Jesús. 16 Después de 
pasar predicando una parte de la jornada, Jesús cae en la cuenta de que 
las cinco mil personas que le han seguido a orillas del lago de Tibe
ríades no tienen nada que comer. Los hizo sentar y, multiplicando 
milagrosamente unos pocos panes y peces, todos ellos comieron. Se 
trata de una acción ritual arcaica que sirve para afirmar o restaurar 
la solidaridad misma de un grupo. En este caso, la comida en co
mún podría significar la anticipación simbólica del ésjaton, pues Lu
cas precisa17 que Jesús acababa de hablarles del reino de Dios. Pero, 
exaltada por este nuevro prodigio, la multitud no entendió su signifi
cación profunda y vio en Jesús el «profeta rey» tan febrilmente espe
rado, el que habría de liberar a Israel. Jesús se dio cuenta de que 
«iban a llevárselo para proclamarlo rey». 18 Dispersó entonces a la 

13 .  Josefo. Ant. jud XVIII. 1 ,6 ;  § 23. 
14· Me 3.18. Véase S. C. F. Brandon, Jesus and the Zeafots. pá�s. 44-47. 243-245. 
1 5. Le 24,21 .  
16 .  Este episodio se narra en los cuatro evan�elios (en Marcos y Mateo dos 

veces); Me 6,30-44; 8,1-10; Mt 14,13-21; 1 5-}2-')9;  Le 9 . 10- 17; Jn 6 . 1 - 1 5. 
17 .  Le 9.n. 

r8. Jn 6.1 5. 
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multitud, se retiró con sus discípulos en una barca y atravesó el  la�o 
de Tiberíades. 

El malentendido podría tomarse por una revuelta abortada. En 
cualquier caso, Jesús fue abandonado por la multitud. Sólo los Doce 
permanecieron fieles.19 Con ellos decidió Jesús celebrar, en la primave
ra del año 30 (o 33) la fiesta de pascua en Jerusalén. Se ha discutido 
lar�amente -y se si�ue discutiendo- sobre el objeto de esta expedi
ción. Verosímilmente, Jesús deseaba predicar su mensaje al centro reli
�ioso de Israel para forzar una respuesta decisiva en un sentido o en 
otro».20 Estando ya cerca de Jerusalén, la �ente se ima�inaba que «el 
reinado de Dios iba a despuntar de un momento a otro».21 Jesús entro 
en la ciudad como un rey mesiánico,22 expulsó a los vendedores y mer
caderes del templo23 y predicó al pueblo. A la mañana si�uiente entró 
de nuevo en el templo y contó la parábola de los viñadores malvados 
y homicidas que, después de haber dado muerte a los servidores en
viados por su amo, tomaron al hijo y le mataron. «¿Qué hará el dueño 
de la viña? Irá a acabar con esos labradores y dará la viña a otros.»24 

Para los sacerdotes y escribas. la si�nificación de la parábola resul
taba transparente: los profetas fueron pers�uidos y el último enviado, 
Juan Bautista. acababa de ser muerto. Se�ún Jesús, Israel era aún la vi
ña de Dios, pero su jerarquía reli�iosa había sido condenada; el nuevo 
Israel tendria otros diri�entes.25 Y lo que es más, Jesús daba a entender 
que era él mismo el heredero de la viña. el «hijo predilecto» del amo: 
proclamación mesiánica capaz de pr0\7ocar san�rantes represalias por 
parte del ocupante. Pero. como diría el sumo sacerdote Caifás, «antes 
que perezca la nación entera, conviene que uno muera por el pueblo».26 

19 .  Jn 6,66-67. 
20. C. H. Dodd, op. cit . págs. 139 y sigs.; R. M. Grant. Augustus to Constanti-

ne, pág. 43· 
2r. Le 19,11 .  
22 .  Me r r.9-IO. 
23.  Me 77,15 y sigs. 
24. Me 1 2,9. 
25. Véase C. H. Dodd, op. cit . . pág. 150. 
26. Jn u.5o. 
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Era preciso intervenir rápidamente y sin alarmar a los partidarios de Je
sús. La detención debía producirse de noche y en secreto. La víspera de 
pascua celebraba Jesús la cena con sus discípulos. Aquel á�ape se con
vertiría en el rito central del cristianismo. la eucaristía, de cuya si�nifica
ción nos ocuparemos más adelante (véase § 220). 

«Cantaron los himnos y salieron para el Monte de los OlivoS.»27 
De aquella noche patética ha conservado la tradición el recuerdo de 
dos incidentes que preocupan todavía a las conciencias cristianas: 
Jesús anuncia a Pedro que «esta misma noche. antes que el �allo 
cante, me ne�arás tres veces» . 28 Pero Jesús veía en Pedro a su más 
constante discípulo. el que habría de sostener a la comunidad de los 
fieles. Sus ne�aciones confirmarían la fra�ilidad humana. pero tal ac
ción en modo al�uno anulaba la di�nidad y las virtudes carismáticas 
de Pedro. Es evidente la si�nificación de aquel episodio lamentable: 
en la economía de la salvación, nada cuentan ni las virtudes ni los 
pecados de los hombres; lo que importa es arrepentirse y no perder 
la esperanza. Sería muy difícil justificar una �ran parte de la historia 
del cristianismo sin el precedente de Pedro; sus ne�aciones y su arre
pentimiento29 se han convertido en modelo ejemplar hasta cierto 
punto de toda vida cristiana. 

No menos ejemplar es la escena si�uiente, que transcurre «en un 
lu�ar llamado Getsemaní». Jesús lleva consi�o a Pedro y otros dos 
discípulos, y les dice: «Me muero de tristeza. Quedaos aquí y estad 
en vela conmi�o».30 Después de alejarse unos pasos. «cayó rostro en 
tierra y se puso a orar diciendo: Padre mío, si es posible. que se ale
je de mí este tra�o. Sin embar�o. no se ha�a lo que yo quiero, sino 
lo que quieres tú»Y Cuando volvió, halló a los discípulos adormila
dos. Dijo a Pedro: «iVaya! ¿No habéis podido velar ni una hora con
mi�o? Estad en vela y pedid no caer en tentación».32 Pero esta reco-

27. Mt 26,30. 
28. Mt 26.34; véase Me 14,26-31. 
29. Mt 26.74-
30. Mt 26,38. 
31. Mt 26.39. 
32. Mt 26,40. 
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mendación no siiVió de nada; cuando V'OlV'ió, «los encontró otra V'ez 
adormilados, porque se caían de sueño».Jl Desde las aV'enturas de 
Guilgamesh (§ 23 ), sabemos que 'Vencer ei sueño, permanecer «en 
'Vela», constituye la más dura prueba iniciática. pues con eiia se tra
ta de transmutar la condición profana, de conquistar la «inmortali
dad». En Getsemaní, la «'Vigilia iniciática>>, si bien no duró más que 
unas horas. resultó superior a las fuerzas humanas. Este fracaso ad
quirirá también para los cristianos el 'Valor de un modelo ejemplar. 

Poco tiempo después, Jesús fue apresado por la guardia del su
mo sacerdote, probablemente reforzada por soldados romanos. Es 
difícil precisar la secuencia de los acontecimientos. Los e\7angelios 
hablan de dos juicios distintos. El sanedrín declaró a Jesús culpa
ble del delito de blasfemia. En efecto, preguntado por el sumo sa
cerdote: «¿Tú eres el Mesías. el Hijo de Dios bendito?», respondió 
él: «Sí. lo soy».14 La blasfemia se castigaba con la lapidación. pero 
no es se�uro que en aqueiia época el sanedrín tuV'iera potestad pa
ra infligir la pena capital. En cualquier caso, Jesús fue juzgado a 
continuación por Pondo Pilato, el prefecto de Judea. Acusado de 
sedición («¿Eres tú el rey de los judíos?») ,  fue condenado a morir 
en la cruz. suplicio típicamente romano. Con\7ertido en una figura 
de burlas, re\7estido de un manto de púrpura y coronado de espi
nas. los soldados le saludaban: «iSalud. rey de los judíos!». Jesús fue 
crucificado entre dos «bandidos»; con este término -lestes- de
signaba frecuentemente Josefa a los re\7oltosos. «El contexto de la 
ejecución de Jesús, por tanto, significaba claramente la supresión 
de la reV'uelta judía contra el gobierno romano y sus colaboradores 
en Judea. Toda proclamación del ad\7enimiento del reino de Dios 
implicaba, a los ojos de las autoridades de Jerusalén, la restaura
ción de un reino judío.»15 

33· Mt 26,4r; véanse Me r4.32-42; Le 22,40-46. 
34· Me r4.6r-62; véanse Mt 26.57-68; Le 22.54.66-7r. 
35· R. M. Grant. Augustus to Constantine. páíl. 43- La tradición rabínica narra 

que Jesús fue juzílado por las autoridades judías y condenado a ser colílado la vís
pera de la pascua; véase J. Klausner. Jesus of Nazareth. páíls. r8 y siíls. 
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El prendimiento, el proceso y el suplicio de Jesús produjeron la 
dispersión de sus fieles. Poco después del prendimiento, Pedro, su 
discípulo preferido, renegó de él tres 'Veces. Es seguro que la predi
cación de Jesús, y puede que su mismo nombre, hubieran caído en 
el olV'ido de no haber sido por un acontecimiento singular e incom
prensible al margen de la fe: la resurrección del que había sido eje
cutado. La tradición transmitida por Pablo y por los evangelios con
cede una importancia decisiV'a a la tumba 'Vacía y a las numerosas 
apariciones de Jesús resucitado. Independientemente de la naturale
za de aqueiias experiencias. lo cierto es que constituyen la fuente y 
el cimiento del cristianismo. La fe en Cristo Jesús resucitado trans
formó al puñado de fu�itiV'os desmoralizados en un grupo de hom
bres resueltos y seguros de ser inV'encibles. Casi podríamos decir que 
los apóstoles conocieron también la prueba iniciática de la desespe
ración y la muerte espiritual antes de renacer a una 'Vida nueva y de 
conV'ertirse en los primeros misioneros del evangelio. 

220. LA BUENA NOTICIA: EL REINO DE DIOS ESTÁ CERCA 

Rudolph Bultmann hablaba de la «simpleza insoportable» de las 
biografías de Jesús. En efecto, los testimonios son escasos y poco se
guros. Los más antiguos -las epístolas de Pablo- ignoran casi por 
completo la 'Vida histórica de Jesús. Los evangelios sinópticos. redac
tados entre los años 70 y 90. recogen las tradiciones transmitidas oral
mente por las primeras comunidades cristianas. Pero estas tradiciones 
se refieren tanto a Jesús como al Cristo resucitado. EIIo no supone 
menoscabo alguno de su 'Valor documental. pues el elemento esencial 
del cristianismo, como de cualquier otra religión que inV'oque el nom
bre de un fundador. es la memoria. El 'Verdadero modelo de todo cris
tiano es el recuerdo de Jesús. Pero la tradición transmitida por los pri
meros testigos era «ejemplan y no tan sólo «histórica»; conseiVaba las 
estructuras significatiV'as de los acontecimientos y de la predicación. 
no el recuerdo exacto de la actiV'idad de Jesús. El fenómeno es per
fectamente conocido, y no sólo en la historia de las religiones. 
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Por otra parte, ha de tenerse en cuenta el hecho de que los pri
meros cristianos, judíos de Jerusalén, constituían una secta apoca
líptica dentro del judaísmo palestinense. Permanecían en la espera 
atenta de la segunda e inminente venida de Cristo, la parusía; les 
preocupaba el fin de la historia, no la historiografía de la espera es
catológica. Además, y como era de esperar, en torno a la figura del 
Maestro resucitado cristalizó enseguida toda una mitología que nos 
recuerda la de los salvadores y los hombres divinamente inspirados 
(theios anthropos). Esta mitología, que nos ocupará más adelante 
(§ 22Ú es importantísima, ya que nos ayuda a entender la dimen
sión religiosa específica del cristianismo y también su historia ulte
rior. Los mitos que proyectaron a Jesús de Nazaret en un universo 
de arquetipos y figuras trascendentes son tan «\i'erdaderos» como sus 
gestos y sus palabras; en efecto, estos mitos confirman la potencia y 
la creatividad de su mensaje original. Gracias a esta mitología y a es
ta simbólica universales, por otra parte, llegó a hacerse el lenguaje 
del cristianismo ecuménico y accesible más allá de su foco original. 

Es seguro que los evangelios nos han transmitido lo esencial del 
mensaje, y en primer lugar la proclamación del reino de Dios. Como 
ya hemos visto (pág. 390), Jesús comienza su ministerio en Galilea 
predicando «de parte de Dios la buena noticia: se ha cumplido el 
plazo, el reinado de Dios está cerca» .36 El ésjaton es inminente: «Üs 
aseguro que algunos de los aquí presentes no morirán sin haber vis
to que el reinado de Dios ha llegado ya con fuerza».17 «Aunque el día 
y la hora nadie lo sabe. ni siquiera los ángeles del cielo ni el Hijo, só
lo el Padre.>> 18 

Pero otras expresiones de Jesús dan a entender que el reino ya 
está presente. Después de un exorcismo, dice: «Si yo echo los demo
nios con el dedo de Dios, señal que el reinado de Dios os ha dado 

36.  Me 1,15 .  La exégesis contemporánea acepta como auténticos cuatro 
enunciados sobre el reino de Dios: Me 1 , 1 5a; Le n,2o; 17,20-21; Mt n,12. Véanse 
N. Perrin, Rediscovering the Jeaching of Jesus. págs. 63 y sigs.; íd., Jhe New Jesta
ment: An Introduction, págs. 288 y sigs. 

37· Me 9,1; véase 1 3 .30. 
38. Me 13.32. 
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alcance>>.39 En otra ocasión afirma Jesús que desde los tiempos de 
Juan Bautista «se usa la violencia contra el reinado de Dios y gente 
violenta quiere arrebatárselo».40 Parece que el sentido de estas pala
bras es que los violentos pretenden poner trabas al reino de Dios, 
que, a pesar de todo, ya está presente.41 A diferencia del síndrome 
apocalíptico, abundantemente evocado por la literatura de la época, 
el reino adviene sin cataclismos, sin señales exteriores. «La llegada 
del reinado de Dios no está sujeta a cálculo, ni podrán decir: míralo 
aquí o allí; porque, mirad, identro de vosotros está el reinado de 
Dioshl42 En las parábolas se compara el reino a la maduración pro
gresiva de la semilla que crece por sí sola,4' al grano de mostaza,44 a 
la levadura que hace fermentar la masaY 

Es posible que estas dos proclamaciones divergentes del reino 
-para un futuro muy próximo, ya presente- correspondan a dos 
fases sucesivas del ministerio de Jesús.46 También podemos suponer 
que expresan dos traducciones del mismo mensaje: a) inminencia 
del reino anunciado por los profetas y los apocalipsis; dicho de otro 
modo, «el fin del mundo histórico», y b) la anticipación del reino, he
cha realidad por quienes, a imitación de Jesús, viven ya en el pre
sente atemporal de la feY 

Esta segunda traducción posible del mensaje pone especialmen
te de relieve la dignidad mesiánica de Jesús. Está fuera de duda que 
sus discípulos le habían reconocido la condición mesiánica, como lo 
prueba el hecho de llamarle «Cristo>> (equivalente griego de «ungido>>, 

39·  Le u,2o. 
40. Mt I I,I2. 
41. Véanse E. Kasemann, «The Problem of the Historical Jesus», págs. 42 y 

sigs.; N. Perrin, Rediscovering, págs. 76 y sigs. 
42. Le 17,20-21 . 
43· Me 4.26-29. 
44· Me 4.30-32. 
45· Mt 1 3 ,33. 
46. M. Simon, Le Judaisme et fe Christianisme antique, pág. 8 6. 
47· Siguiendo a Bultmann, N. Perrin habla de la «experiencia de la realidad 

existencial>>; véase New Jestament, pág. 290. 
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es decir, «Mesías») .  Jesús jamás se  aplica él mismo este título, pero 
acepta que lo ha�an los demás.48 Es probable que Jesús evitara el tí
tulo de Mesías para subrayar la diferencia entre la buena noticia que 
él predicaba y las formas nacionalistas del mesianismo judío. El rei
no de Dios no era la teocracia que pretendían instaurar los zelotas 
con las armas. Jesús se definía sobre todo con la expresión «Hijo del 
Hombre». Este título, que al principio si�nificaba simplemente «hom
bre» (véase § 203), terminó por desi�nar -implícitamente en la pre
dicación de Jesús y explícitamente en la teolo�ía cristiana- al Hijo 
de Dios. 

Pero, en la medida en que nos es posible reconstruir, al menos 
en sus ras�os más destacados, la «personalidad» de Jesús, podemos 
compararle sobre todo con la fi�ura del Siervo doliente.49 (véase 
§ 1 9 6) .  «Nada nos autoriza a rechazar como no auténticos los versí
culos en que habla de las pruebas que le a�uardan. Todo su minis
terio resultaría inexplicable si nos ne�amos a admitir que había pre
visto y aceptado la posibilidad del dolor, de la humillación y sin 
duda de la misma muerte. Cuando subió a Jerusalén, es se�uro que, 
sin descartar quizá la posibilidad de una intervención victoriosa de 
Dios. asumió los ries�os de su decisión.>>10 

«iNo penséis que he venido a dero�ar la Ley o los Profetas! No 
he venido a dero�ar. sino a dar cumplimiento.»51 Al i�ual que los 
profetas. exalta la pureza del corazón frente al formalismo ritual. ha
bla incansablemente del amor a Dios y al prójimo. En el Sermón de 
la Montaña52 evoca Jesús las bienaventuranzas que esperan a los mi
sericordiosos y a los de corazón limpio, a los mansos y a los pacífi
cos, a los afii�idos y perse�uidos por la justicia. Éste es el texto evan
�élico que más popular se ha hecho fuera del mundo cristiano. Pero 
Jesús si�ue considerando a Israel como el pueblo ele�ido por Dios. 

48. Me 8,29; 14,61. 
49· ls 40-55 .  
50. M. Simon, op. cit. , pá�. 87. Sobre la fusión de las dos fi�uras ideales del 

Mesías y el Siervo doliente en Jesús, véase C. H. Dodd. o p. cit. , pá�s. 103 y si�s. 
51 .  Mt 5.17. 
52. Mt 5-3-12; Le 6,20-23. 
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Él mismo ha sido enviado a las ovejas perdidas de la casa de Israel'3 
y sólo excepcionalmente se diri�e a los pa�anos; aconseja incluso a 
los discípulos que los eviten.54 Parece, sin embar�o. que aceptó a «to
das las naciones» para la instauración del reino.55 Si�uiendo a los 
profetas y a Juan Bautista, Jesús aspiraba a transformar radicalmen
te a lo lar�o de su ministerio al pueblo judío, es decir, que pretendía 
la creación de un nuevo Israel. de un nuevo pueblo de Dios. El Pa
drenuestro56 resume admirablemente el camino para IIe�ar a ese fin. 
Expresión de la piedad hebraica, esta ple�aria nunca emplea la pri
mera persona del sin�ular, sino únicamente el plural: Padre nuestro, 
danos hoy nuestro pan cotidiano, perdónanos nuestros pecados, lí
branos del mali�no. Su contenido deriva de la ple�aria kaddish de la 
anti�ua sina�o�a; refleja la nostal�ia de una experiencia reli�iosa pri
mitiva que se quisiera recuperar: la epifanía de Yahvé como Padre. 
Pero el texto que propone Jesús es más conciso y conmovedor.57 Sin 
embar�o. toda ple�aria ha de estar penetrada de fe auténtica. aque
lla misma de que dio pruebas Abraham (véase § 57), «porque Dios 
todo lo puede»,58 y de manera semejante, «todo es posible para el 
que tiene fe».59 Gracias a la virtud misteriosa de la fe abrahámica ha 
sido radicalmente cambiada la condición del hombre caído. «Cual
quier cosa que pidáis en 'VUestra oración, creed que os la han con
cedido, y !a obtendréis. »60 Dicho de otro modo: el nuevo Israel sur�e 
misteriosamente por el poder de la fe abrahámica. Ello explicará el 
éxito de la misión cristiana al predicar la fe en Cristo resucitado. 

53 ·  Mt 1 5-24· 
54- Mt w.6. 
55· Le I3 , 10; Mt 8.11 .  
56.  Le n .2-4; Mt 6.9-13 .  
57· Los exe�etas insisten i�ualmente en la diferencia entre el más anti�uo 

texto kaddish («Que Dios establezca su reino durante tu 'Jida y durante tus días ... » )  
y la empleada por Jesús: «Que ven�a tu reino . . .  »;  véase N. Perrin, Jeachings, pá�s. 
57 y si�s. y la biblio�rafía citada en ibíd. 

58 .  Me 1 0,27. 
59·  Me 9·23. 
6o. Me n,24; véase Mt 21,22. 
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Cuando celebraba la última cena con sus discípulos, Jesús «Co
gió un pan, pronunció la bendición, lo partió y se lo dio a ellos, di
ciendo: Tomad, esto es mi cuerpo. Y cogiendo una copa. pronunció 
la acción de gracias, se la pasó y todos bebieron. Y les dijo: Ésta es 
mi sangre, la sangre de la alianza. que se derrama por todos».61 Un 
exegeta contemporáneo no duda en escribir: «No hay otras palabras 
de Jesús más firmemente atestiguadas».62 Únicamente Lucas recoge 
el mandato de Jesús «haced lo mismo en memoria mía)l .61 Aunque 
Pablo confirma la autenticidad de esta tradición,64 no hay medio al
guno para probar que estas palabras fueran realmente pronunciadas 
por Jesús. El rito prolonga la liturgia doméstica judía, concretamen
te la bendición del pan y del vino. Jesús la practicaba con frecuen
cia; cuando los publicanos y los pecadores estaban presentes, aque
llas comidas proclamaban verosímilmente el reino.65 

Para los primeros cristianos, la «fracción del pan»66 constituía el 
más importante acto de culto. Por una parte, reactualizaba la pre
sencia de Cristo y. en consecuencia, del reino que él había instaura
do; por otra. el rito anticipaba el banquete mesiánico de los tiempos 
finales. Pero las palabras de Jesús entrañan una significación más 
profunda: la necesidad de su sacrificio voluntario para asegurar la 
«nueva alianza»,67 fundamento del nuevo IsraeL Ello implica la con
vicción de la muerte sacrificial; esta concepción, como sabemos, es 
arcaica y se halla universalmente difundida. Es difícil precisar si esta 
comunión ritual en su cuerpo y en su sangre era considerada por Je-

6r .  Me 1 4.22-24; véanse Mt 26,26; Le 22,19; 1 Cor n.24. Juan (6,51)  transmi
te una versión paralela, basada verosímilmente en una traducción distinta del ori
ginal arameo de la sentencia. 

62. C. H. Dodd, o p. cit. , pág. ro. 
63. Le 22,18. 
64. 1 Cor 1I ,24. 
65. Ciertamente, la presencia de los «intocables» ofendía y exasperaba a los 

rigoristas judíos. 
66. Hch 2,42. 
67. La comunidad de Qumrán se consideraba también beneficiaria de una 

nueva alianza; véase § 223. 
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sús como una identificación mística con su persona. Es lo que afir
ma Pablo;68 a pesar de la originalidad de sus ideas y de su lenguaje 
teológico, es muy posible que enlace con una tradición jerosolimi
tana auténtica.69 En todo caso, la comida en común de los prime
ros cristianos imitaba el último gesto de Jesús: era a la vez un me
morial de la cena y la repetición ritual del sacrificio voluntario del 
Redentor. 

Morfológicamente, la eucaristía recuerda los ágapes cultuales 
practicados en la Antigüedad mediterránea, especialmente en las re
ligiones mistéricas.?o Su objetivo era la consagración, es decir, la sal
vación de los participantes, en virtud de la comunión con una divi
nidad de estructura misteriosófica. Es significativa la convergencia 
con el rito cristiano: ilustra la esperanza. muy común entonces, de 
una identificación mística con la divinidad. Algunos autores han tra
tado de explicar la eucaristía por influjo de las religiones orientales 
de salvación, pero la hipótesis carece de fundamento (véase pág. 407). 
En la medida en que apuntaba a una imitatio Christi, el ágape pri
mitivo constituía virtualmente un sacramento. Digamos ya desde 
ahora que este rito -el más importante del culto cristiano, junto con 
el bautismo- inspiró a lo largo de los siglos teologías múltiples y di
vergentes; todavía en nuestros días, la interpretación de la eucaristía 
separa a los católicos de los reformados (véase el tercer volumen). 

221. EL NACIMIENTO DE LA IGLESIA 

El día de Pentecostés del año 30 se hallaban reunidos los discí
pulos de Jesús cuando «de repente un ruido del cielo, como de vien
to recio, resonó en toda la casa donde se encontraban. y vieron apa-

68. 1 Cor ro.r6; véanse 12,27; Rom 1 2.5 ;  Ef 4,12. 
69. Pablo elabora y profundiza esta idea; identifica la comunidad cristiana. 

el nuevo Israel. con el •cuerpo de Cristo» ;  todo cristiano está «en Cristo», como 
Cristo está •en él»; véase pág. 407. 

70. Véase, entre otros. A D. Nocl<, Earl;¡ Gentile Christian and its Hellenistic 
Background. págs. 73 y sigs .. 1 38  y sigs. 
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recer unas len�uas como de fue�o que se repartían posándose enci
ma de cada uno. �� Ileqaron todos de Espíritu Santo y empezaron a 
hablar en diferentes Ten�uas ... »/1 Las epifanías ín�eas del Espíritu di
vino constituyen un tema conocidísimo en la historia de las reli�io
nes; las encontramos en Mesopotamia (§ 20), en el Irán (§ 104), en 
la India (Buda, Mahavira, etc.; § 1 52) .  Pero el contexto de Pentecos
tés tiene un objeto más preciso: el viento fuerte. las len�uas de fue�o 
de la �losolalia recuerdan ciertas tradiciones judías referentes a la 
epifanía del Sinaí (véase § 59).72 En otros términos: el descenso del 
Espíritu Santo se interpreta como una nueva revelación de Dios. 
�nálo�a a la del Sinaí. El día de Pentecostés nace la I�lesia cristiana. 
Unicamente después de haber recibido el Espíritu Santo comienzan 
los apóstoles a predicar el evan�elio y a realizar numerosos «prodi
�ios y si�nos».73 

Aquel día diri�e Pedro a la multitud la primera llamada a la 
conversión. Él y sus compañeros se presentan como testi�os de la re
surrección de Cristo Jesús; fue Dios el que lo resucitó;74 aquel mila
�ro fue predicho por David;75 la resurrección es. por consi�uiente, el 
acontecimiento escatoló�ico anunciado por los profetas/6 Pedro pi
de a los judíos que se arrepientan y que se bauticen «todos en el 
nombre de Jesús el Mesías para que se os perdonen los pecados. y 
recibiréis el don del Espíritu Santo».77 Este primer discurso. que vie
ne a ser el modelo ejemplar de todo el .kerigma (la «proclamacióm 
cristiana) fue se�uido de numerosas conversiones?8 En otra ocasión, 
después de curar a un lisiado de nacimiento/9 Pedro exhorta a los 
judíos a reconocer que se habían equivocado, por i�norancia cierta-

71 .  Hch 2,1-4. 
72. Las fuentes se citan en E. Trocmé, Le livre des Acte5 et thistoire, págs. 202 y sigs. 
n Hch 2,43. 
74· Hch 2,24-32, etc. 
75· Hch 2,3r. 
76. Hch 2,17-21 .  
77- Hch 2.38. 
78. Tres mil según Hch 2,41 .  
79 ·  Hch ),1-9. 
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mente, al condenar a Jesús, y los invita a arrepentirse y a aceptar el 
bautismo.80 

Los Hechos de los Apóstoles nos dejan entrever la vida de la 
primera comunidad cristiana de Jerusalén, a la que el autor da el 
nombre �rie�o de e.k.ktesia. Aparentemente, los fieles obser\i'an aún 
la disciplina religiosa tradicional (circuncisión de los recién nacidos 
varones, purificaciones rituales. descanso del sábado. ple�aria en el 
templo) .  Pero se reúnen a menudo para la instrucción. la fracción 
del pan, los á�apes y la oración de alabanza.81 Sin embar�o. los He
chos. que citan numerosos ejemplos de la predicación a los no cre
yentes, nada nos dicen sobre la instrucción diri�ida a la comunidad. 
En cuanto a la or�anización económica. los Hechos precisan que 
dos creyentes vivían todos unidos y lo tenían todo en común; vendí
an posesiones y bienes y lo repartían entre todos se�ún la necesidad 
de cada uno>>.82 Permanecían a la espera de la se�unda venida de 
Cristo. 

A pesar de su estricta obser\i'ancia de los usos mosaicos. los cris
tianos de Jerusalén provocaron la hostilidad de los sumos sacerdotes 
y de los saduceos.83 Pedro y Juan fueron encarcelados cuando pre
dicaban en el templo; fueron llevados ante el sanedrín, pero se les 
dejó en libertad inmediatamente.84 Otra vez fueron detenidos todos 
los apóstoles y lue�o dejados en libertad por el sanedrín.8' Más tarde. 
verosímilmente en el año 43. uno de los apóstoles fue decapitado 
por orden de Herodes A�ripa I,86 deseoso de ase�urarse el apoyo de 
la casa de Anás. La actitud de los fariseos era más matizada. Gama
He!. el maestro de Pablo. defendió a los apóstoles ante el sanedrín. 
Pero los fariseos, favorables a los conversos de ori�en jerosolimitano 
(los «hebreos») , eran hostiles a los prosélitos reclutados entre los ju-

8o. Hch p3-19. 
8r .  Hch 2-42-46. 
82. Hch 2,44-45. 
83. Hch 4.1-3. 
84- Hch 4.1-3. 
85. Hch 5 - 17-41 .  
86. Hch n.r y sigs. 
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díos de la diáspora Oos «helenistas») ; les reprochaban su despego con 
respecto al templo y a la Ley.s7 Por este moti'ilo fue lapidado, en el 
año 36  o 37, Esteban, el primer mártir de la fe cristiana;88 «Saulo 
aprobaba la ejecución».89 Aquel mismo día hubieron de dispersarse 
por Judea y Samaría los «helenistas».90 En adelante, los apóstoles y su 
jefe, Santiago «el hermano del Señon, mantendrían su autoridad so
bre la Iglesia de Jerusalén. 

Se ad'ii'ierte ya una cierta tensión entre los «hebreos» y los «hele
nistas». Los primeros eran más consef\7adores y legalistas, a pesar de 
que esperaban la parusía. Seguían fielmente el código judío de las 
prescripciones rituales y representaban mejor que nadie el mo'ili
miento Ilamado «judeocristianismo».9' Pablo se negaría a admitir su 
estricta obsef'i7ancia de la Ley (V'éase pág. 408). En efecto, resulta di
fícil de comprender un legalismo rabínico practicado precisamente 
por quienes proclamaban Ia resurrección de Cristo y se presentaban 
como sus testigos. Los «helenistas,, constituían un pequeño grupo de 
judíos establecidos en Jerusalén y con'ilertidos al cristianismo. No te
nían en gran estima el culto celebrado en el templo. En su discurso 
dijo Esteban: «El Altísimo no habita en edificios construidos por 
hombres».92 La dispersión de los «helenistas» precipitó el proceso de 
la misión entre los judíos de la diáspora y, por excepción, en Antia
quía, entre los paganos.9l Fue en la diáspora donde se desarro!Ió la 
cristología. El título «Hijo del Hombre,, -que en griego carece de 
sentido- fue sustituido por el de «Hijo de Dios» o «Señon (kyrios); 
el término «Mesías,, se tradujo al griego, Christos, y terminó por con
'ilertirse en un nombre propio: Jesucristo. 

87. Hch 6.r3- 14. 
88 .  Hch 7,58-60. 
89. Hch 8,r. 
90. Hch 8,r .  
91 .  N. Perrin les atribuye las secciones narrativas y las sentencias de Jesús con

servadas en los evangelios; los judeocristianos se caracterizan además por el interés 
hacia el cumplimiento de las profecías; véase Jhe New Jestament. págs. 45 y sigs. 

92. Hch 7,48. 
93· Hch 1 1 , 19 . 
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Muy pronto se orientó la misión hacia los paganos. En Antia
quía de Siria se organizó la primera comunidad importante de con
versos de origen pagano; a!Ií se empleó por 'ilez primera la designa
ción de «cristianos».94 Desde Antioquía se organizó la misión en el 
mundo helenístico. La conjunción de un moti'ilo mesiánico judío 
con la religiosidad y el pensamiento griegos habría de tener conse
cuencias decisi'ilas para la evolución del cristianismo. Mérito inapre
ciable de Pablo fue el haber captado los supuestos del problema y 
haber tenido el coraje de combatir incansablemente por imponer la 
única solución que estimaba justa y coherente. 

Nacido probablemente a comienzos del siglo 1 en Tarso, ciudad 
de Cilicia,95 marchó a estudiar en Jerusalén con Gamaliel, «doctor de 
la Ley respetado por todo el puebh1Y6 Pablo se describió a sí mismo 
como «un hebreo, hijo de hebreos; en cuanto a la Ley, fariseo; en 
cuanto al fef'i7or, perseguidor de la Iglesia».97 En el curso de una mi
sión anticristiana, se le apareció Cristo cuando se dirigía a Damasco. 
Fue el único entre los que no llegaron a conocer a Jesús que recibió 
el título de apóstol. En efecto, fue con'ilertido por Cristo resucitado; el 
evangelio que predicaba no lo había recibido o aprendido de un 
hombre, «sino por una revelación de Cristo JesÚSll .98 Hecho <<Apóstol 
de los Gentiles», Pablo emprende largos 'iliajes de misión a tra'ilés de 
Asia Menor, Chipre, Grecia y Macedonia. Predica en numerosas 
ciudades, funda Iglesias, pasa largas temporadas en Corinto y en Ro
ma. Denunciado por los judíos y apresado en Jerusalén, fue llevado 
después de pasar dos años en la cárcel ante el tribunal del empera-

94- Hch n,26. E. Peterson ha demostrado la resonancia política de esta desig
nación: «los partidarios de Chrestos»; véase Frühkirche. Judentum und Gnosis. págs. 
64 y sigs. Suetonio, el primer autor latino que menciona la nueva secta, cuenta que 
el emperador Claudia expulsó a los judíos de Roma en el año 49 porque andaban 
agitados «por impulso de Chrestos)) (Judaei impulsare Chresto tumuftuantes). 

9 5· Saúl añade a su nombre bíblico el cognomen romano Paulo; su padre era 
ciudadano romano. 

96. Hch 5·34· 
97· Hch Flp ).5: véase Gál [,!3-14-
98.  Gál r .n-12; I Cor 2,16. 
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dor romano. En Roma vivió otros dos años en libertad vigilada, pe
ro los Hechos interrumpen bruscamente su relato, por lo que igno
ramos los últimos años de Pablo. Murió mártir en Roma entre los 
años 62 y 64. 

A pesar de los quince capítulos (sobre un total de veintiocho) 
que le dedican los Hechos, a pesar de las catorce cartas que se le 
atribuyen,�� nuestro conocimiento de la vida, del apostolado y del 
pensamiento de Pablo adolece de muchas la�unas. Su interpreta
ción, profana y personal. del evangelio fue presentada oralmente, y 
con probabilidad de manera distinta, ante los fieles y los incrédulos. 
Las epístolas no constituyen capítulos consecutivos de un tratado sis
temático. Prolongan, aclaran, precisan ciertas cuestiones doctrinales 
o prácticas, cuestiones cuidadosamente discutidas en su enseñanza. 
pero que no habían sido correctamente entendidas por la comuni
dad o cuyas soluciones típicamente paulinas fueron criticadas, re
chazadas a veces, por otros misioneros. Pero hemos de añadir in
mediatamente que las cartas de Pablo representan el más antiguo e 
importante documento de la Iglesia primitiva; reflejan las más graves 
crisis del cristianismo naciente y a la vez la audacia creadora del pri
mer teólogo cristiano. 

222. EL APóSTOL DE LOS GENTILES 

La teología y el kerigma de Pablo derivan de su experiencia ex
tática en el camino de Damasco. Por una parte, reconoce en el Re
sucitado al MesíaS,100 al Hijo enviado por Dios para librar a los hom
bres del pecado y de la muerte. Por otra, la conversión establece una 
relación de participación mística con Cristo. Pablo interpreta su ex-

99.  Se admite en general la autenticidad de cinco o seis. entre las que des
tacan por su importancia la carta a los Romanos. primera y segunda carta a los 
Corintios y Gálatas. Pero las restantes cartas expresan o desarrollan el mismo pen
samiento paulino. 

100.  Pablo fue el último al que se apareció Cristo resucitado ( ¡  Cor 1 5,8) .  
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periencia como un análogo de la crucifixión.101 Ahora posee «el mo
do de pensar de Cristo», 102 o el «Espíritu de Dios».10 3 No vacila en pro
clamar: «iCristo habla en mí!».104 Alude a un rapto místico «hasta el 
tercer cielo» y a las «revelaciones» que había recibido del Señor.105 
Aquellos «si�nos y prodi�ios» le fueron otorgados por el Espíritu de 
Dios «para obtener la obediencia de los paganos».106 A pesar de esta 
experiencia privilegiada. Pablo no reivindica una situación excepcio
nal distinta de la que corresponde a los demás. Todo el que cree ha
ce efectiva la unión mística con Cristo por el sacramento del bautis
mo. En efecto, «al bautizamos para vinculamos a Cristo Jesús, nos 
bautizaron para vincularnos a su muerte ... aquella inmersión que 
nos vinculaba a su muerte nos sepultó con él. para que, así como 
Cristo fue resucitado de la muerte por el poder del Padre. también 
nosotros empezáramos una vida nueva».107 Por el bautismo, el cristia
no «se ha vestido de Cristo»,108 ha pasado a ser miembro de su cuer
po místico: «Porque también a todos nosotros, ya seamos judíos o 
griegos, esclavos o libres, nos bautizaron con el único Espíritu para 
formar un solo cuerpo, y sobre todos derramaron el único Espíritw.109 

La muerte y la resurrección por la inmersión en el agua consti
tuyen un argumento mítico-ritual bien conocido, relacionado con 
un simbolismo acuático universalmente atestiguado. ' Jo Pero Pablo 
refiere el sacramento del bautismo a un acontecimiento histórico re
ciente: la muerte y la resurrección del Mesías Jesús. Por otra parte, el 
bautismo no sólo asegura la vida nueva del creyente, sino que lleva 

101 .  Gál 2.19. 
102. r Cor 2.16. 
103. 1 Cor 7,40. 
1 04. 2 Cor 1 3-3;  Rom 1 5,18. 
105 .  2 Cor 12,1-4.7· 
106.  Rom 1 5,18 .  
107. Rom 6,3-4. 
108. Gál 3-27· 
109. 1 Cor 12 , 13 .  
no. Véanse Imité d'Histoire des Re!igions. §§ 64 y sigs.; Images et symbo!es, 

cap. V. 
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a cabo su transformación en miembro del cuerpo místico de Cristo. Tal 
concepción era inima�inable para el judaísmo tradicional. Se diferen
cia además de las prácticas bautismales contemporáneas (por ejemplo, 
las de los esenios) en que las múltiples lustraciones poseían un \7alor 
esencialmente purificatorio (\léase pá�. 416). También el sacramento de 
la eucaristía es extraño al judaísmo. AI i�ual que ei bautismo, la euca
ristía inte�ra también al creyente en ei cuerpo místico de Cristo, la I�le
sia. AI comul�ar con las especies eucarísticas, asimila el cuerpo y la 
san�re del Señor.m Para Pablo. la sal\7ación equi.\7ale a la identificación 
mística con Cristo. Los que tienen fe tienen también entre ellos a Cris
to Jesús.m La redención es obra de un don �ratuito de Dios, concreta
mente la encarnación, la muerte y la resurrección de Jesús. 

La importancia capital que Pablo atribuye a la �racia113 deri\7a 
\7erosímilmente de su propia experiencia; en efecto, a pesar de todo 
lo que había pensado y hecho -hasta la aprobación del martirio de 
Esteban-, Dios le había otor�ado la sal\7ación. En consecuencia, es 
inútil que el judío si�a las prescripciones morales y rituales de la To
rá, ya que el hombre no puede alcanzar por sí mismo la sal\7ación. 
De hecho, el hombre tomó conciencia del pecado como consecuen
cia de la instauración de la Torá; antes de conocer la Ley no sabía 
si era o no era pecador."4 Estar bajo la Ley supone permanecer «es
cla\7izado a los elementos del mundo»,l l 5 lo que equi\7ale a decir que 
«los que se apoyan en la obsef\?ancia de la Ley Ile\?an encima una 
maldición»."6 En cuanto a los pa�anos, si bien podían conocer a 
Dios a tra\7és de las obras de su creación, «pretendiendo ser sabios, 
resultaron unos necios»; se hundieron en la idolatría, fuente de en\7i
lecimiento y de pef\7ersión."7 En resumidas cuentas, la redención, 
tanto para los judíos como para los pa�anos, Ile�a exdusi\7amente a 

rrr.  1 Cor 10 , 16-17; véase 1 1 ,27-29. 
n2. 2 Cor. 13 .5 .  
n3. Rom 3.24; 6 . 14-23; etc. 
II4. Rom 7·7 y sigs. 
ns.  Gál 4·3· 
n6. Gál 3.10. 
II7. Rom 1 ,20-32. 
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tra\7és de la fe y los sacramentos. La sal\7ación es un «don �ratuito de 
Dios»; ala \?ida eterna en Cristo Jesús nuestro Señon>."8 

A causa de esta teolo�ía habría de \7erse fatalmente opuesto Pa
blo a los judeocristianos de Jerusalén. Estos exi�ían la circuncisión 
pre'Via de los pa�anos con\7ertidos y prohibían su presencia en las co
midas comunes y en la celebración de la eucaristía. Como resultado 
de un conflicto del que Pablo y los HechoS1 19 dan \7ersiones contra
dictorias. los dos partidos, reunidos en Jerusalén, Ile�aron a una so
lución de compromiso. Los pa�anos con\7ertidos quedarán obli�ados 
únicamente a «abstenerse de carne sacrificada a los ídolos. de san�re, 
de animales estran�ulados y de uniones ile�ales». 120 Es probable que 
esta decisión se tomara en ausencia de Pablo. El Apóstol de los Gen
tiles nunca la hubiera aceptado, pues mantenía en \7i�or una parte de 
la obsef\?ancia judía. En todo caso. la reunión de Jerusalén \7enía a 
confirmar el éxito inesperado de la misión cristiana entre los pa�anos, 
éxito que contrastaba con el semifracaso sufrido en Palestina. 

Pero Pablo hubo de hacer frente también a ciertas crisis que ame
nazaban a sus propias I�lesias, las comunidades por él fundadas. En 
Corinto, los fieles apetecen los dones espirituales, los «carismas», reci
bidos del Espíritu Santo. Se trata, efecti\7amente, de una práctica reli
�iosa muy difundida en el mundo helenístico, la búsqueda del en
thousiasmos. Los carismas incluían el don de sanar, el poder de 
realizar mila�ros, la profecía, la �losolalia, el don de interpretar len
�uas, etc.121 Ebrios de éxtasis y de poderes carismáticos, al�unos fieles 

n8. Rom 6,23. Conviene precisar que la carta a los Romanos, en la que se 
desarrollan la teología de la gracia y la soteriología de la cruz. es el escrito más im
portante de Pablo. Numerosos teólogos consideran la carta a los Romanos como 
el libro más importante del Nuevo Testamento. Los exégesis de este texto profun
do. audaz y enigmático ha provocado numerosas especulaciones y crisis que han 
desgarrado y a la vez renovado el cristianismo desde hace quince siglos. Una de 
las teologías contemporáneas más significativas fue inaugurada por el famoso co
mentario de Karl Barth (véase el tercer volumen).  

n9.  Gál 2,7-1 0; Hch 1 5-29. 
120. Hch 1 5,29. 
1 21. 1 Cor 12,4 y sigs. 
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creían haber obtenido la posesión del Espíritu y con ella la libertad;\ 
pensaban que en adelante todo les estaba permitido,122 hasta la prosti
tución.'23 Pablo les recuerda que sus cuerpos son «miembros de Cristo»'24 
y elabora al mismo tiempo una jerarquía de los carismas: el más im
portante es el de apóstol; siguen luego el de profeta, y en tercer lugar 
viene el de didascaloi o doctores.'21 En resumen, Pablo no recusa la as
piración a los dones superiores, pero añade: «Me queda por señalaros 
un camino excepcional». Y sigue a continuación el himno a la caridad, 
una de las cumbres del pensamiento paulino: «Ya puedo hablar las len
guas de los hombres y de los ángeles, que si no tengo amor, no paso de 
ser una campana ruidosa o unos platillos estridentes. Ya puedo hablar 
inspirado y penetrar todo secreto y todo el saber; ya puedo tener toda 
fe. hasta mover montañas, que si no tengo amor, no soy nada». 126 

Verosímilmente, Pablo acepta la búsqueda de los carismas por ha
ber entendido que era preciso traducir el mensaje del evangelio a un len
guaje religioso familiar a los medios helenísticos. Conocía como nadie la 
dificultad de predicar «un Mesías crucificado. para los judíos un escán
dalo, para los paganos una locura». ' 27 La resurrección de los cuerpos, 
creencia que compartía la mayor parte de los judíos, parecía insensata a 
los griegos, interesados exclusivamente en la inmortalidad del alma.12x No 

122. 1 Cor 6,12. 
123. 1 Cor 6.1 5-16. El fenómeno está ampliamente atestiguado en la historia de 

las religiones indias (véase § 146) y en el gnosticismo (véase § 230); aparece igual
mente en ciertas corrientes místicas cristianas e islámicas (véase el tercer volumen). 

124. 1 Cor 6,15. 
125. 1 Cor 12.28; véase 14,1-5. 
126. 1 Cor 1 2,31 ; 13 . 1-13 .  
127. 1 Cor 1,23. 
128. La resurrección del Redentor es prenda de la resurrección de los cristianos (1 

Cor 1 5,12 y sigs.). Pablo comparte igualmente la concepción, de origen griego. de una 
inmortalidad obtenida inmediatamente después de la muerte (Flp 1,23; véase 2 Cor s.S). 

Sin embargo, la existencia ulterior no es absolutamente una existencia desencarnada; 
hay un «cuerpo espiritual» que sobrevive a la muerte (o, para utilizar su expresión, que 
«resucita»; 1 Cor 1 5, 44 y sigs.). La doctrina del «cuerpo espiritual» está atestiguada en 
otras tradiciones (India, Tibet, etc.). La originalidad de Pablo está en el hecho de haber 
asociado la inmortalidad a la resurrección, pero esta solución suscita otros problemas. 
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menos difícil de entender resultaba la esperanza de una renovación 
escatológica del mundo; los griegos buscaban, por el contrario, los me
dios más seguros para librarse de la materia. El Apóstol trata de adap
tarse; cuanto más profundamente penetra en los ambientes helenísti
cos, menos habla de la esperanza escatológica. Se advierten además 
innovaciones muy significativas. No sólo emplea a menudo el voca
bulario religioso helenístico (gnosis. mysteri.on. kyri.os. soter. sophia), si
no que adopta ciertas concepciones ajenas al judaísmo y al cristianis
mo primitivo. Así. por ejemplo, Pablo hace suya la idea dualista, 
fundamental para el gnosticismo, de un «hombre psíquico» inferior y 
opuesto al «hombre espiritual». ' 29 El cristiano trata de despojarse del 
hombre carnal para hacerse puramente espiritual (pneumatikos). Otra 
idea dualista opone a Dios y al mundo, dominado actualmente por 
sus «príncipes»'30 o, dicho de otro modo, por los «elementoSll. ' 3 ' Sin em
bargo, la teología de Pablo será siempre fundamentalmente bíblica. 
Rechaza la distinción, en la que insisten los gnósticos, entre el Dios su
premo y redentor, por un lado, y el demiurgo malvado, responsable 
de la creación, por otro. El cosmos está dominado por el mal a causa de 
la caída del hombre, pero la redención equivale a una segunda crea
ción y el mundo recuperará su perfección iniciaL 

La cristología de Pablo se desarrolla en torno a la resurrección; 
este acontecimiento revela la naturaleza de Cristo como Hijo de 
Dios y redentor. El drama cristológico recuerda un argumento sote
riológico bien conocido en aquella época, pero cuyas primeras ex
presiones son mucho más antiguas:'32 el salvador desciende del cielo 

1 29 .  1 Cor 2,14-1 5. «El primer hombre salió del polvo de la tierra, el segundo 
procede del cielo. El hombre de la tierra fue el modelo de los hombres terrenos, 
el hombre del cielo es el modelo de los celestes» ( 1 5-47-48). 

1 30. r Cor 2,8. 
131. Gál 3·9· 
132. Las mitologías arcaicas conocen numerosos tipos de seres sobrenatura

les (hijos de Dios, demiurgos, héroes civilizadores, figuras mesiánicas y milenaris
tas. etc.) que descienden para instruir o salvar a los hombres y luego retornan al 
cielo. Se conocen concepciones análogas en las teologías hinduista (avatar) y bu
dista (los Boddhisattvas). 
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a la tierra para bien de los hombres y retoma al cielo una \7eZ cum� 
plida su misión. 

En su carta más anti�ua. la primera a los Tesalonicenses. es
crita en el año 51. desde Corinto. Pablo da a conocer una «palabra 
del Señor»13 1 acerca de la parusía: «Cuando se dé la orden. a la \70Z del 
arcán�el y al son de la trompeta celeste. el Señor en persona baja
rá del cielo; primero resucitarán los cristianos difuntos. lue�o no
sotros. los que quedemos \7i\7os. junto con ellos seremos arrebata
dos en nubes. para recibir al Señor en el aire y así estaremos 
siempre con el Señor». 134 Seis años más tarde. en el 57. recordaba a 
los romanos que «ahora tenemos la sal\7ación más cerca que cuan
do empezamos a creer. La noche está a\7anzada. el día se echa en
cima».135 Sin embar�o. la espera de la parusía no debe entorpecer la 
'Vida de las comunidades cristianas. Insiste en la necesidad de tra
bajar para �anarse el pan116 y exi�e que se respeten las leyes en 'Vi
gor. la sumisión a las autoridades y el pa�o de tributos e impues
tos.117 Las consecuencias de esta 'Valoración ambi'Valente del presente 
(mientras se espera la parusía la historia si�ue su curso y es preci
so respetarla) no tardarán en hacerse sentir. A pesar de las innu
merables soluciones propuestas a partir de finales del si�lo r .  el pro
blema del presente histórico preocupa aún a la conciencia cristiana 
contemporánea. 

La considerable autoridad de Pablo en la I�lesia antigua es en 
gran parte fruto de una catástrofe que sacudió al judaísmo y para
lizó el desarrollo de la tendencia judeocristiana. Durante su 'Vida, la 
importancia del Apóstol fue muy modesta. Pero poco después de 
su muerte estalló. en el año 66. la �uerra de los judíos contra Ro
ma; terminó en el año yo con la ruina de Jerusalén y la destruc
ción del templo. 

133. Véase r Cor 15 , 5 1: «Mirad, os revelo un misterio». 
1 34. r Tes 4,16-17. 
135 .  Rom 13,II-12. 
r36. 2 Tes 3.8-ro. 
137. Rom 13.1-7. 

NACIMIENTO DEL CRISTIANISMO 

223. Los ESENIOS DE QUMRÁN 

Durante la �uerra. a comienzos del \7erano del año 68. un con
tin�ente del ejército de Vespasiano atacó y destruyó el «monasterio>> 
de Qumrán. situado en pleno desierto. a orillas del Mar Muerto. Ve
rosímilmente. los defensores fueron pasados a cuchillo. pero poco 
antes del desastre tu\7ieron aún tiempo para esconder un número 
considerable de manuscritos �uardados en �rancies recipientes de ar
cilla. Su descubrimiento. entre los años 1947 y 1 9 5 1, ha \7enido a re
no\7ar nuestros conocimientos sobre los mo\7imientos apocalípticos 
judíos y los orí�enes del cristianismo. En efecto. los in\7esti�adores 
han identificado en la comunidad monástica del Mar Muerto la mis
teriosa secta de los esenios. conocida hasta entonces por las escasas 
noticias de Fla\7io Josefo. de Filón y de Plinio el Jo\7en.13s Entre los 
manuscritos descifrados y publicados hasta ahora se encuentran. 
junto a comentarios a di'Versos libros del Anti�uo Testamento. al�u
nos tratados ori�inales. Entre los más importante podemos señalar el 
Rollo de la Guerra de los Hijos de la Luz contra los Hijos de las Tinie
blas. el Tratado de Disciplina. los Salmos de Acción de Gracias y el 
Comentario a Habacuc. 

Con ayuda de estos nue\?os documentos se puede reconstruir a 
grandes rasgos la historia de la secta. Sus antecesores eran los hassi
dim. cuyo feT\7or reli�ioso y el cometido que desempeñaron en la 
�uerra de los Macabeos nos son ya conocidos ('Véase § 20Ú El fun
dador de la comunidad de Qumrán. llamado por sus discípulos 
«Maestro de Justicia», era un sacerdote sadoquita, perteneciente por 
ello mismo a la clase sacerdotal le�ítima y ultraortodoxa. Cuando Si
món ( 142-143 a.C.) fue proclamado «príncipe y sumo sacerdote para 
siempre», el ministerio del sumo sacerdocio fue transferido irre\?oca-

138 .  Las contradicciones entre las dos categorías de documentos -los ma
nuscritos de Qumrán y los testimonios de los autores clásicos- se explican, de un 
lado, por la información insuficiente de los segundos, y de otro, por la compleji
dad de esta secta apocalíptica. La comunidad de Qumrán no representa el ese
nismo en su totalidad; parece seguro que existían núcleos esenios en otras regio
nes de Palestina. 
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blemente de los Sadoquitas a los Asmoneos; el ((Maestro de Justicia» 
abandonó entonces Jerusalén con un �rupo de fieles y se refu�ió en 
el desierto de Judá. Verosímilmente, el óacerdote Inicuo>> execrado 
en los textos de Qumrán sería Simón; persi�uió al ((Maestro de Justi
cia» en su exilio e incluso habría proyectado atacar a Qumrán pero 
fue asesinado por el �obernador de Jericó.'19 I�noramos las circuns
tancias en que murió el ((Maestro de Justicia».'40 Sus discípulos y fie
les le veneraban como a un mensajero de Dios. Del mismo modo 
que Moisés había hecho posible la anti�ua alianza, el ((Maestro de 
Justicia» la había renovado; al fundar la comunidad escatoló�ica 
de Qumrán había anticipado la era mesiánica. 

Desde la publicación de los primeros textos, los especialistas 
han subrayado las analo�ías si�nificativas existentes entre las con
cepciones y las prácticas reli�iosas esenias y las del cristianismo 
primitivo. Gracias a estos nuevos documentos conocemos ahora 
el ambiente histórico y cultural (el Sitz im Leben) de una secta 
apocalíptica judía. Los paralelos esenios aclaran ciertos aspectos 
de la predicación de Jesús y numerosas expresiones frecuente
mente usadas por los autores del Nuevo Testamento. Pero hay 
también diferencias. y no menos importantes. La comunidad de 
Qumrán era ri�urosamente monástica; los primeros cristianos vi
vían en el mundo. constituían una comunidad misionera. Las dos 
sectas eran i�ualmente apocalípticas y mesiánicas: los esenios, al 
i�ual que los cristianos, se tenían por el pueblo de la nueva alian
za. Pero esperaban un profeta escatoló�ico (que, en el Nuevo Tes
tamento, ya había venido en la persona de Juan Bautista) y dos 
Mesías, el Mesías-sacerdote que los santificaría y el Mesías-rey que 
conduciría a Israel en la �uerra contra los �entiles, �uerra que el 
mismo Dios concluiría triunfalmente. El Rollo de [a Guerra de !os 

1 39 .  1 Mac r 6.n y sigs. 
140.  A. Dupont-Sommer, al que siguen otros investigadores. acusa al «Sa

cerdote impío» de haber instigado su asesinato; véase Les écrits esséniens. págs. 375  
y sigs. Sin embargo. este delito no está explícitamente atestiguado en los docu
mentos; véase el análisis de los textos en F. M. Cross. Jhe ancient !ibrary of Qum
ran. págs. 1 57-160. 
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Hijos de fa Luz contra los Hijos de fas Tinieblas constituye. en efec
to, el plan de batalla de esta confla�ración escatoló�ica. A una 
movilización de seis años se�uirán veintinueve años de �uerra. El 
ejército de los Hijos de la Luz estará formado por 28 .ooo comba
tientes de infantería y 6.ooo de caballería, reforzados por un �ran 
número de án�eles.'4' También los cristianos esperaban la se�un
da venida �loriosa de Cristo como juez y redentor del mundo, pe
ro, conforme a la enseñanza de Jesús, no compartían la ideolo�ía 
de la �uerra santa. 

Para los esenios. lo mismo que para los cristianos, el Mesías iba 
a aparecer al final de los tiempos y recibir un reino eterno; en las dos 
doctrinas coexisten los elementos sacerdotal. re�io y profético. Sin 
embar�o. en la literatura de Qumrán no está atesti�uada la concep
ción de un Mesías preexistente (el se�undo Adán, el Hijo del Hom
bre); más aún, el Mesías no se ha convertido aún en el redentor ce
leste ni se han unificado las dos fi�uras mesiánicas. como en la 
escatolo�ía de la I�lesia primitiva.'42 En tanto que personaje escato
ló�ico, el ((Maestro de Justicia» inau�uró la nueva era. Sus discípulos 
le atribuían un ran�o mesiánico: el de Maestro que revela el verda
dero sentido, esotérico, de las Escrituras, que además está dotado de 
poderes proféticos. AI�unos textos dan a entender que el Maestro re
sucitará al final de los tiempos, '41 pero se�ún estima un experto, 
F. M. Cross, ((si los esenios esperaban el retorno de su Maestro como 
Mesías sacerdotal. expresaron su esperanza de manera muy indirec-

141. Véanse Y. Yadin, Jhe Sera[[ of the War of the Sons of Light against the 
Sons of Darkness: A. Dupont-Sommer. op. cit . . págs. 369 y sigs. 

142. F. M. Cross, o p. czt . . págs. 221 y sigs. La carta a los Hebreos presenta a 
Jesús a la vez como un Mesías sacerdotal y real. según «el orden de Melquisedee» 
(6,20; 7,1-25; etc.). Cross advierte en esta interpretación un esfuerzo de la primiti
va Iglesia por adaptar la cristología a las esperanzas mesiánicas de los esenios o, 
más exactamente. por presentar en una sola figura el cumplimiento de todas las 
nostalgias mesiánicas del pasado; véase op. cit . págs. 226 y sigs. 

143. El más importante y también el más discutido es un pasaje del «Docu
mento de Damasco», comentando Nm 21 . 18 ;  véanse traducciones y análisis en 
A. Dupont-Sommer. op. cit. , pags. 145 y sigs., y F. M. Cross. op. cit . . págs. 226 y sigs. 
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ta»,144 lo que contrasta con la insistencia del Nuevo Testamento en el 
desarrollo de esta idea. 

La or�anización y los sistemas rituales de las dos sectas apoca
lípticas presentan sorprendentes semejanzas, pero entre ellas se ad
'Vierten diferencias no menos importantes. Los esenios formaban una 
comunidad a la \7eZ sacerdotal y laica. La acti'Vidad reli�iosa (ins
trucción, culto, exé�esis) estaba diri�ida por sacerdotes hereditarios; 
los laicos tenían la responsabilidad de los recursos materiales. El �ru
po diri�ente llevaba el título común de rabbzm (literalmente, «los nu
merosos»), término que aparece también en el Nuevo Testamento 
(la «asamblea» que eli�e sus representantes).141 Doce laicos y tres sa
cerdotes formaban el círculo interior. El oficio más alto era el de 
«inspector» (mbaqqen); este jefe supremo debía comportarse como 
un «pastor».146 Su función recuerda la del «pastor» o episkopos de los 
cristianos. 

En Qumrán, el bautismo iniciático, que inte�raba al neófito en 
la comunidad, iba se�uido de lustraciones rituales que se repetían 
cada año. Al i�ual que la «fracción del pan» entre los cristianos, sus 
comidas tomadas en común eran interpretadas por los esenios co
mo la anticipación del banquete mesiánico. 147 Los miembros de la 
comunidad se abstenían del matrimonio, pues todos ellos se consi
deraban soldados en una �uerra santa. No se trataba de un 'Verda
dero ascetismo, sino de una ascesis pro'Visional. impuesta por la in
minencia del ésjaton.148 Hemos de señalar otra semejanza: el método 
hermenéutico similar de los exe�etas esenios y los autores del Nue
\70 Testamento, sin analo�ías en el judaísmo rabínico o en Filón. 
Mediante la aplicación de un procedimiento especial (pesher), los 

144. F. M. Cross. op. cit . . pág. 299. 
145. Hch 1p2. 
146. «Documento de Damasco», 13,7-9. 
147. Véanse los textos citados y comentados por F. M. Cross. op. cit . . págs. 

8 5-91 ,  23 5-236. 
J48 .  Los textos han sido analizados por F. M. Cross, op. cit. , págs. 96-99. 237-

238: Véase 1 Cor 7,29-31: «Este tiempo está muy contado ... que los que tienen mu
jer estén como si no la tuvieran ... ». 
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esenios descifraban en las profecías del Anti�uo Testamento alusio
nes precisas a la historia contemporánea y. en consecuencia, predic
ciones referentes a determinados acontecimientos inminentes. Los 
que tenían acceso al «conocimiento», es decir, los iniciados en la 
�nosis apocalíptica revelada por el «Maestro de Justicia», sabían que 
la �uerra suprema estaba a punto de estallar. Por otra parte, como 
ya hemos 'Visto ('Véase § 202). toda la literatura apocalíptica judía 
exaltaba el saber esotérico. Del mismo modo, especialmente a partir 
de la se�unda �eneración, los cristianos atribuían un 'Valor especial a 
la �nosis y se sentían impacientes por descifrar los si�nos precurso
res de la parusía. Para los esenios, el saber reli�ioso era ante todo un 
saber revelado, de orden escatoló�ico. Se ha puesto de relieve una 
concepción semejante en las epístolas de Pablo y en los evan�elios 
de Mateo y Juan. La instrucción de �rado superior y hasta los mis
mos sacramentos de la comunidad se consideraban esotéricos. En 
efecto, el reino de Dios no es accesible a la «came», sino únicamente 
al «espíritU».149 En resumen, para los judíos, y también para los cristia
nos, �nosis secreta y esoterismo forman parte del «método» apocalíp
tico. Después de la destrucción de Qumrán y la dispersión de los ese
nios, al�unos que lograron escapar se unieron probablemente a los 
núcleos cristianos palestinenses. En cualquier caso, las tradiciones 
apocalípticas y esotéricas se mantu\7ieron en el cristianismo de los dos 
primeros si�los y alentaron ciertas tendencias �nósticas ('Véase § 228). 

Las analo�ías entre el len�uaje teoló�ico de Qumrán y el del 
evan�elio de Juan resultan asimismo notables. En los textos de Qum
rán aparecen ciertas expresiones específicamente joánicas como, por 
ejemplo, «luz de la 'Vida», «hijos de la luz», «el que actúa en la \7erdad 

149. Véase Jn 3 .5: «Si uno no nace de agua y de Espíritu no puede entrar en 
el reino de Dios». Sobre el carácter esotérico del «conocimiento» (= gnosis) en la 
literatura de Qumrán y en el Nuevo Testamento, confróntese F. Notcher, Zur theo
logische Jerminologie der Qumranische Jexte, págs. 1 5  y sigs.; W. D. Davies. •"Know
ledge" in the Dead Sea Scrolls and Mt. n: 25-30>> :  J. Jeremías, Die Abendmahlwor
te Jesu. págs. 58  y sigs.; K. G. Kuhn, «Die SeRtenschrift u. die iranische Religion».  
especialmente págs. 299 y sigs. 
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viene de la luz», el «espíritu de la verdad y el espíritu del error».110 Se
gún la doctrina de los esenios, el mundo es el campo de batalla en
tre dos espíritus que Dios creó en el principio: el espíritu de la verdad 
(llamado también «príncipe de la luz» y «ángel de la verdad») y el es
píritu de la maldad o de la perversidad; el segundo no es otro que 
Belial. el «príncipe de las tinieblas>>, Satán. La guerra entre estos dos 
espíritus y sus ejércitos espirituales se desarrolla también entre los 
hombres y en el corazón de cada uno de los «hijos de la luz».15 1 Se ha 
comparado el argumento escatológico esenio con ciertos textos joá
nicos. Según los esenios, los hijos de la justicia, si bien están guiados 
por el príncipe de las luces, caen a menudo en el error, empujados 
por el ángel de las tinieblas. 1 52 También Juan habla de los «hijos de 
Dios» y los «hijos del diablo», y exhorta a los fieles a no dejarse ex
traviar por el diablo.'53 Pero mientras que los esenios permanecen a 
la espera de la guerra escatológica, en la literatura joánica, a pesar 
de que la lucha se mo.ntiene aún, la crisis ha sido ya superada. pues 
Jesucristo triunfó sobre el mal. 

Conviene subrayar otra diferencia: en la literatura joánica, el es
píritu se entiende generalmente como Espíritu de Dios o de Cristo;154 
en el Manual de Disciplina, el príncipe de la luz o el espíritu de la ver
dad está al servicio de los hijos de la luz. En cambio, la figura del Pa
ráclito evocada por Juan155 parece derivar de una teología análoga a 
la de Qumrán. Cristo prometió enviarlo para que diera testimonio e 
intercediera en favor de los fieles, pero el Paráclito no hablará en su 

1 50. Los equivalentes en los textos de Qumrán se citan en F. M. Cross, op. 
cit., pá�. 207, nn. 13-17. El dualismo luz-tinieblas y más aún la exaltación de la luz 
como epifanía por excelencia del Espíritu indican la iníluencia de las ideas iranias. 
Pero no se ha de olvidar que en el Anti�uo Testamento aparece un conjunto de 
imá�enes semejante. al i�ual que en otras reli�iones semíticas; véase M. Eliade. 
Méphistophe!es et tAndrogyne, pá�s. 64 y si�s. 

1 5 1 .  Manual de Disciplina, 4.23-26. 
1 52. Ibíd .. 3-17-23. 
1 53 .  Jn 14,17; 1 5,26; 1 6,13;  etc. 
1 54. 1 Jn 4,13 .  
1 55 .  Jn 14,17; rp6; etc. 
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propio nombre. Los exegetas se han sentido siempre intrigados por el 
hecho de que no se esperase del Paráclito el desempeño de esa fun
ción. Los textos de Qumrán nos permiten entender el origen del Pa
ráclito; morfológicamente se relaciona con un personaje de la corte 
celeste de Yahvé, concretamente del ángel o el mensajero divino.156 
Pero las influencias iranias. y en primer lugar el dualismo religioso y 
la angelología, transformaron a los dos ángeles de la corte de Yahvé 
(véase § 203) en encarnaciones de dos principios opuestos: bien/mal. 
verdad/mentira, luz/tinieblas. Los esenios, al igual que el autor del 
corpus joánico, profesaban esta teología y esta escatología palestinen
ses sincretistas. fuertemente influidas por el dualismo iranio. 

A pesar de las numerosas semejanzas que acabamos de men
cionar, el esenismo y el cristianismo primitivo presentan estructuras 
distintas y persiguen fines divergentes. La escatología esenia deriva 
de la tradición sacerdotal; la escatología cristiana hunde sus raíces 
en el profetismo del Antiguo Testamento. Los esenios mantienen y 
refuerzan el separatismo sacerdotal; los cristianos se esforzaban, al 
contrario, por llegar a todas las capas sociales. Los cristianos excluían 
de su banquete mesiánico a todos los impuros y contrahechos física 
o espiritualmente; para los cristianos, uno de los signos del reino era 
precisamente la curación de los inválidos (ciegos que ven, mudos que 
hablan, etc.) y la resurrección de los muertos. Finalmente. la resu
rrección de Jesús y el don del Espíritu Santo, la libertad espiritual que 
sucedió a la disciplina de la Ley. constituyen el «acontecimiento» cen
tral que distingue a las dos comunidades mesiánicas.! \' 

224- LA DESTRUCCIÓN DEL TEMPLO. EL RETRASO DE LA PARUSIA 

Una parte de la comunidad judeocristiana se negó a compro
meterse en la guerra mesiánica contra los romanos y huyó en el año 

156 .  F. M. Cross, op. cit . . pá�. 214. n. 82. recuerda el prototipo cananeo del 
án�el mensajero. 

157.  F. M. Cross, pá�s. 241 y si�s. 
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66 a Pella, en Transjordania; otros marcharon a refu�iarse en las 
ciudades de Siria, del Asia Menor o en Alejandría. La si�nificación 
de aquella ne�ativa no pasó inadvertida a los insur�entes: los cristia
nos158 no querían solidarizarse con el destino nacional de Israel.159 Es
te acontecimiento marca la ruptura de la I�lesia con el judaísmo. Sin 
embar�o. el judaísmo sobrevivirá �radas a un �esto similar. El más 
importante diri�ente reli�ioso de aquel si�lo, rabí Yochanan ben 
Zaccai, que se oponía enér�icamente a la insurrección armada. fue 
sacado de la ciudad asediada en un ataúd. Poco tiempo después ob
tuvo de Tito autorización para establecer una escuela elemental en 
Yabné, aldea situada en las proximidades de Jaffa. Gracias a esta es
cuela fundada por rabí Yochanan se salvarían los valores espiritua
les del pueblo judío, vencido en el plano nacional y amenazado de 
desaparición. 

La ruina de la ciudad santa y la destrucción del templo cambia
ron brutalmente la orientación reli�iosa de los judíos y también de los 
cristianos. Para los primeros, la destrucción del templo planteaba un 
problema aún más �rave que el de sus antepasados de seis si�los 
atrás. En efecto, los profetas habían predicho la catástrofe. pero al 
mismo tiempo habían revelado su causa: Yahvé se preparaba a casti
�ar a su pueblo por sus innumerables infidelidades. Esta vez, por el 
contrario, los apocalipsis habían proclamado como cosa se�ura la 
victoria final de Dios en la batalla escatoló�ica contra las fuerzas del 
mal. La respuesta a esta catástrofe inesperada e incomprensible fue 
dada precisamente en Yabné: el judaísmo continuará, pero «reforma
do», es decir, liberado de las vanas esperanzas apocalípticas y de los 
mesianismos, ateniéndose exclusivamente a la enseñanza de los fari
seos (véase § 204). Las consecuencias de esta decisión fueron en primer 
lu�ar el fortalecimiento de la Ley y de la sina�o�a. la revalorización 
de la Mishná y finalmente el Talmud. Pero la se�unda destrucción 
del templo marcó profundamente el desarrollo del judaísmo; priva-

158 .  Cuatro años antes, en el 62, Santiago, jefe de la comunidad judeocris
tiana de Jerusalén, había sido martirizado. 

1 59 .  Eusebio, Hist. eccl III, 5·3· 
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dos del santuario, el único lu�ar sa�rado en que podía oficiarse el cul
to, los fieles se vieron reducidos a las plegarias y a la instrucción reli
�iosa.160 

Durante la �uerra, también los cristianos conocieron un resur�ir 
del entusiasmo apocalíptico: la esperanza en que Dios no tardaría en 
intervenir, y precisamente precipitando la se�unda venida de Cristo. 
El Evan�elio de Marcos refleja y prolon�a esta esperanza apocalípti
ca.161 Pero el retraso de la parusía suscitó cuestiones preocupantes. 
Las respuestas dadas al problema se pueden a�rupar en tres tipos: 
a) se reafirma aún con mayor firmeza la inminencia de la parusía 
(por ejemplo, epístolas de Pedro); b) la parusía se pospone para un 
futuro más lejano; se ofrece al mismo tiempo una justificación teo
ló�ica de esta prolon�ada espera: se trata del período reservado a la 
actividad misionera de la I�lesia (por ejemplo. los evan�elios de Mateo 
y Lucas); e) la parusía ya ha tenido lu�ar. pues la crucifixión y resu
rrección de Jesús constituyen de hecho el auténtico «acontecimiento 
final» (ésjaton) y la mueva vida» es ya accesible a los cristianos (por 
ejemplo, evan�elio de Juan).162 

Terminará por imponerse esta tercera explicación. En ella se 
mantienen, por otra parte, las paradojas que preocupaban a los pri
meros creyentes. En efecto, Jesús-Mesías no se diferenciaba de los 
demás seres humanos; si bien era Hijo de Dios, fue humillado y mu
rió en la cruz. Pero la resurrección confirmó su divinidad. A pesar de 
todo, esta prueba deslumbrante no fue en �eneral aceptada. (Para la 
mayor parte de los judíos, la venida del Mesías implicaba necesaria
mente la liberación nacional y la transfi�uración evidente del mun
do.) Se esperaba que la parusía habría de forzar en el futuro la ad
hesión de los incrédulos. El autor del evan�elio de Juan y su círculo 
de fieles responden de una manera audaz al retraso de la parusía. El 

r 6o. Véase J. Goldin, «Ün change and adaptation in Judaism», págs. 290 y sigs. 
r6r .  Después de la catástrofe del año 70. los cristianos empiezan a recopilar 

y a poner por escrito las tradiciones jerosolimitanas sobre la vida. el ministerio, la 
muerte y la resurrección de Jesús: son los primeros evangelios. 

162. Véase N. Perrin, Introduction, pág. 4I. 
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reino de Dios ya ha sido instaurado; no es automática y universal
mente evidente, al i�ual que el Mesías, encarnado en el personaje his
tórico de Jesús, tampoco lo fue para la mayor parte de los judíos ni 
su divinidad lo es aún para los incrédulos. Se trata, en resumen, del 
mismo proceso dialéctico bien conocido en toda la historia de las re
li�iones: la epifanía de lo sa�rado en un objeto profano constituye al 
mismo tiempo un ocultamiento; en efecto, lo sa�rado no es evidente 
para todos los que acceden al objeto en que se ha manifestado. Es
ta vez. lo sa�rado -el reino de Dios- se ha manifestado en una 
comunidad humana perfectamente circunscrita en la historia: la 
I�lesia. 

Esta revalorización de la parusía abre numerosas posibilidades a 
la experiencia reli�iosa y a la especulación teoló�ica. En lu�ar del ar
�umento ya conocido -la parusía en tanto que manifestación con
creta y resplandeciente del triunfo de Dios. confirmada por la ani
quilación del mal y por el fin de la historia- emer�e la convicción 
de que la vida espiritual puede pro�resar y perfeccionarse en este 
mundo y de que la historia puede transfi�urarse; dicho de otro mo
do: la existencia histórica puede alcanzar la perfección y la belleza 
del reino de Dios. Ciertamente, el reino resultará evidente en primer 
lu�ar a los que crean, pero toda la comunidad cristiana puede con
vertirse en el modelo ejemplar de una vida santificada y. por tanto, 
en incitación a la conversión. Esta nueva interpretación de la dia
léctica de lo sa�rado, inau�urada por la identificación del reino con 
la I�lesia, se prolon�a aún en nuestros días; de manera paradójica, 
se manifiesta especialmente a través de las numerosas «desacraliza
dones» (desmitificación de los evan�elios y de la tradición, simplifi
cación de la litur�ia y de la vida sacramental. tendencias antimísti
cas y depreciación del simbolismo reli�ioso, interés exclusivo hacia 
los valores éticos y la función social de la I�lesia, etc.) que están a 
punto de consumarse en el mundo cristiano contemporáneo. 

Capítulo XXIX 

Paganismo, cristianismo y gnosis 
en la época imperial 

225.  dAM REDIT ET VIRGO ... » 

Si el culto de la Gran Madre Cibeles fue patrocinado por la aris
tocracia romana (véase pá�. I66), el éxito de las otras reli�iones 
orientales introducidas a continuación quedó ase�urado por el pro
letariado urbano y por el �ran número de extranjeros instalados en 
Roma. Durante los dos últimos si�los de la República, la reli�ión tra
dicional -es decir, los cultos públicos- había perdido �radual
mente su presti�io. Ciertas funciones sacerdotales (por ejemplo, la 
del flamen Dia!is) y las de numerosas cofradías habían caído en de
suso. Como ocurría por todas partes durante la época helenística, la 
reli�iosidad se desple�aba bajo el si�no de la diosa Fortuna (Tyche) 
y del fatalismo astral (§ 205) . La ma�ia y la astrolo�ía atraían no só
lo a las masas, sino también a ciertos filósofos (los estoicos recono
cían la validez de la astrolo�ía). Durante las �uerras civiles circuló un 
�ran número de apocalipsis de ori�en oriental; los conocidos bajo el 
título de Oráculos sibilinos anunciaban la caída inminente del pode
río romano. Aún más, la vieja obsesión del fin de Roma' parecía 

1. «En todas las crisis históricas. dos mitos crepusculares obsesionaron al 
pueblo romano: a) la vida de la ciudad está acabada, pues su duración ha sido 
limitada a un cierto número de años (el número "místico" revelado por las doce 
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confirmarse esta vez por los acontecimientos luctuosos de la historia 
contemporánea. Horado no disimulaba sus temores en cuanto al 
destino próximo de la ciudad. 2 

Cuando César atravesó el Rubicón, el neopita�órico Ni�idio Fí
�ulo anunció el comienzo de un drama cósmico-histórico que ha
bría de poner término a la historia de Roma y aun a la de la especie 
humana.l Pero el reinado de Au�usto, instaurado al cabo de lar�as 
y desastrosas �uerras civiles, parecía destinado a instaurar una pax 
aetema. Los temores inspirados por los dos mitos -la «era» de Ro
ma y el Gran Año- resultaron ser �ratuitos. En efecto, por una par
te, Au�usto acababa de realizar una nueva fundación de Roma; en 
consecuencia, nada había que temer en cuanto a su duración; por 
otra, el tránsito de la Edad de Hierro a la Edad de Oro se había rea
lizado sin catástrofe cósmica al�una. En efecto, Vir�ilio sustituyó el 
último saecu!um. el del sol -que debía provocar la combustión uni
versal- por el si�lo de Apolo. De esta manera evitaba la ekpyrosis y 
podía interpretar las �uerras civiles como indicio del tránsito de la 
Edad de Hierro a la Edad de Oro. Más tarde, cuando parecía que el 
reinado de Au�usto había instaurado realmente la Edad de Oro. Vir
�ilio se esforzaría por tranquilizar a los romanos en cuanto a la du
ración de la ciudad. En su pasaje de la Eneida se diri�e Júpiter a Ve
nus y le ase�ura que no fijará a los romanos nin�una clase de 

á�uilas que viera Rómulo),  y b) el "Gran Año" pondrá fin a toda la historia, tam
bién a la de Roma. mediante una ekpyrosis universal. La historia misma de Ro
ma se encar�aría de desmentir estos temores hasta una época muy avanzada. En 
efecto, ciento veinte años después de la fundación de Roma se comprendió que 
las doce á�uilas vistas por Rómulo no si�nificaban ciento veinte años de vida his
tórica para la ciudad, como muchos habían temido. Al cabo de trescientos se
senta y cinco años se pudo comprobar que la fecha no equivalía a un "Gran 
Año". en el que cada año de la ciudad habría de contarse como un día, y se su
puso que el destino habw otor�ado a Roma otro tipo de "Gran Año", compues
to de doce meses de cien años»; véase M. Eliade, Le mythe de ['éteme[ retour. 2.d 
ed., pá�. 1 57. 

2. Epodos XVI. 
3· Lucano, Farsa[za, 639. 642-645. 
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limitación espacial o temporal: «Les he otor�ado un imperio ilimita
do» (imperium sine fine dedi).4 Después de la publicación de la Enei
da, Roma fue nombrada urbs aetema y Au�usto proclamado se�undo 
fundador de la ciudad. El día de su nacimiento (el 23 de septiembre) 
fue considerado «eomo el punto de partida del universo, cuya exis
tencia había salvado Au�usto y cuyo rostro había cambiado».5 Se di
funde entonces la esperanza de que Roma puede re�enerarse perió
dicamente, ad infinitum. De este modo. liberada de los mitos de las 
doce á�uilas y de la ekpyrosis, Roma podrá extenderse, como anun
cia Vir�ilio,6 «hasta las re�iones que yacen más allá de los caminos 
del sol y del año» (extra anni so!isque vias). 

Estamos ante un supremo esfuerzo por liberar la historia del des
tino astral o de las leyes de !os ciclos cósmicos y por recuperar. a tra
vés del mito de la renovación eterna de Roma, el mito arcaico de la 
regeneración anual del cosmos mediante su recreación periódica (por 
obra de los sacrificadores o de los soberanos) .  Se trata asimismo de 
una tentativa de revalorizar !a historia en e! plano cósmico, es decir, 
de considerar los acontecimientos y las catástrofes históricas como 
verdaderas combustiones o disoluciones cósmicas que deben poner fin 
periódicamente al universo para dar paso a su re�eneración. Las 
�uerras. las destrucciones, los dolores provocados por la historia ya 
no son los signos precursores de la transición de una a otra era cós
mica, sino que constituyen en sí mismos esa transición. Así, en cada 
época de paz se renueva la historia y. por consi�uiente, comienza un 
mundo nuevo; en última instancia (como lo demuestra el mito or
�anizado en torno a Au�usto), el soberano repite !a creación de! cos
mos. 7 

También anuncia Vir�ilid que la edad de oro está a punto de 
iniciarse bajo el consulado de Asinio Polión (año 40 a.C.. es decir, 

4· Eneida l. 2 5 5  y si�s. 
5· J. Carcopino, Virgile et fe mystére de [a IV' églogue. pá�. 200. 
6. Eneida VI. 798. 
7· M. Eliade. Le mythe de teteme[ retour. pá�s. 1 59-160. 
8 .  Églogas IV. 
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antes de la victoria final de Octavio). «Nace un ciclo nuevo de siglos 
(magnus ab integro saecu[orum nascitur ardo). Retorna la Virgen 
(iam redit et virgo) y welve el reinado de Saturno.)) Una «raza de oro)) 
surge en el mundo; Apolo es su soberano.9 Virgilio asocia todos es
tos signos específicos del retorno de la edad de oro al nacimiento de 
un niño cuya identidad se ignora, pero que numerosos investigado
res suponen ser el hijo de Polión. Se ha discutido mucho y aún se si
gue discutiendo el significado de este poema inspirado y enigmático. 
Desde nuestro punto de vista, bastará subrayar la potencia visiona
ria de Virgilio: como un auténtico vates, captó el contexto a la vez 
cósmico y religioso del final de las guerras civiles y adivinó la función 
escatológica de la paz instaurada por la victoria de Octavio Augus
to. 

En efecto, el reinado de Augusto marca un renacimiento crea
dor de la religión romana tradicional. lO Según Suetonio," Augusto se 
comportaba como un auténtico romano de otros tiempos y tenía 
muy en cuenta los sueños y otros presagios, obsef'ilaba las manifes
taciones de los dioses y practicaba la pietas para con los dioses y los 
hombres. «Fue aquella re!igio, no la teología estoica, la que dictó 
siempre los actos decisivos del emperador ... A través de la pietas y la 
re!igio se asumían y renovaban conscientemente los ideales del pa
sado romanO.ll12 Augusto decreta la restauración de los santuarios en 
ruinas y edifica un gran número de templos nuevos. Restablece los 
oficios sacerdotales que permanecían vacantes desde hacía mucho 
tiempo (por ejemplo, el de flamen Dia!is), restaura las sodalidades 
venerables como la de los Titii, los Lupercos, los Alvares. Los con
temporáneos nunca dudaron de la autenticidad de aquellos cam
bios. «El advenimiento de la nueva era fue celebrado en los cantos 

9· Ibíd., págs. po. 
10.  Corresponde a F. Altheim el mérito de haber insistido en la autenticidad 

de las reformas religiosas llevadas a cabo por Augusto; véanse A History of Roman 
Re!igion. págs. 350 y sigs.; La re!igion romaine antique, págs. 230 y sigs. Las páginas 
que siguen están muy en deuda con sus análisis. 

r r .  Aug. . 90-92. 
1 2. F. Altheim. La re[igion romaine, pág. 241. 

PAGAN ISMO,  C R I STIANISMO Y G N O S I S  

de los poetas y también en las manifestaciones públicaS.ll 1 1  Por otra 
parte, las obras artísticas de la época de Augusto manifiestan con 
claridad meridiana la renovación de la experiencia y del pensa
miento religiosos. 

La historia se encargó de desmentir el mito de la <<edad de oro)) 
a partir de la muerte de Augusto, y los romanos comenzaron de 
nuevo a vivir a la espera de un desastre inminente. Pero el siglo de 
Augusto quedaría como un modelo ejemplar para la civilización del 
Occidente cristiano. Aún más, Virgilio y. en parte, Cicerón inspiraron 
la teología de la literatura y. en general. la teología de la cultura es
pecífica de la Edad Media, que se prolongaría en el Renacimiento. 

226. LAS TRIBULACIONES DE UNA RELIGION ILÍCITA 

Después de su muerte, Julio César fue proclamado dios entre los 
dioses; en el año 29 a.C. le fue consagrado un templo en el Foro. 
Los romanos toleraban la apoteosis de los grandes jefes una vez 
muertos, pero les negaban la divinización en vida.14 Augusto aceptó 
los honores divinos únicamente en las provincias; en Roma era tan 
sólo <<hijo de dioSll, divi fi!ius. Sin embargo, el genius imperial era ve
nerado con ocasión de los banquetes públicos y privados. 

La deificación de los <<buenos)) emperadores y. por consiguiente, 
la organización del culto imperial se generalizan después de Augus
to.15 Pero Tiberio no fue deificado porque Calígula no se preocupó 
de presentar al Senado la petición oportuna. En cuanto al mismo 
Calígula. tuvo cuidado de deificarse antes de morir, pero su memo
ria fue condenada por los senadores. Claudia, Vespasiano y Tito co-

r3 .  Ibíd .. pág. 238. 
14. Sin embargo, César tenía una estatua en el Capitolio y otra en el templo 

de Quirino. con la inscripción Deo invicto. En el año 44 a.C. había recibido ofi
cialmente el título de «divino Julioll. 

1 5 .  No se trata de una iníluencia del Oriente helenístico. Ya Cicerón escribía 
que «las almas de los hombres valientes y buenos son intrínsecamente divinas}) (De 
[eg. II, r2-27l. 
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nacieron la apoteosis. pero no Galba. Otón y Vitelio, que no la ha
bían merecido, ni Domiciano, enemi�o del Senado. Una \7eZ ase�u
rado el mecanismo de la sucesión, los emperadores del si�lo II fue
ron di'Vinizados, cosa que no ocurriría en el si�lo m. cuando los 
emperadores se sucedían con demasiada rapidez.16 

A partir del si�lo n. la ne�ati\7a a celebrar el culto imperial fue la 
principal causa de las persecuciones contra los cristianos. Al principio, 
con excepción de la carnicería ordenada por Nerón, las medidas anti
cristianas fueron fomentadas sobre todo por la hostilidad de la opinión 
pública. En el curso de los dos primeros si�los. el cristianismo fue con
siderado religio illicita; los cristianos eran perse�uidos por practicar una 
reli�ión clandestina, sin autorización oficial. En el año 202, Septimio 
Se\?ero publicó el primer decreto anticristiano, prohibiendo el proseli
tismo. Poco tiempo después, Maximino atacó a la jerarquía eclesiásti
ca, pero sin éxito. Hasta el reinado de Decio, la I�lesia se desarrolla en 
paz. Pero en el año 250, un edicto de Dedo obli�a a todos los ciu
dadanos a ofrecer sacrificios a los dioses del Imperio. La persecución 
duró poco, pero fue muy Se\?era. lo que explica el �ran número de 
apostasías. Sin embar�o. �radas sobre todo a sus confesores y a sus 
mártires. la I�lesia salió 'Victoriosa de la prueba. La represión decidida 
por Valeriana en los años 257-258 fue se�uida de un lar�o período de 
paz (260-303). El cristianismo lo�ró infiltrarse en todo el Imperio y en 
todas las clases sociales (incluso en la familia del emperador ... ) . 

La última persecución, la de Diodeciano (303-305), fue la más 
lar�a y san�rienta. A pesar de la situación dramática del Imperio, la 
opinión pública se mostró esta \7eZ menos hostil hacia los cristianos. 
Pero Diocleciano había tomado la decisión de aniquilar este mo\7i
miento reli�ioso exótico y antinacionai. precisamente para reforzar 
la idea del Imperio; pretendía reanimar las 'Viejas tradiciones reli
�iosas romanas y sobre todo exaltar la ima�en cuasidi'Vina del em
perador. Pero la herencia de la reforma de Au�usto se había des
moronado paulatinamente. Los cultos oriundos de E�ipto y del Asia 
Menor �ozaban de una sorprendente popularidad y contaban acle-

1 6. Las fuentes se otan en R. Grant. Augustus to Constantzne. pag. 17. 
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más con la protección imperial. Cómmodo Ü8p92) se había hecho 
iniciar en los Misterios de Isis y de Mitra; Caracalla (2n -217) había 
fomentado el culto del dios solar sirio, el Sol invictus. Al�unos años 
más tarde, el emperador sirio Helio�ábalo, que era sacerdote del 
dios de Emesa. introdujo su culto en Roma. Helio�ábalo fue asesi
nado en el año 222 y el dios sirio proscrito de la ciudad. Sin embar
�o. como \?eremos más adelante (\léase pá�. 477), Aureliano (270-
275) lo�ró introducir de nue\?o, y con éxito, el culto del Sol invictus. 
Aureliano había entendido que era inútil exaltar únicamente el �ran 
pasado reli�ioso de Roma y que era necesario además inte�rar la 'Ve
nerable tradición romana en la teolo�ía solar de estructura monote
ísta, la única reli�ión que contaba con posibilidades uni\7ersalistas. 

Ya antes de las �rancies persecuciones, a finales del si�lo II nu
merosos teólo�os y polemistas cristianos trataron de justificar y de
fender su reli�ión ante las autoridades y los intelectuales pa�anos. 
Pero su intento fracasó. In�enuos o poco hábiles, al�unos apolo�etas 
(Taciano, Tertuliano) atacaron con 'Virulencia el pa�anismo y el cul
to helenístico. El más importante, Justino (martirizado hacia el año 1 65), 
se esforzó por demostrar que el cristianismo no despreciaba la cul
tura pa�ana; hizo el elo�io de la filosofía �rie�a. pero insistiendo en 
que se inspiraba en la re\?elación bíblica. Reco�iendo los ar�umentos 
del judaísmo alejandrino, Justino afirma que Platón y los demás fi
lósofos �rie�os conocieron la doctrina profesada. mucho tiempo an
tes que ellos, por el «profeta» Moisés. El fracaso de los apolo�etas era 
pre"l?isible. Para las autoridades, el cristianismo era no sólo culpable 
de ateísmo y del crimen de lesa majestad, sino que resultaba sospe
choso de toda clase de crímenes. desde la or�ía y el incesto al infan
ticidio y la antropofa�ia. Para la minoría selecta pa�ana, los do�mas 
esenciales de la teolo�ía cristiana -la encarnación del Sal\7ador, sus 
sufrimientos y su resurrección- resultaban sencillamente ininteli�i
bles. De todas formas, la intransi�encia fanática de esta nue\?a reli
�ión de sal'Vación hacía ilusoria la esperanza de una coexistencia pa
cífica con las reli�iones politeístas. 

Para la misión cristiana, las persecuciones constituían un �ra'Vísi
mo peli�ro, pero no era ésta la única amenaza que pesaba sobre la 
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Iglesia. Los Misterios de Isis y de Mitra, el culto del Sol invictus y el mo
noteísmo solar representaban una temible concurrencia, tanto mayor 
cuanto que se beneficiaban de la protección oficial. Por otra parte, la 
Iglesia estaba amenazada desde dentro por otro peligro aún más sutil: 
las diferentes herejías, y en primer lugar el gnosticismo. Las herejías y las 
gnosis aparecen desde los comienzos del cristianismo. A falta de un ca
non, el único medio de 'Verificar la autenticidad de las creencias y de 
las prácticas rituales era la tradición apostólica. Hacia el año 1 50 ya ha
bían muerto todos los apóstoles, pero la transmisión de su testimonio 
había quedado asegurada gracias a cierto número de textos que ellos 
mismos habían redactado o inspirado, así como por la tradición oral. 

Sin embargo, las dos \7Ías de la tradición apostólica -escrita y 
oral- eran susceptibles de admitir inno\7aciones más o menos equí
\7ocas. Junto a los cuatro evangelios y los Hechos de los Apóstoles, 
aceptados por todas las comunidades cristianas, 17 circulaban otros 
textos amparados por los nombres de los apóstoles: el evangelio de 
Tomás, el E\7angelio de la Verdad, el e\7angelio del Pseudo-Mateo, 
los Hechos de Pedro, los Hechos de Juan, etc. La mayor parte de es
tos textos, calificados de «apócrifoS>l (pues contenían revelaciones 
que habían permanecido «ocultas» hasta entonces), presuponían la 
existencia de una doctrina esotérica comunicada a los apóstoles por 
Cristo resucitado y referente al sentido secreto de los acontecimien
tos de su 'Vida. A esta enseñanza secreta, consef\?ada y transmitida 
por la tradición oral, apelaban los gnósticos. 

227. LA GNOSIS CRISTIANA 

El problema del esoterismo y. en consecuencia, de la iniciación 
iba a pro\7ocar innumerables contro\7ersias, sobre todo y en primer 

17. Es siílnificativo el hecho de que, en la seílunda mitad del siíllo 11, estos 
textos fueran adoptados por todas las ílrandes líllesias de la época como únicos 
escritos representativos de la tradición apostólica. En adelante, el cristianismo ten
drá su canon -el Nuevo Testamento- y pasa a ser una «reliílión del Libro11. 
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lugar durante la crisis desencadenada por el gnosticismo. Ante las 
pretensiones extra\7agantes de ciertos autores gnósticos, los Padres 
de la Iglesia, seguidos luego por la mayor parte de los historiadores 
antiguos y modernos, negaron la existencia de una enseñanza eso
térica practicada por Jesús y continuada por los discípulos. Pero es
ta opinión choca con los hechos. El esoterismo, es decir, la transmi
sión iniciática de unas doctrinas y prácticas resef\?adas a un número 
restringido de adeptos, está atestiguado en todas las grandes religio
nes de la época helenística y en torno a la época cristiana. En gra
dos di\7ersos, el argumento iniciático (enseñanza de ritos secretos, se
gregación con respecto a los demás adeptos, juramento de guardar 
silencio, etc.) aparece en el judaísmo normati\7o y en las sectas ju
días, entre los esenios,18 entre los samaritanos y los fariseos. 19 

La práctica de una cierta enseñanza esotérica se menciona 
también en el Nuevo Testamento.20 Desde los comienzos de la Igle
sia se diferencian, dentro de la comunidad, tres grados, que presu
ponen el aprendizaje iniciático: los «incipientes», los «proficientes» y 
los ccperfectos». Según Orígenes, dos evangelistas mantu\7ieron ocul
ta (apokryphan) la explicación que Jesús daba de la mayor parte de 
las parábolas>>.21 Aún más explícito es Clemente de Alejandría. E\7o
ca a sus maestros, que consef\?aron da 'Verdadera tradición de las 
biena\7enturadas doctrinas, directamente enlazadas con los santos 
apóstoles Pedro, Santiago, Juan y Pablo, transmitidas de padre a hi
jo [y que] llegaron a nosotros gracias a Dios».22 Se trata de enseñan
zas resef\?adas a un cierto número de fieles, que, transmitidas oral
mente, 21 deben permanecer secretas; estas enseñanzas constituyen la 

18 .  Véase, por ejemplo, el Manual de Disciplina !X, 1 6  y siíls.; VI. 13-23. 
19. Véanse las fuentes citadas y comentadas por M. Smith, Clement of Ale

xandria and a  Secret Gospel of Mark. páíls. 197-199. A partir de esta tradición de 
las doctrinas y prácticas secretas del judaísmo se elaborará la literatura de la Mer
kabá, y en primer luílar los textos Hekalat; véase ibíd .. páíl. 198 .  

20.  Véase Me 4,10 y siíls.; 7,17 y siíls.; 10,10 y siíls. 
2r. Com. Math. XIV. 2. 
22. Stromat. l. 1,1r.3. 
23 .  lbíd., 1} .2. 
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tradición �nóstica.24 En otro escrito precisa Clemente: «A Santia�o el 
Justo, a Juan y a Pedro confió el Señor después de su resurrección la 
�nosis; éstos la comunicaron a los demás apóstoles; los otros após
toles la confiaron a los setenta, uno de los cuales era Bernabé».25 

Es imposible precisar el criterio que re�ía la selección de los dis
cípulos di�nos de ser iniciados en la �nosis y. sobre todo. las cir
cunstancias y las etapas de la iniciación. Todos los fieles recibían 
�radualmente una cierta instrucción de tipo «esotérico»; se refería al 
simbolismo del bautismo, de la eucaristía y de la cruz. sobre los ar
cán�eles, sobre la interpretación del Apocalipsis. Por lo que se refie
re a los secretos revelados a los «perfectos» y a los que estaban a 
punto de alcanzar ese �rado, se referiría probablemente a los miste
rios del descendimiento y de la ascensión de Cristo a través de los 
siete cielos habitados por los án�eles26 y a la escatolo�ía individual. 
es decir, al itinerario místico del alma después de la muerte. El 
Pseudo-Dionisia hace enlazar la doctrina de este itinerario místico 
con la tradición oral de los apóstoles. «De este modo se nos revela la 
existencia de una sucesión de maestros �nósticos o maestros espiri
tuales, distinta de la sucesión de los obispos, que transmite la fe de 
los apóstoles ... pero que prolon�a la tradición carismática de los 
tiempos apostólicos y de los apóstoles.»27 

Sin embar�o. las tradiciones esotéricas de los apóstoles enlazan 
con un esoterismo judío relativo al misterio de la ascensión del alma 
y a los secretos del mundo celeste. Estas doctrinas. por otra parte, 
aparecen también entre los mandeos. Aún más, son análo�as a cier
tas concepciones escatoló�icas e�ipcias (véase § 53) e iranias. Junto 
a otras ideas y creencias. distintas de las que comparten el judaísmo 
y el cristianismo. aparecen también en cierto número de autores 
�nósticos, pa�anos o heterocristianos. Se entienden las razones de 

24. lbíd .. I p. 

25 .  Fra\"lmento de Hypost . . recol"lido por Eusebio, Hist. eccl 11. r.3-4; véase J. 
Daniélou, «Les traditions secretes des Apotres», pá\"1. 2oo. 

26. Véase Ef 4·9· 
27. J. Daniélou, op. cit . . pá\"lS. 208 y si\"lS. 
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que, a partir de un determinado momento, la �nosis y el esoterismo 
resultaran sospechosos a los ojos de la jerarquía eclesiástica. Al ape
lar a una tradición apostólica oral y secreta, al�unos �nósticos po
dían introducir en el cristianismo doctrinas y prácticas radicalmente 
opuestas al ethos del evan�elio. Lo peli�roso no eran la «�nosis» y el 
«esoterismo» como tales, sino las «herejías» que podían infiltrarse ba
jo la máscara del «secreto iniciático». 

Lo cierto es que mientras el «Libro» y los do�mas no fueron fija
dos podría parecer abusivo calificar de heréticas ciertas interpreta
ciones audaces de la enseñanza de Cristo. Pero en cierto número de 
casos, la «herejía» -es decir, la falsa interpretación del mensaje 
evan�élico- era evidente; por ejemplo. cuando se rechazaba la va
lidez del Anti�uo Testamento y se consideraba a Dios Padre como 
un demiur�o mali�no y estúpido. Lo mismo se puede decir cuando 
se condenaba el mundo y se deni�raba la vida como creaciones ac
cidentales o demoníacas. o cuando se ne�aban la encarnación, la 
muerte y la resurrección del Hijo. Es verdad que también Pablo veía 
este mundo dominado por Satán, y que los apocalipsis judíos y cris
tianos predecían la destrucción inminente de la tierra. Pero ni Pablo 
ni los autores de los apocalipsis ponían en duda el ori�en divino de 
la creación. 

228. AsPECTOS DEL GNOSTICISMO 

No resulta fácil rastrear los orí�enes de la corriente espiritual 
que conocemos con el nombre de «�nosticismo». Pero es preciso di
ferenciarla de las numerosas �nosis anteriores o contemporáneas 
que formaban parte inte�rante de las distintas reli�iones de la época 
(el zoroastrismo, los Misterios, el judaísmo, el cristianismo), que, co
mo acabamos de ver, implicaban una enseñanza esotérica. Hemos 
de añadir que casi todos los temas mitoló�icos y escatoló�icos desa
rrollados por los autores �nósticos son anteriores al �nosticismo stric
to sensu. Al�unos están atesti�uados en el Irán anti�uo y en la India 
por la época de las Upanishads, en el orfismo y en el platonismo, 
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otros son característicos del sincretismo de tipo helenístico, del judaís
mo bíblico e intertestamental o de las primeras expresiones del cris
tianismo. Sin embar�o. lo que define al �nosticismo stricto sensu no 
es la inte�ración más o menos or�ánica de un cierto número de ele
mentos dispares, sino la reinterpretación audaz y extremadamente 
pesimista de al�unos mitos, ideas y teolo�úmenos que circulaban 
ampliamente en aquella época.28 

Una fórmula de la �nosis \7alentiniana, transmitida por Clemen
te de Alejandría, proclama que se obtiene la liberación aprendiendo 
«lo que éramos y lo que hemos \7enido a ser, dónde estábamos y 
adónde hemos sido arrojados, hacia qué fin nos apresuramos y de 
dónde hemos sido rescatados, qué es el nacimiento y qué la re�ene
racióm.29 A diferencia de las Upanishads, del Saml<hya-Yo�a y del 
budismo, que e\7itan cuidadosamente discutir la causa primera de la 
decadencia humana, el conocimiento redentor enseñado por los 
�nósticos consiste ante todo en la re\7elación de una «historia secre
ta)) (más exactamente, que ha quedado secreta para los no inicia
dos): el ori�en y la creación del mundo, el ori�en del mal. el drama 
del redentor di'i7ino descendido a la tierra para sal\7ar a los hombres 
y la 'i7ictoria final del Dios trascendente, que terminará con el fin de 
la historia y la aniquilación del cosmos. Se trata de un mito tata! en 
el que con\7er�en todos los acontecimientos decisi\7os desde el ori�en 
del mundo hasta el momento presente; al demostrar su interdepen
dencia, ase�ura la credibilidad del ésjaton. Conocemos este mito to
tal en numerosas \7ersiones. Mencionaremos al�unas de ellas más 
adelante, al mismo tiempo que insistiremos en la más �randiosa de 
todas ellas, la elaborada por Mani ('i7éase § 233). 

Vol\7iendo a la fórmula \7alentiniana, el �nóstico aprende que su 
ser verdadero (es decir, su ser espiritual) es de ori�en y de naturaleza 

28. Así. por ejemplo, los doctores gnósticos reinterpretaron el mito del des
censo de Cristo al mundo desgajándolo de su contexto bíblico -el Mesías envia
do por el Dios creador- y refiriéndolo a una «historia secreta» radicalmente dis
tinta (la creación constituye una siniestra tragedia y. en consecuencia, debe ser 
atribuida a un demiurgo o a un ser demoníaco, verdadera encarnación del mal). 

29. Extractos de Teod. 78.2. 
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di'i7inos, pero que ahora se encuentra cauti\70 en un cuerpo; aprende 
i�ualmente que habitó antes en una re�ión trascendente, pero que 
lue�o fue arrojado a este mundo. que ahora camina \7elozmente ha
cia la sal\7ación y que terminará por ser liberado de su cárcel carnal; 
descubre finalmente que, si bien su nacimiento 'i7ino a ser como una 
caída en la materia, su «renacimiento>> será de orden puramente es
piritual. Reten�amos las dos ideas fundamentales: el dualismo espí
ritu/materia, di'i7ino (trascendente)/antidi'i7ino; el mito de la caída del 
alma ( = espíritu, partícula di'i7ina), es decir, la encarnación en un 
cuerpo (asimilado a una cárcel), y la certidumbre de la liberación (la 
«sal\7acióm) obtenida �racias a la �nosis. 

A primera 'i7ista se diría que estamos ante un desarrollo des
mesurado anticósmico y pesimista del dualismo órfico-platónico. ¡o 
En realidad, el fenómeno es más complejo. El drama de la hu
manidad -concretamente la caída y la redención- es un refle
jo del drama di'i7ino. Dios en\7Ía al mundo a un ser primordial, o 
a su propio Hijo, para sal\7ar a los hombres. Este ser trascenden
te sufre todas las consecuencias humillantes de la encarnación, 
pero lo�ra re\7elar a al�unos ele�idos la \7erdadera �nosis reden
tora antes de retornar finalmente al cielo. Ciertas \7ariantes am
plifican en un sentido más dramático el descenso del Hijo o del 
ser trascendente; éste es capturado por las potencias demoníacas 
y. embrutecido por la inmersión en la materia, ol\?ida su propia 
identidad. Dios en\7Ía entonces un mensajero que lo hace «des
pertan y le ayuda a recuperar la conciencia de sí mismo. (Es el 
mito del «sal\?ador sal\?ado>>, admirablemente relatado en el Him
no de !a Perla; véase § 230 . )  

30. Véanse §§ r 8 r  y sigs. Recuérdese que para Platón n o  es el demiurgo la 
encarnación del mal. El mundo es un «cosmos»; por consiguiente, perfecto y ar
monioso. Para Plotino. lo mismo que para los estoicos, los astros son dioses cuya 
contemplación facilita la aproximación a los seres mteligibles; véase Eneadas Il, 9; 

IV, 8 ;  etc. Por lo que se refiere a la encarnación del alma, para Plotino equivale a 
una «caída>>, en la que pierde su plenitud espiritual y su autonomía (ibíd., IV, 8 ,5-
r6). pero es a la vez un descenso libremente consentido para ayudar a las exis
tencias situadas en el mundo inferior (ibíd .. IV. 8.7.1) .  
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A pesar de ciertos paralelos iranios, el modelo inmediato del Sal
\7ador-mensajero de Dios es evidentemente Jesucristo. Los textos 
descubiertos en el año 1945 en Na� Hammadi, en el alto E�ipto, de
muestran el ori�en judeocristiano de al�unas escuelas �nósticas im
portantes.3 1 A pesar de ello, las teolo�ías que profesan y la moral que 
practican difieren radicalmente de las que aceptaban el judaísmo y 
el cristianismo. Ante todo, para los �nósticos, el \7erdadero Dios no 
es el dios creador. es decir, Yah\7é. La creación es obra de las poten
cias inferiores, incluso diabólicas, o bien el cosmos es un remedo 
más o menos diabólico del mundo superior, concepciones inacepta
bles tanto para los judíos como para los cristianos. Ciertamente, en 
el pa�anismo tardío la cosmo�onía había perdido toda si�nificación 
reli�iosa positi\7a. Pero los �nósticos \7an aún más lejos. No sólo no 
es la creación del mundo una prueba de la omnipotencia de Dios, si
no que se explica por un accidente acaecido en las re�iones superio
res o como resultado de la a�resión primordial de las tinieblas contra 
la luz (\léase el mito maniqueo; § 233). En cuanto a la existencia en
carnada, lejos de encuadrarse en una «historia sa�rada», como en
tendían judíos y cristianos, confirma e ilustra la caída del alma. Para 
el �nóstico, el único objeti\7o di�no de esfuerzo es la liberación de es
ta partícula di\7ina y su ascensión hacia las esferas celestes. 

Como ya hemos \listo (\léanse §§ 181 y si�s.), la «caída» del hom
bre, es decir, la encarnación del alma, preocupaba ya a los teólo�os 
órficos y pita�óricos, que la explicaban unas \7eces como el casti�o 
de un pecado cometido en el cielo y otras como el resultado de una 
elección desastrosa que hizo la misma alma. Durante los primeros si
�los de la era cristiana estos mitos fueron amplificados y modificados 
por obra de numerosos autores, místicos o de otras tendencias.32 

3r.  Así, por ejemplo, el evangelio de Tomás, hallado en Nag Hammadi. cons
tituye la versión completa de los logia atribuidos a Jesus en el papiro de Oxyrhin
ko y conocidos desde 1 897: véase H.-C. Puech, En quete de [a Gnose II. págs. 33 y 
sigs .. 65 y sigs. y passim. 

32. La idea órfico-pitagórica de la encarnación como castigo. combinada 
con el mito bíblico de la caída de los ángeles, fue adoptada por ciertos gnósticos 
cristianos o semicristianos (Valentín. Marción. Bardesanes) ,  por Mani. por el autor 
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Si el mundo es el resultado de una catástrofe o de un acciden
te, si está dominado por la i�norancia y re�ido por las potencias del 
mal. el �nóstico se siente ajeno a su propia cultura y rechaza todas 
sus normas e instituciones. La libertad interior obtenida �radas a la 
�nosis le permite disponer libremente de sí mismo y actuar a su mo
do. El �nóstico forma parte de una minoría, resultado de una selec
ción decidida por el Espíritu. Pertenece a la clase de los pneumáticos 
o «espirituales» -los «perfectos>>, los «hijos del rey»- los únicos que 
se salvarán.13 Al i�ual que los rishis, los sannyasis y los yo�uis, el 
�nóstico se considera libre ante las leyes que ri�en la sociedad, se si
túa más allá del bien y del mal. Llevando más lejos la comparación 
con el panorama indio, a las técnicas sexuales y a los ritos or�iásti
cos de las escuelas tántricas de la «mano izquierda» (\léase el tercer 
\7olumen, cap. XXXVIII) corresponden las or�ías de las sectas �nósti
cas libertinas (en primer lu�ar, los fibionistas).34 

de la Koré Kosmou y. verosímilmente. por Orígenes. En cuanto al descenso vo
luntario del alma. fue provocado por el narcisismo -el alma se enamoró de su 
propia imagen reflejada en el mundo material- o por la ambición. Esta concep
ción está atestiguada en Numenio de Apamea. en el autor del Poimandres y en 
Plotino: véanse las referencias reunidas por E. R. Dodds. Paganos ;¡ cristianos en 
una época de angustia. Madrid, Cristiandad. 1975 .  págs. 33 y sigs. 

33- Una segunda clase. la de los psíquicos. comprende a los que tienen un alma 
(ps;¡ché) y. como tales. pueden ser atraídos hacia lo alto, pero carecen de espíritu (pneu
ma). Finalmente, la tercera clase. los «carnales» (somáticos o hílicos). está por comple
to inmersa en la materia y condenada a desaparecer. La vana agitación de estas dos 
categorias de individuos impone una transmisión secreta. esotérica. de la enseñanza. 

34· «Más que una crítica o una protesta. tenemos aquí una rebeldía ... obsti
nada, violenta. de gran alcance y de graves consecuencias, contra la condición hu
mana. la existencia, el mundo y el mismo Dios. Puede además conducir a imaginar 
un acontecimiento final que será eversio. revo[utio. alteración e inversión del estado 
actual. sustitución recíproca de la izquierda y la derecha. de lo externo y lo interno. 
de lo inferior y lo superior. pero también puede desembocar en un nihilismo. el de 
los "gnósticos libertinos" que. liberados de toda ley natural o moral. usan y abusan 
de su cuerpo y del mundo para profanarlos, "agotarlos", negarlos y aniquilarlos: 
nihliismo de un Basílides. para quien todo ser. toda cosa, el universo en la totalidad 
de su devenir están destinados a hallar en la noche de la "Gran Ignorancia", en la 
paz del "no ser", su culminación»: H.-C. Puech, En quete de fa Gnose l. pág. XXII. 
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229.  DE SIMON MAGO A VALENTIN 

Los apolo�etas cristianos denunciaron a Simón Ma�o como el 
primer hereje y antepasado de todas las herejías. Se�ún ciertos his
toriadores, Simón no es un �nóstico stricto sensu, pero lo fueron sus 
discípulos después de la catástrofe del año yo. l\ El apóstol Pedro 
chocó con este movimiento en Samaría, donde Simón se proclama
ba «la potencia de Dios que se llama Grande»Y' En efecto, era ado
rado como el «primer Dios», y su compañera, Elena, descubierta por 
Simón en un burdel de Tiro, era considerada la última y más estra
s¡1ada encarnación del «pensamiento>> de Dios (ennoia); rescatada por 
Simón, Elena-ennoia se convirtió en mediadora de la redención uni
versal. Simón Mas¡1o interesa al historiador de las relis¡1iones sobre to
do por la forma en que exaltó a Elena y por la mitolos¡1ía que este 
hecho inspiró. La unión del «mas¡1o» y de la prostituta ases¡1ura la sal
vación universal, porque esta unión es en realidad la reunión de 
Dios y de la Sabiduría divina. 

El recuerdo de esta pareja excéntrica suscitó verosímilmente la 
leyenda de Fausto, arquetipo del mas¡1o. En efecto, Simón era cono
cido en Roma como Faustus (el «Favorecido») y su compañera ha
bía sido, en una existencia anterior, Elena de Troya. Pero en el sis¡1lo I 
de la era cristiana se recordaba sobre todo el enfrentamiento entre 
el apóstol Pedro y el mas¡1o. Ses¡1ún la leyenda, Simón anunció en Ro
ma su ascensión al cielo ante una notable multitud de espectadores, 
pero la oración pronunciada por Pedro le hizo caer lamentable
mente. 

El ejemplo de Marción es instructivo por diversas razones. Nació 
hacia el año 85  en el Ponto, hijo del obispo de Sinope, mantiene en 
s¡1ran parte los usos ortodoxos. Pero desarrolla excesivamente el an
tijudaísmo paulino. Marción rechaza el Antis¡1uo Testamento y esta-

35 ·  Véanse R. M. Grant. Gnosticism and Ear[y Christianity, pa�s. 70 y si�s.; 
J. Daniélou. Nueva historia de [a Iglesia l. pá�. 102. 

36. Hch 8.10. Sin embar�o. no <::s se�uro que el Ma�o y el Simón de los Hechos 
sean una sola y la misma persona; véase H. Jonas, Jhe Gnostic Re!igion. pá�. 103-
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blece su propio canon, reducido al evans¡1elio de Lucas y las diez 
epístolas paulinas. Añade un manual, las Antítesis, en el que presen
ta los principios de su teolos¡1ía. En Roma, hacia el año 144. Marción 
trata en vano de conses¡1uir la adhesión de los presbíteros. Excomul
s¡1ado, elabora su doctrina en sentido cada vez más radical y funda 
una verdadera Is¡1lesia. Excelente ors¡1anizador, los¡1ra la conversión de 
un buen número de comunidades cristianas de la cuenca medite
rránea. Esta nueva teolos¡1ía tuvo un éxito notable y por esta misma 
razón fue incansablemente atacada por los escritores ortodoxos. Sin 
embars¡1o, a partir de mediados del sis¡1lo m, el marcionismo entró en 
decadencia y desapareció, por lo que se refiere a Occidente, en me
nos de un sis¡1lo. 

Marción profesa lo esencial del dualismo s¡1nóstico, sin excluir 
ciertas implicaciones apocalípticas. Su sistema dualista opone la Ley 
y la Justicia, instituidas por el Dios creador del Antis¡1uo Testamento, 
al amor y al evans¡1elio revelados por el Dios bueno. Éste envía a su 
Hijo, Jesucristo, para liberar a los hombres de la esclavitud de la Ley. 
Jesús toma un cuerpo capaz de sufrir, si bien no es un ser material. 
En su predicación exalta Jesús al Dios bueno, pero tiene buen cui
dado de no dar a entender que no se trata del dios del Antis¡1uo Tes
tamento. Por otra parte, a través precisamente de la predicación de 
Jesús, averis¡1ua Yahvé la existencia de un Dios trascendente. Se ven
s¡1a entres¡1ando a Jesús en manos de sus perses¡1uidores. Pero la muer
te en la cruz aporta la salvación, pues Jesús rescata a la humanidad 
del poder del dios creador. Sin embars¡1o, el mundo sis¡1ue dominado 
por Yahvé y los fieles sufrirán persecución hasta el fin del mundo. 
Entonces únicamente se dará a conocer el Dios bueno y acos¡1erá a 
los fieles en su reino, mientras que el resto de los hombres, junto con 
la materia y el dios creador, serán definitivamente aniquilados. 

Otro samaritano, Menandro, introdujo el s¡1nosticismo en Antia
quía. Se presentaba como el redentor descendido del cielo para sal
var a los hombres.P Los que él bautizaba se hacían superiores a los 
áns¡1eles. Su heredero, Satornil (activo en Antioquía entre los años roo 

37· Ireneo, Adv. haer. I 23.8. 
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y 13 5 aproximadamente), oponía el Dios oculto al Dios de los judíos, 
simple jefe de los án.geles creadores. Condenaba el matrimonio, que 
tenía por obra de Satán.38 Su teolo.gía está dominada por el dualismo. 
Se.gún Ireneo, Satornil fue el primero que habló de dos cate.gorías de 
hombres, los que participan y los que no participan de la luz celeste. 

Cerinto, un judeocristiano contemporáneo de Juan,39 enseñó 
que el mundo fue creado por un demiur.go que i.gnoraba al Dios ver
dadero. Estamos ante la primera expresión del .gnosticismo stricto 
sensu. Se.gún Cerinto, Jesús es hijo de José y María; cuando fue bau
tizado, sobre él descendió el Cristo en forma de paloma y le dio a 
conocer al Padre incó.gnito, pero antes de la pasión, el Cristo retor
nó junto a Dios Padre.40 

El .gnosticismo judeocristiano, difundido por Asia y Siria, pene
tró también en E.gipto. Carpócrates proclamaba una doctrina análo
.ga: Jesús es hijo de José, pero fue santificado por una «potenciall.41 
Quien reciba esta potencia se hará i.gual a Jesús y será capaz de rea
lizar los mismos mila.gros. Ras.go peculiar de la .gnosis de Carpócra
tes en su amoralismo radical. «que parece enlazar con la rebeldía 
.gnóstica no sólo ante el Dios judío. sino también contra la leyllY Ba
sílides, otro alejandrino contemporáneo de Carpócrates, aporta la 
primera síntesis de las doctrinas enseñadas por los discípulos de Si
món Ma.go. Elaboró una amplia y compleja cosmolo.gía de tipo 
.gnóstico. multiplicando de manera espectacular los cielos y los án
.geles que los ri.gen; enumera 365Y Basílides rechaza de plano la Ley 
judía; Yahvé es simplemente uno de los án.geles creadores del mun
do, si bien se esfuerza por dominarlos y someterlos a todos.44 

38. lbíd .. l. 24.2. 
39· Ibíd .. III. 3-4· 
40. Ibíd .. l. 28. 
41. lb íd .. l. 2 3-I . 
42. J. Daniélou, Nueva historia de la Iglesia l. pág. ro6. 
43· Véanse los textos recogidos y comentados por H. Leisegang. La Gnose, 

págs. 143 y sigs. Véase también las obsefl7aciones pertinentes de R. M. Grant. Gnos
ticism and Early Christianity. págs. 142 y sigs. 

44- Ireneo, Adv. haer. l . 24-4. 
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El más importante entre los maestros .gnósticos es sin duda al
.guna Valentín, que fi.guró entre los más .grandes teólo.gos y místicos 
de su tiempo. Nacido en E.gipto y educado en Alejandría, enseñó en 
Roma entre los años 13 5-160. Pero al no obtener la di.gnidad episco
pal, rompió con la Iglesia y abandonó la ciudad. 45 Al elaborar su 
.grandioso sistema, Valentín se propuso explicar la existencia del mal 
y la caída del alma no en una perspectiva dualista -es decir. por la 
intervención de un anti-Dios-, sino por un drama acaecido dentro 
mismo de la divinidad. Nin.gún resumen podría hacer justicia a la 
ma.gnificencia y la audacia de la síntesis valentiniana, pero tendrá 
la ventaja de omitir las innumerables .genealo.gías, «emanaciones)) y 
«proyecciones)) evocadas con una patética monotonía para explicar 
el ori.gen y relatar el drama de todas las realidades cósmicas. vitales. 
psíquicas y espirituales.46 

Se.gún Valentín, el Padre, primer principio absoluto y trascen
dente, es invisible e incomprensible. Se une a su consorte, el pensa
miento (ennoia), y en.gendra las quince parejas de eones que. todos 
juntos, constituyen el pleromaY El último de estos eones, Sophia, 
ce.gada por el deseo de conocer al Padre, provoca una crisis como 
consecuencia de la cual hacen su aparición el mal y las pasiones. 
Precipitadas del pleroma, Sophia y las creaciones aberrantes a que 

45· Hasta 1950 aproximadamente nuestras únicas fuentes para la teología de 
Valentín eran los extractos y resúmenes consef\lados en lreneo, Clemente de Ale
jandría e Hipólito. que además habran utilizado sobre todo las obras de sus discí
pulos. Pero el Evangelio de la Verdad descubierto en Nag Hammadi. si bien no es 
obra de Valentín. representa con seguridad su pensamiento. Otros textos de Nag 
Hammadi (por ejemplo. el Tratado de las tres naturalezas y la Carta a Regino so
bre la resurrección) pertenecen también a la escuela valentiniana. 

46. La fascinación ejercida por tales genealogías y series de manifestaciones 
en cascada es uno de los rasgos característicos de la época. La tendencia a multi
plicar las etapas intermedias y los agentes mediadores entre el absoluto y las dis
tintas clases de realidades aparece entre los íilósoíos (por ejemplo, Plotino). pero 
con los autores gnósticos -especialmente Basílides. Valentín, Maní- se convier
te a la vez en una obsesión y en un estereotipo. 

47· El término «pleroma» (pléróma, «plenitud») designa el mundo espiritual 
en torno a la divinidad primordial; está constituido por la totalidad de los eones. 
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había dado ori�en producen una sabiduría inferior. Una nueva pa
reja es creada en lo alto, el Cristo y su consorte femenina el Espíritu 
Santo. Finalmente, restaurado en su perfección inicial, el pleroma 
en�endra al Salvador, llamado i�ualmente Jesús. Al descender a las 
re�iones inferiores, el Salvador compone la «materia invisible>> con 
los elementos hílicos (materiales) procedentes de la sabiduría infe
rior, y con los elementos psíquicos forma el demiur�o. es decir, el 
Dios del Génesis. Éste i�nora la existencia de un mundo superior y 
se considera el único Dios. Crea el mundo material y compone, ani
mándolas con su aliento, dos cate�orías de hombres, los «hílicos» y 
los «psíquicos». Pero los elementos espirituales, procedentes de la 
Sophia superior, se introducen sin que él lo sepa en el aliento del de
miur�o y dan ori�en a la clase de los «pneumáticos».4g Para salvar es
tas partículas espirituales cautivas en la materia, Cristo desciende a 
la tierra y. sin encarnarse en el sentido propio del término, revela el 
conocimiento liberador. De este modo, despertados por la �nosis, los 
pneumáticos, y sólo ellos, ascienden hacia el Padre. 

Como obseroa Hans Jonas, en el sistema de Valentín la materia es 
de ori�en espiritual y se explica por la historia divina. En efecto, la ma
teria es un estado o una «afección» del ser absoluto; más exactamente, 
«la expresión externa solidificada» de ese estado. La i�norancia Oa «ce
�uera» de Sophia) es la causa primera de la existencia del mundo,49 idea 
que nos recuerda las concepciones indias (compartidas por ciertas es
cuelas vedánticas y por el Sam.l<hya-Yo�a). Al mismo tiempo, y lo mis
mo que en la India, la i�norancia y el conocimiento caracterizan dos ti
pos de ontolo�ía. El conocimiento constituye la condición ori�inal del 
absoluto; la i�norancia es la consecuencia de un desajuste producido en 
la intimidad misma del absoluto. Pero la salvación aportada por el co
nocimiento equivale a un acontecimiento cósmico.50 La redención del 
último «pneumático» irá acompañada de la aniquilación del mundo. 

48. Es la explicación de la existencia de tres categorías de hombres, idea 
compartida por todos los gnósticos; véase pág. 417· 

49· H. Jonas, Jhe Gnostic Re!igion. pág. 3 5 6. 
50- lbíd .. pág. 175 ·  
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230. lMAGENES, METAFORAS Y MITOS GNÓSTICOS 

La amnesia (o dicho de otro modo: el olvido de la propia iden
tidad) ,  el sueño, la embria�uez. el sopor. la prisión, la caída. la nos
tal�ia ... se cuentan entre los símbolos y las imá�enes peculiares del 
�nosticismo, aunque no son creaciones ori�inales de los maestros 
de la �nosis. El alma. entre�ada a la materia y deseosa de conocer 
los placeres del cuerpo. olvida su propia identidad. «Olvida su mo
rada ori�inal, su centro verdadero. su ser eterno.»1 1 La más dramá
tica y conmovedora presentación del mito �nóstico de la amnesia 
y la anamnesis aparece en el Himno de !a Perla. conservado en los 
Hechos de Tomás. Un príncipe lle�a de Oriente para buscar en 
E�ipto «la perla única que está en medio del mar rodeada por la 
serpiente de sonoro silbido». En E�ipto es apresado por los hom
bres del país. Le ofrecen sus manjares y el príncipe olvida su ver
dadera identidad. «Olvidé que era hijo de rey y serví a su rey y ol
vidé la perla por la que mis padres me habían enviado. y por el 
peso de su alimento caí en un sueño profundo.» Pero los padres 
del príncipe lle�aron a saber lo ocurrido y le enviaron una carta: 
«Despierta y levántate de tu sueño, y escucha las palabras de nues
tra carta. Recuerda que eres hijo de rey. Mira en qué esclavitud has 
caído. Acuérdate de la perla por la que has sido enviado a E�ipto». 
La carta voló como un á�uila. descendió sobre él y se hizo palabra. 
«Al oír su voz y su susurro. desperté y salí de mi sueño. La reco�í. la 
abracé, rompí su sello, la leí ... Recordé que era hijo de reyes .. . re
cordé la perla por la que había sido enviado a E�ipto y me puse a 
encantar a la serpiente de silbidos sonoros. La adormecí encantán
dola. lue�o pronuncié sobre ella el nombre de mi padre y tomé la 
perla y me impuse la obli�ación de retornar a la casa de mi padre.» 12 

51 .  Doctrina de una secta gnóstica tardía. los harranitas; véase H. Jonas, op. cit . 
pág. 63. 

52. El texto ha sido traducido y comentado, entre otros. por H. Leisegang, 
La Gnose, págs. 247-248; H. Jonas. op. cit . . págs. II2-I24; R. M. Grant, Gnosticism. 
A source book. págs. II6 y sigs. 
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Se trata del mito del «salvador salvado)) (salvador salvatus) en su 
versión más lo�rada. Hemos de añadir que para cada uno de los 
motivos míticos hay el paralelo correspondiente en los diferentes tex
tos �nósticos.5l Es fácil de captar la si�nificación de las imá�enes. El 
mar y E�ipto son símbolos frecuentes del mundo material en que 
caen presos el alma del hombre y el salvador enviado para liberarla. 
Al descender de las re�iones celestes, el héroe abandona su «vesti
dura �loriosa» y toma la <<Vestidura inmunda)) para no diferenciarse 
de los habitantes del país; es la «envoltura carnah. el cuerpo en que 
se encarna. En un determinado momento de su ascensión es aco�i
do por su �loriosa vestidura de luz. <<semejante a él mismo», y com
prende entonces que este «doble)) es su verdadero yo. El encuentro 
con su <<doble» trascendente recuerda la concepción irania de la 
ima�en celeste del alma. la daena que sale al encuentro del diÍunto 
al tercer día de su muerte (véase vol. l. 420-423). Como observa Jo
nas, el descubrimiento de este principio trascendente dentro de sí 
mismo constituye el elemento capital de la reli�ión �nóstica.54 

El tema de la amnesia provocada por una inmersión en la <<vi
da)) (= la materia) y la anamnesis conse�uida en virtud de los �estos, 
las canciones o las palabras de un mensajero aparece también en el 
folclore reli�ioso de la India medieval. Una de las leyendas más po
pulares relata la amnesia de Matsyendranath. Este maestro yo�ui se 
enamoró de una reina y se instaló en su palacio, olvidando comple
tamente su identidad o, se�ún otra versión, cayó preso de las muje
res «en el país de Kadali». Al conocer que Matsyendranath había si
do hecho cautivo, su discípulo Goral<nath se presentó ante él. bajo 
la forma de una danzarina, y se puso a bailar al mismo tiempo que 

53· H. lonas recuerda cierto número de paralelos a propósito de la «\7estidura 
celeste» y la «\7estidura inmunda», la serpiente, la «carta de la ascensión»; véase op. cit . 
págs. r r6 y sigs. Véase también H.-C. Puech. En quete de fa Gnose !I, págs. r r8 y sigs. 

54- H. lonas. op. cit . pág. r24. En el evangelio de Tomás ([ogion 84) dice Je
sús a sus discípulos: «Cuando veáis vuestras imágenes. producidas antes que vo
sotros, que ni mueren ni se manifiestan, qué grande (será) lo que soportaréis» 
(trad. Puech). La «imagen» (eikon), es decir. el yo trascendente. es descrita como 
un «ángel»; véase H.-C. Puech. op. cit. Il, págs. 130 y sigs., 142 y sigs. 
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entonaba canciones eni�máticas. Poco a poco fue recordando Mats
yendranath su verdadera identidad y entendió que la «"Vía carnal» 
conduce a la muerte, que su «olvido» era en realidad un desconoci
miento de su verdadera naturaleza inmortal y que los «encantos de 
Kadali» representaban los espejismos de la vida profana. Goral<nath 
le explicó que había sido la diosa Dur�a la que había provocado 
aquel olvido que a punto estuvo de costarle la inmortalidad. Este 
sortile�io, añade Goral<nath. simboliza la eterna maldición de la i�
norancia lanzada por la «Naturaleza)) (es decir. Dur�a) contra el ser 
humano. 55 

Los «orí�enes» de este tema folclórico se remontan a la época de 
las Upanishads. Recuérdese el apólo�o de la Chandogya Upanishad 
(el hombre capturado por los bandidos y llevado lejos de su ciudad 
con los ojos vendados) y el comentario de SamR.ara: los bandidos y 
la venda representan la i�norancia y la ilusión; el que quita la venda 
es el Maestro que revela el verdadero conocimiento; la casa a la que 
el hombre lo�ra retornar simboliza su atman. el yo idéntico al ser ab
soluto, Brahman (véase supra. pá�. 66). El Saml<hya-Yoga presenta 
una postura semejante: el yo (purusha) es por excelencia un «ex
tranjero», nada tiene que ver con el mundo (prakriti). Al i�ual que 
para los �nósticos, el yo (el espíritu, el pneuma) <<está aislado, indife
rente, simple espectador inactivo» en el drama de la vida y de la his
toria (véanse §§ 13 6  y si�s.) .  

No se excluye que se produjeran influencias en uno o en otro 
sentido, pero lo más probable es que nos hallemos ante corrientes 
espirituales paralelas que se desarrollaron a partir de las crisis ocu
rridas en la India muchos si�los antes (las Upanishads) .  en Grecia y 
en el Mediterráneo oriental (el orfismo y el pita�orismo).  en Irán 
y en el mundo helenístico. Numerosas imá�enes y metáforas utiliza
das por los autores �nósticos tienen una historia e incluso una 
prehistoria venerables, así como una enorme difusión. Una de las 
imá�enes preferidas es la del sueño asimilado a la i�norancia y a la 
muerte. Los �nósticos sostienen que los hombres no sólo duermen, 

55 ·  Véase M. Eliade, Le Yoga, págs. 3 r r  y sigs. 
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sino que además les �usta dormir. «¿Por qué habéis de preferir siem
pre el sueño y tropezar con los que tropiezan?», pre�unta el GinzaY' 
«El que entienda se levante del pesado sueño», está escrito en el 
Apocalipsis de Juan. 57 Como 'Veremos más adelante, este moti'Vo apa
rece también en el maniqueísmo. Pero esas fórmulas no son mono
polio de los autores �nósticos. La carta a los Efesios contiene esta ci
ta anónima: «Despierta, tú que duermes, levántate de la muerte y te 
iluminará Cristo».58 Sueño (Hypnos) era el hermano �emelo de la 
Muerte (Thanatos), y lo mismo en Grecia que en la India o en el 
�nosticismo, la acción de «despertar» tenía un si�nificado «soterioló
�ico» (en el sentido amplio del término: Sócrates <<despierta» a sus in
terlocutores, a 'Veces en contra de la 'Voluntad de éstos). 

Se trata de un simbolismo arcaico y uni'Versalmente difundido. La 
'Victoria sobre el sueño y la 'Vi�ilia prolon�ada constituyen una prueba 
iniciática muy característica. En ciertas tribus australianas, los neófitos 
a punto de ser iniciados no deben dormir durante tres días o tienen 
prohibido acostarse antes del alba.59 Recuérdese la prueba iniciática en 
que fracasa lastimosamente el famoso héroe Guil�amesh: no lo�ra per
manecer despierto y pierde su oportunidad de lo�rar la inmortalidad 
('Véase § 23). En un mito norteamericano del tipo de Orfeo y Eurídice, 
un hombre lo�ra descender a los infiernos y encuentra allí a su esposa, 
que acababa de morir. El Señor del Infierno le promete que podrá lle
'Varse consi�o a su esposa a la tierra si es capaz de permanecer en 'Vela 
toda la noche. Pero por dos 'Veces. e incluso después de haber dormi
do durante el día para no sentirse fati�ado, el hombre no lo�ra per
manecer en 'Vela hasta el alba.60 «No dormir», por consi�uiente, equi-

56. Citado por H. Jonas, op. cit . pág. 70. En otro contexto, el Ginzó. narra có
mo Adán •se despertó de su sueño y alzó los ojos hacia el lugar de la luz"; véase 
H. Jonas. op. cit . .  pág. 74· 

57· Véase J. Doresse, Les [ivres secrets des gnostiques dÉgypte l. pág. 227. «Yo 
soy la voz que te despierta del sueño en el eón de la noche», así comienza un frag
mento gnóstico conservado por Hipólito. Refut. V. 14,1. 

58 .  Ef 5.14. 
59· M. Eliade. Naissances mystiques. pág. 44· 
6o. Véase M. Eliade, Le Chamanisme. págs. 28 1  y sigs. 
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'Vale no sólo a 'Vencer la fati�a física, sino especialmente a dar pruebas 
de una fuerza espirituaL Permanecer «en 'Vela,,, ser plenamente cons
ciente, quiere decir: estar presente a[ mundo de[ espíritu. Jesús no deja
ba de encomendar a sus discípulos que estu'Vieran en 'Vela."' y la noche 
de Getsemaní se wel'Ve particularmente trá�ica por la incapacidad que 
demuestran los discípulos de 'Velar con Jesús ('Véase supra. pá�. 393). 

En la literatura �nóstica, la i�norancia y el sueño se expresan tam
bién en términos de «embria�uez,,. El E'Van�elio de la Verdad compara 
«al que posee la �nosis,, con «una persona que después de haberse em
bria�ado se wel'Ve sobria y. dueña otra 'Vez de sí. afirma nuevamente lo 
que es esencialmente suyo,l.62 El «despertan, implica la anamnesis, el re
descubrimiento de la 'Verdadera identidad del alma, es decir, el reco
nocimiento de su ori�en celeste. «Despierta, alma de esplendor, del sue
ño de la embria�uez en que has caído ... ,,, reza un texto maniqueo. 
«Sí�ueme al lu�ar exaltado en que morabas al principio.,, En la tradi
ción mandea, el mensajero celeste se diri�e a Adán, después de des
pertarle de su sueño profundo, y le dice: «No dormites más ni te duer
mas, no ol'Vides aquello de lo que el Señor te ha encar�ado,1.6' 

En resumidas cuentas. estas imá�enes -la i�norancia, la am
nesia, el cauti'Verio, el sueño, la embria�uez- son en su mayor par
te otras tantas metáforas que siNen, en la predicación �nóstica, pa
ra si�nificar la muerte espírítua[. La �nosis otor�a la verdadera 'Vida, 
es decir, la redención y la inmortalidad. 

231. EL PARÁCLITO MARTIRIZADO 

Maní nació el 14 de abril del año 216, en Babilonia, en Seleucia
Ctesifonte. Se�ún la tradición, su padre, Patek. oyó durante tres días 

61. Mt 24.42. 
62. El Evangelio de la Verdad, 22,r8-2o; J. M. Robinson. The Nag Hammadi 

Librar;¡. pág. 40 (el texto ha sido trad. G. W. Mac Rae). 
63. Véanse H. Jonas. op. cit. , págs. 83-84; H.-C. Puech. op. cit. II. págs. 2I0-

2II; véase también M. Eliade, Aspects du mythe. págs. 1 59  y sigs. 

http://gnostiqu.es
http://mystiqu.es
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consecuti\7os una \70Z que le ordenaba no comer carne, no beber \7i
no y mantenerse alejado de las mujeres. Preocupado por ello, PateR 
se unió a una secta gnóstica bautizante, los ell<esaítas.64 El niño na
ció débil (al parecer, cojo). Cuando cumplió los cuatro años, el pa
dre lo lle\7Ó consigo para educarle en la comunidad ell<esaíta. Du
rante más de \7einte años (219-220 a 240) creció Mani, formado en 
un ambiente de intenso fervor judeocristiano. Por ello no deben me
nospreciarse los elementos cristianos presentes en la síntesis mani
quea. Sin embargo, la \70cación religiosa de Mani se manifestó en 
oposición a la teología, la escatología y los ritos cristianos. Dos reve
laciones, recibidas respecti\7amente a la edad de doce y de \7einti
cuatro años, le descubrieron cuál iba a ser su misión y le forzaron a 
romper con la secta de los ell<esaítas. El mismo Mani nos ha trans
mitido la sustancia de aquellas revelaciones. Un ángel le comunicó 
los mensajes del «Rey del paraíso de las luces» (el Dios supremo y 
bueno del maniqueísmo). En el primer mensaje se le ordenó aban
donar la comunidad de su padre. Doce años más tarde, en el 240, el 
segundo mensaje le urgió a actuar: «Ha llegado el tiempo de mani
festarte públicamente y proclamar en \70Z alta tu doctrina».65 

Ignoramos casi todo con respecto a la labor espiritual que trans
formó al jo\7en endeble en infatigable apóstol de una nueva religión 
de sal\7ación. Ignoramos igualmente las razones que le decidieron a 
emprender su primer \7iaje apostólico a la India, desde el año 240-
241 hasta comienzos del 242 o 243.66 En todo caso, el contacto con 
ciertos representantes de la espiritualidad india tu\7o consecuencias 

64 Secta ¡udeocnst�ana heterodoxa fundada en el año wo en el pms de los 
partos por Eli<esa1 

65 Fzhnst. pag 50. trad H. C Puech. Le manzchezsme. pag. 43 Segun la tra
d1c1on mamquea, el Profeta abandono esta secta baut1zante por hbre dec151on Sm 
embargo. parece que en reahdad fue expulsado de ella por su ¡erarqUla 

66 ,¿No sena mas b1en para sustraerse a alguna med1da del gob1erno. m
quieto por los com1enzos de la propaganda mamquea? ¿fue para mstrUlr a los 
creyentes bud1stas o, por el contrano. para segUlr las huellas del apasto! Tomas y 
ganar para su pred1cac1on a las comumdades cnstlanas ya fundadas en aquel 
pa1s?», vease H -C Puech, op czt . pag 44 
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para el mismo Mani y para la India. Llamado por el nuevo rey Sa
por I. Mani marchó a Belapat (Gundeshapur), la capital de los Sasá
nidas. Sapor se sintio profundamente impresionado por el profeta y 
otorgó la libertad para predicar tanto a Mani como a sus misioneros 
en todo el Imperio. Era el reconocimiento oficial de la nue\7a reli
gión; se conserva la fecha de aquel acontecimiento: el 24 de marzo 
del año 242 (o, según otro cálculo. el 9 de abril del año 243) .  

Estamos mal informados sobre la \7lda de Mani durante el rei
nado de Sapor I. entre los años 242 y 2 73· Ello equi\7ale a decir que 
ignoramos casi todo lo concerniente a la \7ida del profeta, con ex
cepción de su comienzo (las dos revelaciones, la «con\7ersióm de Sa
por) y de su final (su caída en desgracia y su muerte). Lo que pare
ce seguro es que mantu\7o muy buenas relaciones con el monarca y 
que emprendió largos \7iajes misioneros por todo el Imperio iranio, 
hasta su extremo oriental. En\7io además numerosas misiones al in
terior del Imperio y al extranjero (a Egipto. Bactriana, etc.). 

En abril del año 2 72, Sapor muere y le sucede su hijo Hor
mizd. Mani se presenta enseguida ante él y obtiene del nue\7o so
berano la reno\7ación de las cartas de proteccion y permiso para 
trasladarse a Babilonia. Pero apenas un año después, Hormizd mue
re y ocupa el trono su hermano Bahram I. Llamado a presencia 
del rey. Mani llega a Gundeshapur después de un \7iaje que puede 
considerarse como «su suprema gira pastoral» ,  «la \7isita de despe
dida del Apostol a los lugares de su ju\7entud y a las Iglesias a las 
que él había dado el sen.67 

En efecto, desde su llegada es acusado por el jefe de los magos, 
el inflexible mobed Karter: la predicación de Mani, afirma el instau
rador de la intolerancia mazdeísta. aparta a los súbditos de la reli
gión oficial. La entrevista con el rey se desarrolla en una atmósfera 
tormentosa. Cuando Mani proclama el carácter di\7ino de su misión, 

67 H -C Puech, Le manzchezsme, pag 50 Segun la tradlClOn, Mam se dmg1o 
a sus compañeros uM1radme y saCiaos de m1, hiJOS m1os, pues. por lo que se re
fiere a m1 cuerpo, me voy a ale¡ar de vosotros», vease F Decret. Mam et [a tradz
tzon mamcheenne. pag 67 
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Bahram estalla: «¿Por qué te ha sido hecha esta revelación a t i  en 
\7eZ de Nos, que somos los dueños del país?)). Mani sólo puede res
ponder: «Tal es la 'Voluntad de Diosl>.6x Es condenado y marcha a la 
cárcel car�ado de cadenas, tres en las manos, tres en los pies y una 
al cuello, que le impiden todo mo\7imiento y cuyo peso (unos 20 Ri
lo�ramos aproximadamente) le causan atroces dolores. La pasión 
-que los maniqueos desi�naron con el término cristiano «crucifi
xióm- se prolon�ó 'Veintiséis días. 69 Sin embar�o. el profeta pudo 
recibir la 'Visita de sus correli�ionarios; la tradición ha conseNado y 
reelaborado numerosos episodios edificantes; Mani murió el 26 de 
febrero del año 277, a la edad de sesenta años. Su cuerpo fue des
pedazado, la cabeza quedó expuesta en la puerta de la ciudad y sus 
restos fueron arrojados a los perros. 

Inmediatamente después de la muerte del profeta, Bahram or
denó una implacable represión del mo'Vimiento. La I�lesia maniquea 
estu\7o a punto de hundirse definiti'Vamente, pero lo cierto es que no 
dejó de pro�resar durante si�los, propa�ándose por el Occidente 
hasta la península ibérica y por el Oriente hasta China. 

232. LA GNOSIS MANIQUEA 

El maniqueísmo es ante todo una �nosis, y como tal forma par
te de la �ran corriente �nóstica que acabamos de presentar. Sin em
bar�o. a diferencia de los otros fundadores de sectas, Mani se esfor
zó por crear una reli�ión uni\7ersal, accesible a todos, no limitada a 
una enseñanza esotérica reseNada a unos pocos iniciados. Recono
ce el 'Valor de al�unas reli�iones anteriores, pero las considera in-

68. H.-C. Puech. op. cit. , pág. 51; véase F. Decret. op. cit. , pág. 67. 
69. En una conmovedora plegaria implora Maní a su Dios: «He mostrado tu 

voz a los hijos de la altura. He cumplido tu mandato, por el que he sido enviado 
al mundo. Déjame ahora alcanzar la paz de la liberación a fin de que no vea ya 
el rostro de los enemigos ni oiga ya su voz potente. Dame esta vez la gran corona 
de la victoria» ;  véase F. C. Andreas. Mitte!iranische Manichaica aus Chinesisch-Jur
kestan III. pág. 863 .  
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completas Por otra parte, proclama haber inte�rado en su I�lesia lo 
esencial de todas las Escrituras y de todas las sabidurías: «Como un 
río se junta con otro río para formar una corriente poderosa, así se 
han conju�ado los 'Viejos libros en mis Escrituras, y todos han lle�a
do a formar una �ran Sabiduría, tal como no la hubo en las �enera
ciones precedente9.7° En efecto, Mani atribuye un cometido emi
nente a Jesús y hace suya la idea del Paráclito; de la India toma la 
teoría de la transmi�ración de las almas, pero sobre todo hace suyas 
las ideas capitales iranias, y en primer lu�ar el dualismo luz/tinieblas, 
junto con el mito escatoló�ico El sincretismo era un síndrome ca
racterístico de la época. En el caso de Mani, era ai mismo tiempo 
una necesidad táctica. Pretendía extender su I�lesia hasta los dos ex
tremos del Imperio persa, y por ello se 'Vio obli�ado a utilizar los len
�uajes reli�iosos familiares tanto a las re�iones orientales como a las 
occidentales. Sin embar�o. a pesar de sus elementos aparentemente 
hetero�éneos, el maniqueísmo presenta la unidad interna caracterís
tica de una creación poderosa y ori�inal. 

Reli�ión uni\7ersal, al i�ual que el cristianismo o el budismo, el 
maniqueísmo estaba obli�ado a ser, lo mismo que las otras dos I�le
sias, una reli�ión misionera. Se�ún Mani, el predicador «debe errar 
perpetuamente por el mundo, predicando la doctrina y �uiando a 
los hombres hacia la 'Verdad)).?' Finalmente, y también conforme al 
espíritu del tiempo, ef maniqueísmo es una «reli�ión del libro>>. Para 
e'Vitar las contro\7ersias y herejías que habían sacudido al zoroastris
mo, al budismo y al cristianismo, Mani redactó por sí mismo los sie
te tratados que constituyen el canon. Sal\7o el primero, el Shabuh
ragan, que compuso en persa medio, los restantes fueron escritos en 
siríaco o en arameo oriental. De aquella producción masi\7a es muy 
poco lo que se ha conseNado, y únicamente en traducciones, pero 
el número y la 'Variedad de idiomas en que han lle�ado hasta noso
tros estos fra�mentos (so�diano, copto, turco, chino, etc.) proclaman 
el éxito sin precedentes de la predicación maniquea. 

70. Kepha!ia CLIV. trad. H.-C. Puech. op. cit. , pág. 69. 
7r .  Al-BérO.ni. Chrono!ogy. pág. 190; H.-C. Puech. op. cit. , pág. 64. 
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Al i�ual que en todas las �nosis y como ocurre también en el 
Sam.Rhya-Yo�a y en el budismo, el camino hacia la liberación se ini
cia con un análisis ri�uroso de la condición humana. Por el mero 
hecho de vivir en esta tierra, es decir, por estar dotado de una exis
tencia encarnada. el hombre sufre, lo que equivale a decir que está 
bajo el poder del mal. La liberación puede obtenerse únicamente 
por la �nosis, la única ciencia verdadera, la que salva. En conformi
dad con la doctrina �nóstica, un cosmos dominado por el mal no 
puede ser obra de Dios, que es trascendente y bueno, sino de su ad
versario. La existencia del mundo presupone. por consi�uiente, un 
estado anterior, precósmico, del mismo modo que la condición pa
tética, caída. del hombre supone una situación primordial beatífica. 
Lo esencial de la doctrina maniquea puede resumirse en dos fór
mulas: los dos principios y los tres momentos.72 Por otra parte, estas 
dos fórmulas constituyen también el fundamento de la reli�iosidad 
irania pos�ática. Podría decirse, por tanto, que el maniqueísmo es la 
expresión irania, en época sincretista, de la �nosis. Por una parte, 
Mani reinterpretó ciertas concepciones tradicionales iranias; por otra, 
inte�ró en su sistema numerosos elementos de ori�en diverso (indio, 
judeocristiano, �nóstico). 

Para los fieles, el maniqueísmo no si�nificaba tan sólo una mo
ral y un método soterioló�icos, sino también, y por encima de todo, 
una ciencia total. absoluta. La salvación es consecuencia inevitable 
de la �nosis. El conocimiento equivale a una anamnesis; en efecto, 
el fiel se reconoce como una partícula de luz. de naturaleza divina 
por tanto, pues entre Dios y las almas hay una cierta consustanciali
dad. La i�norancia es el resultado de la mezcla del espíritu y del 
cuerpo, del espíritu y la materia (concepción dominante en la India 

72. Seílún un texto de Turfán, trad. P. Pelliot. !A ( r913 ) ,  páíls. no y siíls., 
quien pretendiera <Ünílresar en la reliílión» debía saber que existen dos principios. 
de naturalezas absolutamente distintas. la Luz y la Oscuridad. y tres momentos: el 
momento anterior, en que el mundo aún no había comenzado a existir y la Luz 
estaba separada de las Tinieblas; el momento intermedio, después de que las Ti
nieblas lanzaran su ataque contra la reílión de la Luz; finalmente, el momento ul
terior. en que los dos principios quedarán nuevamente separados. 
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y en otros muchos ambientes a partir del si�lo v a.C.). Para Mani, sin 
embar�o. al i�ual que para otros maestros �nósticos, la �nosis re
dentora implica también un conocimiento de la historia secreta (ol
vidada) del cosmos. El adepto lo�raba la salvación porque conocía el 
ori�en del universo, la causa de la creación del hombre, los métodos 
utilizados por el Príncipe de las tinieblas y los métodos contrarios 
elaborados por el Padre de la luz. La «explicación científica» de de
terminados fenómenos cósmicos, y en primer lu�ar de las fases de la 
luna, impresionaba a los contemporáneos. En efecto, en el mito cos
mo�ónico y escatoló�ico elaborado por Mani, la naturaleza y la vida 
desempeñan un importante cometido: el drama del alma se refleja 
en la morfolo�ía y en el destino de la vida universal. 

233· EL GRAN MITO: CAlDA Y REDENCIÓN DEL ALMA DIVINA 

En el principio, en el «tiempo anterior», coexistían separadas por 
una frontera las dos «naturalezas» o «sustancias», la luz y la oscuri
dad, el bien y el mal. Dios y la materia. Al norte reinaba el «Padre de 
la �randeza» (asimilado al Dios Padre de los cristianos y. en el país 
iránico, a Zurván) ;  al sur, el «Príncipe de las tinieblas)) (Ahrimán o, 
para los cristianos, el diablo) .  Pero el «movimiento desordenado» de 
la materia forzó al Príncipe de las tinieblas a alejarse hacia la fron
tera superior de su reino. Al percibir el resplandor de la luz, se infla
mó en deseos de conquistarla. Decidió entonces el Padre rechazar 
por sí mismo al adversario. «Evocó», es decir, proyectó a partir de sí 
mismo a la «Madre de la vida», que a su vez proyectó una nueva hi
póstasis, el «Hombre primordial)) (Ohrmizd en la transposición ira
nía). Con sus cinco hijos, que en realidad son su «alma», una «arma
dura)) hecha de cinco luces, el Hombre primordial descendió a la 
frontera. Se enfrentó a las tinieblas, pero resultó vencido y sus hijos 
fueron devorados por los demonios Oos arcontes) .  Esta derrota se
ñala el comienzo de la «mezcla» cósmica, pero ase�ura al mismo 
tiempo el triunfo final de Dios. En efecto, la oscuridad (la materia) 
posee ahora una porción de la luz. es decir, una parte del alma divi-
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na, y el Padre, al preparar su liberación, dispone al mismo tiempo 
todo lo necesario para su victoria definitiva sobre las tinieblas. 

En una segunda creación, el Padre «evoca» el Espíritu vivo que, 
descendiendo a la oscuridad, ase la mano del Hombre primordial7l 
y lo eleva hacia su patria celeste, el Paraíso de las luces. Abatidos los 
arcontes demoníacos, el Espíritu vivo modela los cielos con sus pie
les, las montañas con sus huesos, la tierra con su carne y sus excre
mentos. (Reconocemos en este proceso el viejo mito de la creación 
por el sacrificio de un gigante o un monstruo primordial, del tipo de 
Tiamat, Ymir o Purusha.) Por otra parte, lleva a cabo una primera li
beración de la luz. creando el sol. la luna y las estrellas, porciones 
que no habían sufrido demasiado al contacto con la oscuridad. 

Finalmente. el Padre procede a una última evocación y proyecta 
por emanación el «Tercer Mensajero». Éste organiza el cosmos como 
una especie de máquina destinada a extraer y. en última instancia, a 
liberar las partículas de luz aún cautivas. En la primera quincena del 
mes, las partículas ascienden hasta la luna, que de este modo se 
convierte en luna llena; durante la segunda quincena, la luz es trans
ferida de la luna al sol y. finalmente, a su patria celeste. Pero que
daban aún las partículas que habían sido engullidas por los demo
nios. Entonces se muestra el mensajero a los demonios masculinos 
bajo la forma de una maravillosa virgen desnuda, mientras que los 
demonios femeninos lo ven como un hermoso joven desnudo (in
terpretación sórdida, «demoníaca», de la naturaleza andrógina del 
mensajero celeste) .  Inflamados de deseo, los arcontes masculinos 
desparraman su semilla y, con ella la luz que habían engullido. Al 
caer en tierra, su semilla hace brotar todas las especies vegetales 
conocidas. En cuanto a las diablesas que ya estaban embarazadas, 
al ver al hermoso joven, abortan; los fetos, al caer en tierra, comen 
los brotes de los árboles y de este modo asimilan la luz que éstos 
contenían. 

Alarmada por la táctica del tercer mensajero, la materia, perso
nificada en la «Concupiscencia», decide crear una cárcel más segura 

73· Darse la mano pasará a ser el rito maniqueo por excelencia. 
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en torno a las partículas de luz que aún permanecen cautivas. Dos 
demonios, uno macho y otro hembra, devoran todos los fetos abor
tados para absorber la totalidad de la luz y luego se emparejan. De 
este modo son engendrados Adán y Eva. Como escribe Henri-Char
les Puech, muestra especie nace, por consiguiente, de una sucesión 
de actos repugnantes de canibalismo y sexualidad. Conserva los es
tigmas de este origen diabólico: el cuerpo, que es la forma animal de 
los arcontes; la libido, deseo que impulsa al hombre a emparejarse y 
reproducirse, es decir, conforme al plan de la materia, a mantener 
indefinidamente en cautividad al alma luminosa que transmite, 
"traS\i'asa", la generación de cuerpo en cuerpo».74 

Pero ahora, la mayor cantidad de luz se encuentra recogida en 
Adán, y de ahí que sea él. junto con su descendencia, el objeto prin
cipal de la redención. Se repite el argumento escatológico: al igual 
que el Hombre primordial fue salvado por el Espíritu vivo, Adán, en
vilecido, sin conocimiento, es despertado por el Salvador, el «Hijo de 
Dios>>, identificado con Ohrmizd o con «Jesús la luz». La encarnación 
de la inteligencia salvadora («el dios de nous, el nous») viene a libe
rar en Adán su propia alma, extraviada y encadenada en las tinie
blaS.71 Lo mismo que en los restantes sistemas gnósticos, la liberación 
abarca tres etapas: el despertar, la revelación de la ciencia salvadora 
y la anamnesis. «Adán se examinó a sí mismo y supo quién era .. . El 
alma del bienaventurado, hecha inteligente, resucitó.»76 

Este argumento soteriológico pasa a ser el modelo de toda re
dención por la gnosis, presente y futura. Hasta el fin del mundo, 
una parte de la luz. es decir, del alma divina, se esforzará por «des
pertar» y. en última instancia, por liberar a la otra parte, cautiva en 
el mundo, en el cuerpo de los hombres y de los animales y en to
das las especies vegetales. Fueron los árboles, que contienen una 

7 4· H.-C. Puech, o p. cit. , pág. Sr .  
75 ·  lbíd., pág. 82. 
76. Teodoro bar Konai, en F. Cumont. Recherches sur [e manichéisme I. pág. 

47: frag. de Turfán S 9. publicado por W. B. Henning y trad. H.-C. Puech, op. cit. , 
pág. 82 .  
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fuerte proporción del alma di\7ina, los que sirvieron de patíbulo al 
Cristo doliente, al Jesus patibilis. Como decía el maniqueo Fausto, 
«Jesús, \7ida y sal\7ación de los hombres, está suspendido en todo 
árbol».77 La continuación del mundo prolon�a la crucifixión y la 
a�onía del Jesús histórico. Es \7erdad que las partículas de luz, es 
decir, las almas de los muertos biena\7enturados, son constante
mente transportadas hacia el paraíso celeste por los «na\7íos» de 
la luna y del soL Pero. por otra parte, la redención final se retrasa 
por culpa de todos los que se nie�an a recorrer el camino trazado por 
Mani, es decir, que no e\7itan la procreación. En efecto, como la 
luz está concentrada en la semilla \7iril, cada niño que \7iene al 
mundo no hace otra cosa que prolon�ar el cauti\7erio de una par
tícula di\7ina. 

En la descripción del «tercer tiempo», el final escatoló�ico, Mani 
recurre a las imá�enes apocalípticas conocidas en toda Asia occi
dental y en el mundo helenístico. El drama se inicia con una serie 
de terribles pruebas (llamadas por los maniqueos la «�ran �uerra») 
que preceden al triunfo de la I�lesia de la justicia y del Juicio final, 
cuando las almas serán juz�adas ante el tribunal (bema) de Cristo. 
Después de un breve reinado, Cristo, los ele�idos y todas las perso
nificaciones del bien se elevarán al cielo. El mundo. abrasado y pu
rificado por un incendio que durará mil cuatrocientos sesenta y 
ocho años, será finalmente aniquilado. Las últimas partículas de luz 
serán reunidas en una «estatua» que también subirá al cielo.78 La 
materia, con todas sus personificaciones, sus demonios y sus \7Ícti
mas, Ios condenados, será encarcelada en una especie de «masa» 
(bofas) y arrojada al fondo de una �i�antesca fosa, que lue�o será se
llada con una enorme roca. Esta \7eZ, la separación de las dos sus
tancias será definiti\7a, pues la oscuridad jamás podrá irrumpir en el 
reino de la luz. 

77· Expresión consi�nada por san A�ustín, Contra Faustum XX. 2. 

78.  Sin embar�o. se�ún ciertas escuelas maniqueas. no todas las partículas 
de luz se salvarán; dicho de otro modo: un número indeterminado de almas per
manecerá para siempre cautivo de la materia. 
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234- EL DUALISMO ABSOLUTO COMO «MYSTERIUM TREMENDUM» 

Se reconocen en esta mitolo�ía �randiosa Ios temas esenciales de 
la espiritualidad irania y de la �nosis helenística. Laboriosamente, con 
muchos detalles, Mani «explica» las causas de la decadencia humana 
y rehace los di\7ersos episodios de la caída y la cauti\7idad del alma di
\7ina en la materia. Comparadas, por ejemplo. con el laconismo y 
hasta el silencio de las �nosis indias (Samkhya-Yo�a y budismo), la 
teolo�ía, la cosmo�onía y la antropolo�ía maniqueas parecen dar res
puesta a cualquier pre�unta que pueda formularse acerca de los «orí
�enes». Se comprende que los maniqueos consideraran su doctrina 
más <C\7erdadera», es decir, más «científica» que las restantes reli�iones, 
pues explicaba toda la realidad mediante una concatenación de cau
sas y efectos. A decir \7erdad, hay una cierta semejanza entre el ma
niqueísmo y el materialismo científico, anti�uo y moderno: para todos 
ellos, el mundo, la \7ida del hombre son fruto de un azar. El mismo 
conflicto entre los dos principios estalló a causa de un accidente; en 
efecto, el Príncipe de las tinieblas se encontró un día muy cerca de la 
luz a causa de lo que Alejandro de Licofrón llamaba el «mo\7imiento 
desordenadO>l de la materia. Por otra parte, como acabamos de \7er, 
todas las «creaciones»,  empezando por la formación del mundo y ter
minando por la aparición del hombre, no son otra cosa que actos de
fensi\7os de uno o de otro prota�onista. 

Rara \7eZ alcanzaron una filosofía o una �nosis acósmicas el trá
�ico pesimismo que informa el sistema de Mani. El mundo fue crea
do a partir de una sustancia demoníaca, los cuerpos de los arcontes 
(si bien el acto cosmo�ónico fue realizado por un ser di\7ino). Por 
otra parte, el hombre es obra de las potencias demoníacas en su 
más repu�nante encarnación. Es poco probable que exista otro mi
to antropo�ónico más trá�ico y más humillante. (También en este 
caso hemos de recordar la analo�ía con la ciencia contemporánea; 
para Freud, por ejemplo, el canibalismo y el incesto contribuyeron 
notablemente a hacer al hombre tal como es.) 

La existencia humana, al i�ual que la \7ida uni\7ersal, es única
mente el esti�ma de una derrota di\7ina. En efecto, si el Hombre pri-
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mordial hubiera \7encido desde el primer momento. n i  el cosmos ni 
la \7ida ni el hombre hubieran existido. La cosmo�onía es un �esto 
desesperado de Dios para sabar una parte de sí mismo. al i�ual que 
la creación del hombre; es un �esto desesperado de la materia para 
retener cauti\7as las partículas de luz. A pesar de su ori�en innoble. 
el hombre pasa a ser el centro y la apuesta del drama, pues 1Ie\7a en 
sí una partícula del alma di\7ina.79 Pero se trata de un malentendido. 
pues Dios no se interesa por el hombre en cuanto tal. sino por su af
ma. que es de ori�en di\7ino y precede a la aparición de la especie 
humana. En resumen. se trata en todo momento del esfuerzo de Dios 
por sal\7arse a sí mismo; también en este caso se puede hablar de un 
«sal\7ador sal\7adü». Éste es además el único momento en que se 
muestra acti\7a la di"'l7inidad. pues en �eneral la iniciati\7a y la acción 
corresponden al Príncipe de las tinieblas. Ahí radica el patetismo 
que caracteriza a la literatura maniquea. especialmente a los himnos 
que describen la caída y las tribulaciones del alma. Al�unos Salmos 
maniqueos son de una �ran belieza; la ima�en del Jesus patibi!is 
puede contarse entre las más conmo\7edoras creaciones de la piedad 
humana. 

Si el cuerpo es de naturaleza demoníaca. es ló�ico que Mani 
prescribiera. al menos a los «ele�idos»,80 la más ri�urosa ascesis. pero 
prohibiendo el suicidio. Una \7eZ aceptadas las premisas -los dos 
principios y la a�resión primordial del mal- el sistema entero pare
ce sólidamente construido. No se puede ni se debe \7alorar reli�iosa
mente lo que pertenece al ad\7ersario de Dios: la naturaleza. la \7ida. 
la existencia humana. La <rverdadera reli�ióm consiste en e\7adirse de la 
cárcel creada por las fuerzas demoníacas y en contribuir a la ani
quilación definiti\7a del mundo. de la "'17ida y del hombre. La «ilumi
nación)) obtenida en \7irtud de la �nosis basta para la sal\7ación. pues 

79· Paradójicamente. esta chispa divina está alojada en el semen. Mani hace 
suya la idea arcaica indoirania de la identidad entre Espíritu. Luz y semen virile. 

So. Al igual que las restantes sectas gnósticas. el maniqueísmo repartía a sus 
fieles en una casta inferior, los <<oyentes del catecumenado», y una minoría supe
rior. los «elegidos». 
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suscita un determinado comportamiento que separa al fiel del mun
do. Los ritos son inútiles. aparte de al�unos �estos simbólicos (el be
so de la paz. el saludo fraternal. el darse la mano). las ple�arias y los 
cánticos. La principal fiesta. el bema. si bien conmemora la pasión 
de Mani. exalta la «cátedra)) del apóstol. es decir. la enseñanza de la 
�nosis redentora. 

En efecto. la predicación. la «enseñanza)), constituyen la \7erda
dera acti"'l7idad reli�iosa de los maniqueos. Durante el si�lo m y más 
aún el IV, las misiones se multiplican por toda Europa. el norte de 
África y Asia Menor. El si�lo v indica un cierto retroceso y en el VI 
parece que el maniqueísmo \7a a ser borrado de Europa. pero sobre
\7i\7e en determinados centros (por ejemplo. en África durante el si
�lo VIII). Por otra parte. el Imperio sasánida inspiró durante el si�lo v 

el mo\7imiento de Mazdal< y es probable que los paulicianos de Ar
menia en el si�lo VII y los bo�omiles de Bul�aria en el X reco�ieran 
ciertos temas maniqueos ("'17éase el tercer \7olumen). Por otra parte. a 
finales del si�lo VII se produce un fuerte a\7ance de la predicación ha
cia Asia central y China, donde el maniqueísmo sobre\7i\7e hasta el 
si� lo XIV. 81 Hemos de añadir que, directa o indirectamente. las ideas 
cosmoló�icas maniqueas ejercieron un cierto influjo en la India y el 
Tibet (\léase cap. XXXVI) .  Incluso hay una cierta tendencia «mani
quea)) que forma toda\7ía parte de la espiritualidad europea. 

Todos los éxitos de la predicación reseñados no deben hacernos 
ol\7idar que el maniqueísmo fue considerado como la herejía por ex
celencia y que fue \7iolentamente criticado no sólo por los cristianos, 
los ma�os. los judíos y los musulmanes. sino también por al�unos 
�nósticos como los mandeos o por filósofos como Plotino. 

Sr .  En el año 763 se convirtió el qag-han de Uigurs y el maniqueísmo pasó a 
ser la religión oficial de todo el Imperio uigur, hasta su destrucción por los .Rirgui
ses en el año 840. En China fueron erigidos «templos» maniqueos durante el siglo 
VII; la «religión de la luz)) se hallaba viva, al margen del taoísmo y del budismo. to
davía en el siglo XIV; vease H.-C. Puech. op. czt. , págs. 64-67 y n. 257. 



Capítulo XXX 

El crepúsculo de los dioses 

235 ·  HEREJÍA Y ORTODOXIA 

La primera teolo�ía sistemática es consecuencia de las crisis 
que, durante el si�lo JI, sacudieron peli�rosamente a la gran I�lesia. 
Los Padres elaboraron pro�resivamente la doctrina ortodoxa al cri
ticar las «herejías» de las sectas �nósticas. y en primer lu�ar el dua
lismo anticósmico y la desvalorización de la encarnación, muerte y 
resurrección de Jesucristo. Esencialmente. la ortodoxia consistía en 
la fidelidad a la teolo�ía veterotestamentaria. Los �nósticos eran 
considerados los herejes por excelencia, precisamente porque repu
diaban, en parte o en todo, los principios mismos del pensamiento 
hebreo. En efecto, había una incompatibilidad entre las ideas �nós
ticas -la preexistencia del alma en el seno de un Uno ori�inal. el 
carácter accidental de la creación, la caída del alma en la materia, 
etc.- y la teolo�ía, la cosmo�onía y la antropolo�ía bíblicas. Nadie 
que no aceptara las doctrinas del Anti�uo Testamento sobre la �é
nesis del mundo y la naturaleza del hombre, podía considerarse cris
tiano. Dios había iniciado la obra cosmo�ónica creando la materia y 
la remató con la creación del hombre, corpóreo. sexuado y libre. a 
ima�en y semejanza de su creador. Dicho de otro modo: el hombre 
fue creado con las virtualidades de un dios. La «historia» es la dura
ción temporal durante la que el hombre aprende a practicar su li-
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bertad y a santificarse; en una palabra: a entrenarse en su oficio de 
dios.� Porque el objeto de la creación es Ile�ar a una humanidad 
santificada. lo que explica la importancia de la temporalidad y de la 
historia, así como la función decisiva de la libertad humana; en efec
to, el hombre no puede divinizarse en contra de su voluntad. 

El cristianismo adoptó estas concepciones. Pablo exalta el nue
vo nacimiento �racias a Cristo: «Donde hay un cristiano, hay huma
nidad nueva».2 «Lo que importa es una nueva humanidad.»1 « . . . para 
crear en sí mismo una humanidad nueva.»4 Como ha escrito Clau
de Tresmontant, «no se trata, en esta perspectiva, de retomar a nues
tra condición anterior, primitiva, como en el mito �nóstico, sino, por 
el contrario, de tender, sin volver la vista atrás, hacia lo que tenemos 
delante, hacia la creación futura, que ya se está haciendo. El cristia
nismo no es una doctrina del retomo, como la �nosis o el neoplato
nismo, sino una doctrina de la creación».1 

Paradójicamente, a pesar del retraso de la parusía y del endure
cimiento de las persecuciones, el cristianismo se muestra como una 
«reli�ión optimista,,. La teolo�ía elaborada contra los �nósticos �!ori
fica la creación, bendice la vida, acepta la historia, aun cuando ésta 
quede reducida a un terror. Del mismo modo que rabí Yochanan 
ben Zaccai, que en su escuela de Yabné aseguró la continuidad del 
judaísmo, la I�lesia miraba el futuro con esperanza y confianza. No 
faltan, como veremos enseguida, ciertas posturas que delatan un re
chazo de la vida (ascesis, monacato, elogio de la virginidad, etc.) y 
que son aceptadas y aun exaltadas en las distintas Iglesias. Sin em
bargo, en una época dominada por la desesperanza y caracterizada 

r. Se¡;uimos la interpretación del admirable exé¡;eta del pensamiento he
braico que es Claude Tresmontant; \léanse La métaph;¡sique du christianisme, pá¡;s. 
53 y si¡;s., y su Essai sur la pensée hébmi'que. caps. l-11. 

2. 2 Cor 5-17· 
3 .  Gál 6,15 .  
4· Ef 2.15 .  

5 ·  Véase La métaphysique du christianisme. pá¡;. 71. Es si¡;niíicati\7o que los 
Padres hayan se¡;uido en ¡;eneral los principios del judaísmo normati\70, i¡;noran
do las especulaciones judías de tipo ¡;nóstico. 
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por unas filosofías tan anticósmicas y pesimistas como las de los 
gnósticos, r, la teología y la praxis de la Iglesia se distin�uen por su 
equilibrio. 

Para los Padres, la ortodoxia se definía por la sucesión apostóli
ca: los apóstoles habían recibido la enseñanza directamente de Cris
to y la habían transmitido a los obispos y a sus sucesores.7 En cuanto 
a la causa de las herejías, Ireneo e Hipólito la encuentran en la con
taminación de la Escritura con la filosofía griega. 

Esta tesis fue criticada en 1934 por Walter Bauer.8 El sabio ale
mán observa ante todo que la posición herejía-ortodoxia se precisa 
muy tarde. a comienzos del siglo 11. El cristianismo primitivo era ya muy 
complejo y admitía expresiones múltiples y variadas. De hecho, las 
primeras formas que adoptó el cristianismo se aproximaban más a 
las que pasado algún tiempo se considerarían heréticas. Walter 
Bauer llega a la conclusión de que tres grandes centros cristianos 
-Edesa, Alejandría y Asia Menor- eran heréticos en los dos pri
meros siglos; la ortodoxia no se introdujo hasta más tarde. El único 
centro ortodoxo desde el primer momento fue Roma. En conse
cuencia, la victoria de la ortodoxia en la Antigüedad equivale al 
triunfo del cristianismo romano. «De este modo, en un cristianismo 
primitivo de formas fluidas y múltiples, de corrientes diversas y a ve
ces opuestas, Roma logra fijar una forma particular que toma el 

6. Recordemos una paradoja que frecuentemente silencian los historiadores: 
los más importantes maestros ¡;nósticos. lo mismo que Marción y ciertos autores 
clásicos (Epicteto. Plutarco). elaboraron sus filosofías trá¡;icas y profundamente pe
simistas en una época de paz y prosperidad, el «si¡;lo de oro» de los Antoninos; 
\léase E. R. Dodds. Pafanos y cristianos en una época de anfustia. pá¡;s. 21 y si¡;s. 

7· También los herejes pretendían enlazar con al¡;ún apóstol (Basílides, por 
ejemplo, con el intérprete de Pedro y. por consi¡;uiente. con el mismo Pedro), pe
ro los Padres rechazaron estas pretendidas sucesiones. ya que eran secretas y no 
\7erificables. Como escribía Ireneo. Adv. haer. III. 4.3. «antes de Valentín no había 
\7alentinianos, ni marcionitas antes de Marción». 

8 .  Rechtflaubifkeit und Ketzerei im éiltesten Christentum. La se¡;unda edición. 
de 1 964. ha sido traducida al in¡;lés: Orthodoxy and Heresy in Eadiest Christianity, 
1 971 .  Véase la clara y sucinta exposición de A. Benoit. Le Judaisme et le Christia
nisme antique. pá¡;s. 297 y si¡;s. 
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nombre de ortodoxia porque ha lo�rado imponerse y trente a la cual 
serán calificadas de heréticas las demás tendencias.>>9 

Sin embar�o. como observa André Benoit, la explicación de Bauer 
se queda en el plano puramente histórico y no tiene en cuenta el 
contenido doctrinal específico de la ortodoxia y la herejía. Debemos 
a H. E. Turner el intento de realizar un análisis teoló�ico de estas dos 
posturas opuestas.10 Se�ún Turner, la herejía «se diferencia de la or
todoxia, por una parte, en que rechaza las doctrinas explícitamente 
definidas por la I�lesia y. por otra. en que deteriora el contenido es
pecífico de la fe cristiana; en pocas palabras: la herejía representa 
una desviación con respecto a la fe tradicional».u «La ortodoxia apa
rece como un sistema de pensamiento coherente y bien coordinado, 
mientras que la herejía. al irse apartando pro�resivamente de las ba
ses doctrinales primitivas y al introducir factores de disolución, de 
mutilación, de distorsión y de arcaísmo, aparece como un conjunto 
de teorías fra�mentarias. inconclusas y finalmente incoherentes. » 1 2  
Desde el  punto de vista de la historia del pensamiento cristiano, «la 
victoria de la ortodoxia es el triunfo de la coherencia sobre la inco
herencia. de una cierta ló�ica sobre las lucubraciones fantasiosas. 
de una teolo�ía elaborada científicamente frente a unas doctrinas 
desor�anizadas ... La ortodoxia se presenta vinculada a una institu
ción jurídica, a una sociedad que tiene su historia y su política. Pe
ro se muestra al mismo tiempo referida a un sistema de pensa
miento a una doctrina. Participa a la vez de la institución jurídica y 
de la teolo�ía».'3 

En resumen, la ortodoxia se define por: a) la fidelidad al Anti
�uo Testamento y a una tradición apostólica documentalmente ates
tiguada; b) la resistencia frente a los excesos de la imaginación mi
tologizante; e) la reverencia hacia el pensamiento sistemático (hacia 

9· A Benoit. o p. cit . . pág. 300. 
IO.  E. H. W. Turner. Jhe Pattem of the Christian Jruth; la obra es discutida 

por A Benoit. o p. cit . . págs. 302 y sigs. 
II.  A Benoit. op. cit . .  pág. 303. 
!2. lbíd .. pág. 306. 
13. Ibíd .. pág. 307· 
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la filosofía �rie�a. por consi�uiente); d) la importancia atribuida a las 
instituciones sociales y políticas; en una palabra, al pensamiento ju
rídico, categoría específica del genio romano. Cada uno de estos ele
mentos dio origen a unas creaciones teológicas significativas y con
tribuyó. en mayor o menor grado. al triunfo de la gran Iglesia. Pero 
cada uno de estos elementos provocó también, en un determinado 
momento, a lo lar�o de la historia del cristianismo, unas crisis a ve
ces muy graves y contribuyó al empobrecimiento de la tradición pri
mitiva. 

236. LA CRUZ Y EL ÁRBOL DE LA VIDA 

A causa de la polémica anti�nóstica, la enseñanza esotérica y la 
tradición de una �nosis cristiana quedaron casi anuladas en la gran 
Iglesia. Más tarde, la jerarquía eclesiástica mostrará unas sospechas 
análo�as ante las experiencias místicas (véase el tercer volumen). 
Puede que sea éste el precio más elevado que pagó el cristianismo 
para salvar la unidad de la Iglesia. En adelante, la gnosis cristiana y 
la enseñanza esotérica sobrevivirán, disminuidas y disimuladas, al 
margen de las instituciones oficiales. Ciertas tradiciones esotéricas (y 
en primer lu�ar las conservadas en los apocalipsis y los apócrifos) 
circularán ampliamente en los medios populares, pero junto con los 
mitos y leyendas derivados de los sistemas gnósticos heréticos, con
cretamente el maniqueísmo (véase pág. 470). 

Desde el punto de vista de este capítulo, sería inútil insistir en 
ciertas dificultades de la I�lesia primitiva, por ejemplo, las controver
sias sobre la cuestión pascual (hacia finales del si�lo n) o las cuestio
nes disciplinares (por ejemplo, el perdón de los fieles culpables de 
pecados graves cometidos después del bautismo, etc.). 

Más graves y significativas para la historia general de las religiones 
son las controversias y las crisis provocadas por las formulaciones do�
máticas de la cristolo�ía, problema del que nos ocuparemos más ade
lante. De momento nos contentaremos con señalar dos tendencias 
paralelas y complementarias con vistas a inte�rar la herencia reli�iosa 
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precristiana; podríamos decir que se trataba de una serie de esfuerzos 
repetidos y variados para dotar al mensaje de Cristo de una dimen
sión universal. La primera tendencia, y la más anti�ua, se manifiesta 
en la asimilación y la revalorización de los simbolismos y los ar�u
mentos mitoló�icos de ori�en bíblico, oriental o pa�ano. La se�unda 
tendencia, ilustrada sobre todo por las especulaciones teoló�icas a 
partir del si�lo m. se esfuerza por «universalizan el cristianismo con 
ayuda de la filosofía �rie�a. concretamente la metafísica platónica. 

Ya Pablo confiere al bautismo un simbolismo de estructura ar
caica: muerte y resurrección ritual. nuevo nacimiento con Cristo. 
Los primeros teólo�os elaboran este ar�umento: el bautismo es un 
descenso al abismo de las a�uas para entablar un combate con el 
monstruo marino; su modelo es el descenso de Cristo a las a�uas del 
Jordán. Otra valoración es el bautismo como antitypos del diluvio. 
Se�ún Justino, Cristo, nuevo Noé, sale victorioso de las a�uas para 
eri�irse en jefe de una nueva raza. También la desnudez bautismal 
implica una si�nificación ritual y metafísica a la vez: se trata del 
abandono de la vieja vestidura corrompida y pecaminosa con que 
Adán fue vestido después de la caída. Pero todos estos temas apare
cen en ambientes distintos; en efecto, las «a�uas de la muerte)) son 
tema constante en las mitolo�ías paleo-orientales, asiáticas y oceá
nicas. La desnudez ritual equivale a la inte�ridad y la plenitud, pues 
el «paraíso)) implica la ausencia de «vestidoSll, es decir, la ausencia 
del «des�aste)) (ima�en arquetípica del tiempo). Los monstruos del 
abismo aparecen en numerosas tradiciones; el descenso al fondo 
del abismo es una prueba iniciática de los héroes. Ciertamente, pa
ra el cristiano, el bautismo es un sacramento porque Cristo lo insti
tuyó. Pero no por ello deja de asumir el si�nificado de un rito ini
ciático de prueba (= lucha contra el monstruo), de una muerte y 
resurrección simbólicas (= nacimiento del hombre nuevo).'4 

También se�ún Pablo, por el bautismo se obtiene la reconcilia
ción de los contrarios: «Ya no hay judío ni �rie�o. siervo ni libre, va-

14. Véanse M. Eliade. Tratado de historia de las religiones. §§ 64 y 65 :  íd . . 
!mages et symboles. págs. 19 9-212. 
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rón ni hembrm.'1 Dicho de otro modo: el bautizado recupera la con
dición primordial de andró�ino. La idea aparece claramente expre
sada en el evan�elio de Tomás: «Y cuando ha�áis del varón y de la 
hembra una sola cosa, de forma que el varón no sea ya varón ni 
la hembra sea ya hembra ... entonces entraréis en el reinOll . ' 6 Sería 
inútil insistir en el arcaísmo y en la difusión universal del símbolo del 
andró�ino como expresión ejemplar de la perfección humana. Es 
posible que sea a causa de la importancia considerable atribuida por 
los �nósticos a la andro�inia por lo que este simbolismo fue cada vez 
menos evocado a partir de Pablo. Pero nunca lle�ó a desaparecer 
del todo de la historia cristiana.'" 

Aún más audaz es la asimilación cristiana, a través de las imá
�enes, la litur�ia y la teolo�ía, del árbol del mundo. También en es
te caso nos hallamos ante un símbolo arcaico y universalmente di
fundido. La cruz. hecha de la madera del árbol del bien y del mal. 
se identifica con el árbol cósmico o lo sustituye; es descrita como 
un árbol que «sube de la tierra al cielm, planta inmortal que «se al
za en el centro del cielo y de la tierra, firme sostén del universo)), 
«el árbol de vida plantado en el Calvarim. Numerosos textos pa
trísticos y litúr�icos comparan la cruz con una escala, una colum
na o una montaña, expresiones características del «centro del mun
do)), Todo ello es prueba de que la imagen de[ !fCentro» se imponía 
naturalmente a la ima�inación cristiana. Ciertamente, la ima�en de 
la cruz como árbol del bien y del mal. como árbol cósmico, tiene 
su ori�en en las tradiciones bíblicas. Pero la comunicación con el 
cielo se establece a través de la cruz ( = el «centro))) y. al mismo 
tiempo, se «salva)) todo el universo. La idea de sa[vación, por otra 

r 5 .  Gál p8. 
16 .  Logion 22. trad. H.-C. Puech; véase logion ro6: «Cuando hagáis uno de los 

dos. seréis hijos del hombre». 
17. Véanse M. Eliade, Méphistophéles et l'Androg¡ne, págs. 129 y sigs.; W. A MeeRs, 

«The image of the Androgyn: Sorne uses of a symbol in earliest Christianity», es
pecialmente págs. 1 80  y sigs. La mitología del andrógino reaparece con Escoto 
Enugena, continúa con Jacob Boehme, Baader y el Romanticismo alemán y se re
actualiza en ciertas teologías contemporáneas. 
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parte, no 'íliene sino a retomar y completar las nociones de renova
ción perpetua y de regeneración cósmica, de fecundidad uni'ílersal y 
de sacnlidad, de realidad absoluta y, en resumidas cuentas, de in
mortalidad; nociones todas que coexisten en el simbolismo del ár
bol del mundo.'g 

Otros temas arcaicos se inte�raron pro�resi'ílamente en el ar
�umento desarrollado en torno a la crucifixión. Si Cristo fue cru
cificado en el centro del mundo, donde Adán fue creado y sepul
tado, su san�re, al caer sobre la «cabeza de Adán», lo bautizó y lo 
redimió de su pecado. ' 9  Si la san�re del Sal'í7ador fue rescate del 
pecado ori�inal. la cruz ( = árbol de la 'í7ida) se con'ílierte en fuen
te de los sacramentos (simbolizados por el aceite de oli'íla, el tri
�o. la 'í7id, a los que se asocian las hierbas medicinales) . 20 Estos te
mas mitoló�icos, elaborados por los autores cristianos sobre todo 
a partir del si�lo m, tienen una lar�a y compleja prehistoria: del 
cuerpo y de la san�re de un dios o de un ser primordial sacrifica
do brotan unas plantas mara'ílillosas. Pero es importante subrayar 
inmediatamente que estas imá�enes y estos ar�umentos arcaicos, 
asumidos por los autores cristianos, tu'ílieron un éxito ini�ualado 
en el folclore reli�ioso de Europa. Innumerables leyendas y can
ciones populares hablan de las flores y de las hierbas medicinales 
que brotan al pie de la cruz o sobre la tumba de Jesús. En la poe
sía popular rumana, por ejemplo, la san�re del Sal'í7ador produce 
el tri�o. el óleo y la 'í7id. « . . .  y mi carne caía 1 y allí donde caía 1 
buen tri�o brotaba . . .  >> « . . .  los cla'ílos hundía 1 mi san�re brotaba 1 y 
allí donde caía 1 buen 'ílino manaba . . .  » «Del costado brotó 1 la san
�re y el a�ua. 1 De la san�re y el a�ua, Ia 'í7id. 1 De la 'í7id, los raci
mos. 1 De los racimos, el 'ílino: 1 la san�re del Señor para los cris
tianoS.»2' 

18. Véanse M. Eliade, Jraité dHistoire des Relifions, §§ 99  y sigs.; ImafeS et 
s;¡mboles. págs. 213 y sigs. 

19. Véase. por ejemplo. Jhe Book of the Cave of Jreasures, pág. 53· 
20. Véanse las referencias en nuestro estudio «La mandragore et les mythes 

de la naissance miraculeuse)), págs. 23 y sigs. 
21. Textos citados en «La mandragore)), págs. 24-26. 
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237· HACIA EL «CRISTIANISMO COSMICO» 

En uno de los últimos capítulos del tercer 'í70lumen estudiaremos 
el si�nificado del folclore cristiano y su interés para la historia �eneral 
de las reli�iones. Pero es importante señalar desde ahora Ia función de 
Io que hemos llamado Ia mni'ílersalización» del mensaje cristiano a 
tra'ílés de las imá�enes mitoló�icas y un proceso continuo de asimila
ción de la herencia reli�iosa precristiana. Recordemos ante todo que 
la mayor parte de los símbolos e'ílocados (bautismo, árbol de la 'ílida, 
la cruz asimilada al árbol cósmico, la san�re del Salvador como ori�en 
de las sustancias sacramentales: aceite, crisma, 'í7ino, tri�o) prolon�an 
y desarrollan ciertos símbolos atesti�uados en el judaísmo normati'ílo 
o en los apócrifos intertestamentarios. Se trata muchas 'íleces (por 
ejemplo, en el caso del árbol cósmico o del árbol de la 'ílida) de sím
bolos arcaicos que aparecen ya en el Neolítico y que fueron clara
mente 'í7alorados en el Próximo Oriente a partir de la cultura sumeria. 

En otros casos nos hallamos ante prácticas reli�iosas de ori�en 
pa�ano, adoptadas por los judíos en la época �recorromana (por 
ejemplo, el uso ritual del 'ílino, el símbolo del árbol de la 'í7ida en el 
arte judío, etc.).22 Finalmente, un �ran número de imá�enes, de fi�u
ras y de temas mitoló�icos utilizados por los autores cristianos, que 
pasarán a ser tema preferido en los libros populares y en el folclore 
reli�ioso europeo, deri'íla de los apócrifos judíos. En resumen, la ima
�inación mitoló�ica cristiana toma y desarrolla moti'ílos y ar�umen
tos específicos de la reli�iosidad cósmica, pero que ya han pasado 
por un proceso de reinterpretación en el contexto bíblico. Al añadir 
a todo ello su peculiar 'ílaloración, la teolo�ía y la ima�inación mito
ló�ica cristianas no han hecho otra cosa que mantener acti'ílo un 
proceso que se había iniciado con la conquista de Canaán ('íléase § 6o). 

22. Véase E. Goodenough. Jewish Symbols in the Greco-Roman Penad VI. págs. 
136 y sigs.; XII. págs. 123 y sigs. (el uso religioso del vino); VII. págs. 87 y sigs.; XII. págs. 
n6 y sigs. (el árbol de la vida). Pero el número de símbolos paganos asimilados por 
el judaísmo es mucho mayor: el toro, el león, la VlCtoria. el águila. la concha. el pa
jaro, los barcos, etc. Véase el resumen de los vols. XII-XI en el vol. XII. págs. 132-183. 
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Utilizando el len�uaje teoló�ico, podríamos decir que, al inte
�rarse en un ar�umento cristiano, numerosas tradiciones arcaicas 
alcanzan su «redención». Se trata realmente de un fenómeno de 
homolo�ación de universos reli�iosos diversos y multiformes. Se ad
vierte un proceso análo�o -ya a finales de la Anti�üedad, pero so
bre todo durante la alta Edad Media- en la transformación de cier
tos dioses o héroes mitoló�icos en santos cristianos. Más adelante 
analizaremos la si�nificación del culto de los santos y de sus reliquias 
(véase cap. XXXII). Pero es preciso insistir desde ahora en una de las 
consecuencias de ese culto: la «Cristianización» de las tradiciones re
li�iosas pa�anas -y su consi�uiente supervivencia en el marco de la 
experiencia y de la ima�inación cristianas- contribuye a la unifica
ción cultural de la oikoumene. Por no poner sino un ejemplo, los in
numerables héroes y dioses matadores de dra�ones, desde Grecia 
hasta Irlanda y desde Portu�al hasta los Urales, se transforman todos 
en el mismo santo, san Jor�e. Vocación específica de todo universa
lismo reli�ioso es la superación de cualquier provincialism0.21 Pero a 
lo lar�o del si�lo m se advierten en todo el Imperio diversas tenden
cias a la autarquía y a la autonomía que ponen en peli�ro la unidad 
del mundo romano.24 Después del hundimiento de la civilización ur
bana, el proceso de unificación y homolo�ación de las tradiciones 
reli�iosas precristianas estará llamado a desempeñar un importante 
cometido. 

Este fenómeno es importante en cuanto que constituye una ca-
racterística de la creatividad reli�iosa de tipo folclórico, que no ha 
llamado la atención a los historiadores de las reli�iones. Se trata de 
una creatividad paralela a la de los teólo�os, los místicos y los artis
tas. Se puede hablar de un «Cristianismo cósmico» por el hecho de 
que el misterio cristoló�ico es proyectado sobre la naturaleza en su 

23. Se detectan procesos semejantes en la India (hinduización de las fi�uras 
divinas y de los cultos aborí�enes), en China (sobre todo en el taoísmo popular), 
en el judaísmo (en la época de la conquista de Canaán y durante la Edad Media) 
y en el islam. 

24. Véase R. Rémondon, La crise de f'Empire romain, 1 970, pá�. 322. 
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totalidad, mientras que se descuidan los elementos históricos del 
cristianismo y se insiste en la dimensión litúr�ica de la existencia en 
el mundo. La concepción de un cosmos redimido por la muerte y la 
resurrección del Salvador, santificado por los pasos de Dios, de Jesús, 
de la Vir�en y los santos, permitía recuperar, siquiera esporádica y 
simbólicamente, un mundo car�ado de las virtudes y las bellezas de 
que las �uerras y sus terrores han despojado al mundo histórico.2' 

Hemos de precisar, sin embar�o. que el folclore cristiano se ins
pira también en fuentes más o menos heréticas y que al mismo 
tiempo i�nora mitos, do�mas o ar�umentos de capital importancia 
para la teolo�ía. Por ejemplo, es si�nificativo que la cosmofonía bí
blica haya desaparecido del folclore europeo. La única cosmo�onía 
((popular» conocida en el sureste de Europa es de estructura dualis
ta; en ella actúan a la vez Dios y el diablo.26 En las tradiciones euro
peas en que no está atesti�uada esta cosmo�onía, no aparece nínfún 
mito cosmofónico. 27 

Volveremos sobre el problema de la supervivencia, en el folclo
re europeo, de las fi�uras y los ar�umentos habituales en los apoca
lipsis y los apócrifos judíos, cristianos y heréticos (véase el tercer vo
lumen). La persistencia de este tipo de tradiciones arcaicas hasta el 
si�lo xx subraya su importancia en el universo reli�ioso de las po
blaciones rurales. Es muy si�nificativo, por ejemplo, que un motivo 
mitoló�ico abundantemente evocado en el mandeísmo y en el ma
niqueísmo, pero de ori�en probablemente sumerio, desempeñe aún 
un papel esencial en la mitolo�ía de la muerte y el ritual funerario 
de los rumanos y de otros pueblos de la Europa oriental. Los escri
tos mandeos y maniqueos hablan de unas ((aduanas» situadas en cada 
uno de los siete cielos, así como de los ((aduaneroS>l que examinan 
las ((mercancías» del alma (es decir, sus obras y méritos reli�iosos) en 

25.  Sobre el «cristianismo cósmico», véase nuestra obra De Za!moxis a Gen
gis Khan, cap. VII, especialmente pá�s. 241 y si�s., así como el tercer volumen de 
la presente obra. 

26. Se trata del mito que al�unos investi�adores llaman 11del buceador cós
mico»; lo hemos estudiado en De Za!moxis a Gengis Khan, cap. III. pá�s. 8 r-I30. 

27. Tal es el caso de Francia; vease P. Sébillot. Folklore de France, 1905, pá�. 182. 
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el curso de su viaje celeste.'8 En el folclore religioso y en las costum
bres funerarias de los rumanos se habla del «camino del muerto» a 
través de las «siete aduanas de la atmósfera)) (vamife vazduhu!ui). 

Citaremos algunos ejemplos de argumentos iranios que han sido 
asimilados tanto por la teología como por la mitología cristianas. La 
idea irania de la resurrección de los cuerpos se recibió junto con la 
herencia judaica. «La comparación del cuerpo resucitado con una 
vestidura celeste recuerda, sin lugar a dudas, las investiduras de que 
tan abundantemente habla la teología mazdeísta. El dato de que los 
cuerpos de los justos resplandecerán se explica estupendamente por 
la religión persa de la luZ.»29 Las imágenes de la Navidad -la estrella 
o la columna de luz que brilla sobre la gruta- se tomaron del argu
mento iranio (parto) del nacimiento del cosmocrátor-redentor. Se ha
bla de una luz cegadora que llenó la gruta de Belén;10 cuando esta luz 
empezó a retirarse, apareció el Niño Jesús, lo que equivale a decir 
que la luz era consustancial a Jesús o que era una de sus epifanías. 

Fue el autor anónimo del Opus imperfectum in Matthaeum el 
que introdujo elementos nuevos en la leyenda. Se dice en este texto que 
los doce Reyes Magos vivían en las inmediaciones del «Monte de las 
Victorias». Conocían la revelación secreta de Seth acerca de la veni
da del Mesías; cada año subían a la Montaña, en cuya cima se ha
llaba una gruta con fuentes y árboles. Allí permanecían tres días ro
gando a Dios que apareciera la Estrella. Apareció ésta finalmente en 
forma de un niño pequeño que les mandó ponerse en camino hacia 
Judea. Guiados por la Estrella, los Magos viajaron durante dos años. 
A su regreso contaron los prodigios de que habían sido testigos. 
Cuando el apóstol Tomás llegó a su país, los Reyes Magos pidieron 
ser bautizados.1 '  

28. Véanse los textos citados por G. Widenílren. Mesopotamian Elements in 
Manicheism, páíls. 82 y siíls.: («The customers and the merchandise»). Véase tam
bién R. Murray, Symbo[s of Church and Kingdom. paíls. 174 y siíls., 247 y siíls. 

29. J. Duchesne-Guillemin. La relirion de l7ran anden, páíl. 265.  
30. Protoevanílelio de Santiaílo, r8 , r  y siíls. 
3 1 .  PG LVII. cols. 637-638; vease M. Eliade. Méphistophélés et !Androg¡ne, 

páíls. 6r y siíls .. con biblioílraÍía. 

EL C R E P U S C U LO D E  LOS D I O S E S  473 

Con algunas variantes muy sugestivas, esta leyenda aparece en 
un texto sirio, la Crónica de Zuqnfn. Se dice allí que los doce Reyes 
Sabios procedían del país de Shyr, corrupción de Shyz. el lugar en 
que nació Zaratustra. El «Monte de las Victorias)) es una réplica de la 
montaña cósmica irania, Hara Barzaiti, es decir, el axis mundi que 
comunica el cielo con la tierra. Es, por consiguiente, en el «centro 
del mundo» donde oculta Seth el libro que contiene la profecía so
bre la venida del Mesías y donde anuncia la Estreiia el nacimiento 
del cosmócrata-redentor. Pero, según las tradiciones iranias, el xvar
na que brilla sobre la montaña sagrada es el signo anunciador del 
Saoshyant, el redentor milagrosamente nacido de la semilla de Za
ratustra.32 

238. EL DESARROLLO DE LA TEOLOGÍA 

Como ya hemos dicho, la teología cristiana, articulada durante 
la crisis gnóstica del siglo II, se define esencialmente por su fidelidad 
al Antiguo Testamento. Ireneo, uno de los primeros y más impor
tantes teólogos cristianos, interpreta la redención, es decir, la encar
nación de Jesucristo, como la continuación y el remate de la obra 
iniciada con la creación de Adán, pero obstaculizada por la caída. 
Cristo recapitula la trayectoria existencial de Adán para librar a la 
humanidad de las consecuencias del pecado. Si Adán es el prototi
po de la humanidad caída y destinada a la muerte, Cristo es el crea
dor y el modelo ejemplar de una nueva humanidad bendecida por 
la promesa de la inmortalidad. Ireneo busca -y encuentra- para
lelos antitéticos entre Adán y Cristo. El primero fue hecho de tierra 
virgen, Cristo nació de una virgen; Adán desobedeció comiendo el 
fruto del árbol prohibido, Cristo obedece dejándose martirizar en el ár
bol de la cruz. etc. 

Podemos interpretar la doctrina de la recapitulación como un 
doble esfuerzo con vistas a asimilar, por una parte, la revelación bí-

32. Véase M. Eliade, Mephistophéles et !Androg¡ne. páíls. 62-64. 
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blica en su totalidad y. por otra. para justificar la encarnación como 
cumbre de esa misma revelación. Las primeras estructuras del ca
lendario sa�rado, es decir, del tiempo litúr�ico, prolon�an las institu
ciones judías. pero siempre aparecerá el novum cristoló�ico. Justino 
designa el domingo como el «primer día)),  refiriéndolo simultánea
mente a la resurrección y a la creación de[ mundo. 

Este esfuerzo encaminado a subrayar el carácter universal del 
mensaje cristiano asociándolo a la historia sagrada de Israel -la 
única historia verdaderamente universal- se mantiene paralelo al 
esfuerzo por asimilar la filosofía griega. La teología del lagos. y más 
exactamente el misterio de su encarnación, abre al pensamiento es
peculativo unas perspectivas inaccesibles desde el horizonte del An
tiguo Testamento. Pero esta audaz innovación no carecía de riesgos. 
El docetismo, una de las primeras herejías, de estructura y origen 
gnósticos, ilustra dramáticamente la resistencia frente a la idea de la 
encarnación. Para los docetas (del verbo dokeo, «parecen) ,  el Re
dentor no podía aceptar la humillación de encarnarse y sufrir en la 
cruz; según ellos. Cristo «parecía)) un hombre por haberse revestido 
de una apariencia de forma humana. Dicho de otro modo: la pa
sión y la muerte fueron sufridas por otro (el hombre Jesús o Simón 
de Cirene). 

Tenían razón los Padres al defender tajantemente el dogma de 
la encarnación. En la perspectiva de la historia de las religiones. la 
encarnación representa la última y más perfecta de las hierofanías: 
Dios se ha encarnado totalmente en un ser humano concreto e his
tórico, es decir, activo en una temporalidad histórica perfectamente 
circunscrita e irreversible. sin por ello mismo encerrarse en su cuer
po. ya que el Hijo es consustancial con el Padre. Podríamos incluso 
decir que la kenosis de Jesús no sólo constituye el remate de todas 
las hierofanías ocurridas desde el comienzo de los tiempos. sino que 
además las justifica. es decir, que prueba su validez. Si se acepta la 
posibilidad de la encarnación del Absoluto en una persona histórica, 
se reconoce al mismo tiempo la validez de la dialéctica universal de 
lo sagrado; dicho de otro modo: se reconoce que las innumerables 
generaciones precristianas no fueron víctimas de una ilusión al pro-

1 
1 
l 
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clamar la presencia de lo sagrado, es decir, de lo divino en los obje
tos y en los ritmos cósmicos. 

Los problemas planteados por el do�ma de la encarnación del 
[ogos reaparecen, pero agravados, en la teología trinitaria. Es verdad 
que las especulaciones teológicas tenían su fuente en la experiencia 
cristiana. Desde los comienzos de la Iglesia conocían los cristianos a 
Dios bajo tres figuras: a) el Padre. creador y juez. que se había reve
lado en el Antiguo Testamento; b) Cristo Jesús, el Señor resucitado; 
e) el Espíritu Santo. que tenía el poder de renovar la vida y llevar el 
reino a su plenitud. Pero a comienzos del siglo IV, Arrío, sacerdote de 
Alejandría, propuso una interpretación más coherente y más filosó
fica de la Trinidad. Arrio no rechaza la Trinidad. pero niega la con
sustancialidad de las tres Personas divinas. Para él. Dios es único e 
increado; el Hijo y el Espíritu Santo fueron creados más tarde por el 
Padre, lo que significa que son inferiores a él. Arrio hacía suya. por 
una parte, la doctrina del Cristo-ángel. es decir. el Cristo identificado 
con el arcángel san Miguel (doctrina atestiguada en Roma a co
mienzos del siglo II). y por otra. algunas tesis de Orígenes que pre
sentaban al Hijo como una divinidad secundaria. La interpretación 
de Arrio tuvo algún éxito, incluso entre los obispos, pero en el Con
cilio de Nicea (año 325 )  se adoptó el símbolo que rechaza el arria
nismo. La teología de Arrio tuvo aún defensores muy poderosos y la 
controversia se prolongó durante más de medio siglo.3 3 Fue Atanasio 
(muerto en el año 373) el que elaboró la doctrina de la consustan
cialidad (homoousios) del Padre y del Hijo, doctrina resumida por 
san Agustín en su fórmula: una substantia-tres personae. No se trata
ba de una controversia entre teólogos; en efecto, el dogma de la Tri
nidad apasionaba a las masas. Si Cristo no era más que una divini
dad secundaria, ¿quién creería que era capaz de salvar al mundo? 

La teología trinitaria nunca ha dejado de suscitar problemas; a 
partir del Renacimiento, las filosofías racionalistas se definen ante to
do por su antitrinitarianismo (véase el tercer volumen) .  Pero la teo
logía trinitaria tiene el mérito de haber alentado unas especulado-

33 ·  El arrianismo fue finalmente derrotado en el año 388 .  
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nes audaces. forzando a l  cristiano a despojarse de los esquemas de 
la experiencia y la lógica cotidianas.34 

La santificación progresiva y. en resumidas cuentas. la divinización 
de María fueron obra ante todo de la piedad popular. Hacia finales del 
siglo 1. fecha del evangelio de Juan. la Iglesia había reconocido ya la sig
nificación religiosa de María. Pendiente en la cruz. Jesús dijo a su ma
dre: «Mujer. ése es tu hijo». Y luego al discípulo: «Ésa es tu madre».15 La 
importancia de María deriva de su maternidad: es Deipara. «la que da 
a luz a Dios». El término está atestiguado por vez primera a comienzos 
del siglo m. pero cuando los monofisitas36 empezaron a utilizarlo en un 
sentido herético. Deipara fue sustituido por otro término más claro. 
lheotokos. «Madre de Dios». Se trata. sin embargo. de una madre que 
permaneció siempre virgen; el dogma de la virginidad perpetua de Ma
ría fue proclamado en el Concilio de Efeso.37 También en este caso se 
advierte con toda nitidez una labor de asimilación y revalorización de 
una idea religiosa arcaica y universalmente difundida. En efecto. la teo
logía de María, la Virgen Madre, asume y perfecciona unas concepcio
nes inmemoriales, asiánicas y mediterráneas, acerca de la partheno
genesis (facultad de autofecundación) de las Grandes Diosas (véase. por 
ejemplo, Hera; § 93). La teología maria! representa la transfiguración 
del más antiguo y más significativo homenaje tributado desde la prehis
toria al misterio religioso de la feminidad. La Virgen Maria será identi
ficada. en el cristianismo occidental. con la figura de la Sabiduría divi
na. Por el contrario, la Iglesia oriental desarrollará, junto a la teología 
de la Jheotokos, la doctrina de la Sabiduría celeste, la Sophia, en la que 
se prolonga la figura femenina del Espíritu Santo. Siglos más tarde, la 
sofianología desempeñará entre las minorías intelectuales de la cris-

34· Desde este punto de vista, se puede comparar con la filosofía de Nagar
juna (§ 189) ,  con la Cábala y con los métodos de los maestros del Zen (véase el 
tercer volumen). 

3 5· Jn 19 ,25 y sigs. 
36.  Movimiento herético (comienzos del siglo v) cuyos adeptos creían que en 

Cristo se han fusionado en una sola entidad (phys¡s) la humanidad y la divinidad. 
37· En Occidente no se documentará hasta el año rooo el dogma de que la 

Virgen fue concebida sin pecado original. 
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tiandad oriental un cometido similar al neotomismo en la renovación 
de la filosofía católica. 

239· ENTRE EL ÓOL INVICTUS» Y EL «IN HOC SIGNO VINCES» 

Como ya hemos visto (véase pág. 429), Aureliano había compren
dido la importancia de una teología de estructura solar monoteísta pa
ra asegurar la unidad del Imperio. Reintrodujo el dios de Emesa en Ro
ma, pero modificando radicalmente la estructura y el culto. Fueron 
cuidadosamente eliminados los elementos sirios y el servicio se confió a 
los senadores romanos. Se fijó el aniversario del Deus Sol !nvictus ei 25 
de diciembre, «día natalicio)) de todas las divinidades solares orientales. 

El carácter universalista del culto y de la teología solares había si
do reconocido o presentido por los devotos griegos y romanos de Apo
Io-Helios, así como por los adoradores de Mitra y de los Baales sirios. 
Aún más, los filósofos y los teólogos eran en gran número adeptos de 
un monoteísmo de estructura solar. En efecto, las tendencias al mono
teísmo y al universalismo, características de finales del siglo m, llegan a 
predominar durante el IV. Los numerosos sincretismos religiosos, los 
Misterios, el desarrollo de la teología cristiana del lagos, el simbolismo 
solar aplicado a la vez al Emperador y al Imperium ilustran la fascina
ción que ejercían la noción del Uno y la mitología de la Unidad. 

Antes de convertirse, Constantino (306-337) era adepto del cul
to solar y veía en el Sol Invictus el fundamento de su Imperio. El sol 
aparece abundantemente representado sobre los monumentos figu
rativos, las monedas y las inscripciones. Pero, a diferencia de Aure
liano, para quien el Sol Invictus era la divinidad suprema, Constanti
no consideraba al sol como el más perfecto símbolo de Dios. La 
subordinación del sol al Dios supremo fue probablemente la prime
ra consecuencia de su conversión al cristianismo, pero la idea había 
sido ya expuesta por el neoplatónico PorfirioY 

38.  Véanse F. Altheim. La re[ifion romaine antique, págs. 323 y sigs.; íd .. Der 
unbesief{e Gott. cap. V. 
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No están concordes los testimonios acerca del signo que vio 
Constantino antes de la batalla decisiva del puente Milvio, en la que 
halló la muerte su adversario Majencia. Según Lactando, Constan
tino fue «advertido en sueños de que hiciera grabar en los escudos el 
signo celeste y que de este modo entrara en combate. Obedeció y 
fue inscrito sobre los escudos el nombre de Cristo». l9 Pero Eusebio, 
obispo de Cesarea, refiere una historia distinta:40 «A mitad de la jor
nada, el sol comenzó a declinar y vio con sus propios ojos -el mis
mo Constantino lo ha afirmado- el signo de la cruz resplandecien
te en medio del cielo aún más que el sol y con estas palabras: por 
ella vencerás. Ante esta visión se sintieron sobrecogidos de sorpresa 
él y todos los soldados que le acompañaban ... Constantino se pre
guntaba qué podría significar esta visión, cuando a la noche si
guiente se le apareció Cristo Dios durante el sueño con este mismo 
signo que le había sido mostrado en el cielo y le ordenó confeccio
nar emblemas militares conforme al modelo de este signo visto en el 
cielo para usarlos en el combate como arma de la victoria)). 

Se discute aún sobre la autenticidad de estos testimonios y para 
averiguar si el signo que vio Constantino era cristiano o pagano. 4' En 
cualquier caso, la conversión de Constantino aseguró la cristianiza
ción del Imperio. Los primeros símbolos cristianos comienzan a apa
recer sobre las monedas a partir del año 3 1 5  y las últimas figuras pa
ganas desaparecen en el 3 23. La Iglesia recibe un estatuto jurídico 
privilegiado, lo que supone que el Estado reconoce la validez de las 
sentencias del tribunal episcopal, incluso en materia civil. Hay cris
tianos que acceden a los más elevados cargos y se multiplican las 
medidas restrictivas contra los paganos. Bajo Teodosio el Grande 
(379-395)  el cristianismo se convierte en religión del Estado y el pa
ganismo es prohibido definitivamente; los perseguidos pasan a ser 
perseguidores. 

39· De mortibus persecutorum, 48. 
40. Vita Constantini l. 28-29. 
41 .  Véase el estado de las cuestiones en A Benoit, Le judai'sme et le christia

nisme antique. págs. 308 y sigs. 
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El cristianismo había demostrado ya su fuerza y vitalidad antes 
de la conversión de Constantino. Hacia el año 300, la comunidad 
cristiana era el grupo mayor y mejor organizado en Alejandría y en 
Antioquía. Aún más, el antagonismo Iglesia-Imperio perdía progresi
vamente su intransigencia. Los últimos apologetas, Lactando (240-
c. 3 20) y Eusebio de Cesarea (263-c. 339), proclamaban que el cris
tianismo era la única esperanza para salvar al Imperio. 

Las causas del triunfo final de la predicación cristiana son mu
chas. Ante todo, la fe inquebrantable y la fuerza moral de los cristia
nos, su valor ante la tortura y la muerte, admirado incluso por sus 
peores enemigos, Luciano de Samosata, Marco Aurelio, Galieno, 
Celso. Por otra parte, la solidaridad de los cristianos no tenía rival; la 
comunidad asumía el cuidado de las viudas, los huérfanos, los an
cianos y rescataba a los prisioneros de los piratas. Durante las epi
demias y los asedios que sufrían las ciudades, los cristianos eran los 
únicos que curaban a los heridos y sepultaban a los muertos. Para 
todos los desarraigados del Imperio, para las multitudes que sufrían 
de soledad, para las víctimas de la alienación cultural y social. la 
Iglesia era la única esperanza de hallar una identidad y de recuperar 
el sentido de la existencia. Al no existir barreras sociales, raciales o 
intelectuales, cualquiera podía hacerse miembro de aquella sociedad 
optimista y paradójica en la que un poderoso ciudadano, chambe
lán del emperador, se postraba ante un obispo que quizás era un an
tiguo esclavo suyo. Es muy probable que ninguna otra sociedad his
tórica haya conocido ni antes ni después el equivalente de esta 
igualdad, de esta caridad y de este amor fraterno que se vivían en las 
comunidades cristianas de los cuatro primeros siglos. 

La innovación más inesperada, que además tuvo consecuencias 
notables en la historia religiosa, cultural y social de Europa, fue el 
monacato, caracterizado por el alejamiento del mundo y una dura 
ascesisY Este fenómeno apareció de manera independiente durante 
el siglo m no sólo en Egipto, como se creía hasta hace poco, sino 

42. A J. Festugiere. Les Moines d"Orient I. Culture et Sainteté; A Voobus, His
tory of asceticism in the Syrian Orient I-II; J. Lacarriere. Les hommes ivres de Dieu. 
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también en Palestina. en Siria y en Mesopotamia.43 San Antonio fun
da el monacato e�ipcio, pero fue Pacomio (hacia 290-34 7) el que 
organizó. en el año 320, la vida monástica en el desierto de la Te
baida (donde a finales del si�lo IV había unos siete mil monjes). Co
mo indica Peter Brown, los monjes habían ele�ido voluntariamente 
la «anticultura,,, el desierto y las �rutas.44 Su notable presti�io es con
secuencia. por una parte, de su victoria contra los demonios y. por 
otra. del dominio que ejercen sobre las fieras. Aparece una nueva 
idea: los monjes, estos verdaderos «santos», son poderosos para do
minar a los demonios y para indinar con sus plegarias la voluntad 
de Dios. En efecto, sólo los monjes tenían el valor de oponerse a 
ciertas decisiones del emperador. Encaramado en lo alto de su co
lumna, san Simón Estilita examinaba procesos, profetizaba. curaba. 
reprendía y aconsejaba a los altos funcionarios. 

Hacia finales del si�lo IV, desde Mesopotamia al norte de África 
se produce una oleada de violencias prota�onizadas por los monjes. 
En el año 388 incendian una sina�o�a en Callínico, cerca del Éufra
tes, y aterrorizan a las aldeas sirias en las que había templos pa�a
nos; en el año 391 ,  el patriarca de Alejandría. Teófiio, los Uama para 
«pur�an la ciudad del Serapeo, el gran templo de Serapis. Por la 
misma época, penetran violentamente en las casas de los paganos 
para buscar sus ídolos. En el año 415,  un �rupo de monjes fanáticos 
comete uno de los más odiosos crímenes conocidos en la historia: 
acaban a �olpes con Hipatia, la noble filósofa de Alejandría, a la que 
su discípulo, el obispo Sinesio, evoca como «madre, hermana, maes
tra y bienhechora».45 

En Oriente, los obispos prote�en a los monjes con vistas a rea
firmar su propia posición; juntos, obispos y monjes se ponen a la ca
beza del pueblo y dictan sus opiniones. Como observa Peter Brown, 

43· Es cierto que el monacato egipcio se desarrolló rápidamente y. gracias a 
la literatura que lo hizo célebre, tuvo una considerable influencia. 

44· P. Brown, The Wor!d of Late Antiquíty, págs. IOI y sigs.; véase también íd., 
«The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity». 

45· Ep. XVI. 
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«estos excéntricos transforman el cristianismo en una reli�ión de ma
sas».46 Tanto más sorprendente parecerá la obra realizada. sobre to
do en Occidente. por sus sucesores, los monjes de la alta Edad Me
dia (véase el tercer volumen). 

240. EL AUTOBÚS QUE PARA EN ELEUSIS ... 

Nin�ún acontecimiento ilustra el fin «oficial» del pa�anismo co
mo el incendio del santuario de Eleusis en el año 396 por Alarico, rey 
de los �ocios. Pero tampoco habrá otro ejemplo que traduzca mejor 
el misterioso proceso de ocultación y de continuidad de la religión 
pagana. Durante el si�lo v. el historiador Eunapio, que se había ini
ciado en los Misterios de Eleusis, relata la profecía del último hiero
fante le�ítimo. En presencia de Eunapio, el hierofante predice que su 
sucesor será ile�ítimo y sacrílego; ni siquiera será ciudadano de Ate
nas. y lo que es aún peor. se tratará de al�uien que. «consa�rado a 
otros dioses», estará li�ado por juramento «a presidir exclusivamente 
sus ceremonias». A causa de esta profanación, el santuario será des
truido y desaparecerá para siempre el culto de las dos Diosas. 

En efecto, prosigue Eunapio, un alto iniciado de los Misterios de 
Mitra (en los que tenía el �rado de pater) llegó a ser hierofante, el úl
timo de Eleusis, pues poco después se infiltraron los �ocios de Alari
co por los desfiladeros de las T ermópilas. seguidos de «hombres ves
tidos de negro», los monjes cristianos, y el más antiguo e importante 
centro reli�ioso de Europa quedó definitivamente destruidoY 

El ritual de las iniciaciones desapareció de Eleusis, pero Demé
ter no abandonó el lugar de su más dramática epifanía. Es cierto 
que en el resto de Grecia, san Demetrio había ocupado su puesto, 
convertido en patrono de la agricultura. Pero en Eleusis se hablaba. 
y aún hoy se habla, de santa Demetra. santa desconocida en otros 

46. P. Brown, op. cit. , pág. 1 07. 
47· Eunapio, Bioi Sophiston, 42 y sigs. (ed. Boissade, I8n);  véanse G. E. My

lonas, E!eusis, pág. 8 ;  C. Kerényi, E!eusis, págs. 1 7-18 .  



482 H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS IDEAS RELIGIOSAS 1 1  

lugares y que nunca ha sido canonizada. Hasta comienzos del si
glo XIX, una estatua de la diosa era ritualmente cubierta de flores por 
los campesinos de la aldea, pues aseguraba la fertilidad de los cam
pos. Pero, a pesar de la resistencia armada de los habitantes, la es
tatua fue sustraída en el año 1820 por E. D. Clarl<e y regalada a la 
Universidad de Cambridge.48 También en Eleusis, en el año 186o. un 
sacerdote contó al arqueólogo F. Lenormand la historia de santa 
Demetra: era una anciana de Atenas, un «turco» le robó a su hija, 
pero un valiente pallikar logró rescatarla. En 1928, Mylonas oyó 
contar la misma historia a una nonagenaria de Eleusis.49 

El episodio más emocionante de la mitología cristiana de De
méter tuvo lugar a comienzos de febrero del año 1940 y fue abun
dantemente relatado y discutido en la prensa de Atenas. 10 En una 
de las paradas del autobús Atenas-Corinto, subió una anciana, «fla
ca y seca, pero de grandes ojos vivos}}, Como no tenía dinero para 
pagarse el billete, el cobrador la obligó a bajar en la estación si
guiente, que era precisamente la de Eleusis. Pero el conductor no 
conseguía poner en marcha el autobús; al final los viajeros se pu
sieron de acuerdo para pagar entre todos el billete de la anciana. 
Subió elia de nuevo y. esta vez, el autobús arrancó. Entonces la an
ciana les dijo: «Deberíais haberlo hecho antes, pero sois unos egoís
tas. Como ahora estoy entre vosotros, os diré otra cosa: seréis casti
gados por la forma en que vivís; os veréis privados hasta de las 
hierbas y del agua». «Aún no había terminado su amenaza -prosi
gue el autor del artículo publicado en Hestia- cuando ya había 
desaparecido ... Nadie la había visto bajar. Se miraban unos a otros 
y hasta repasaron el taco de billetes para convencerse de que efec
tivamente faltaba uno.}} 

48. J. C. Lawson, Modem Greek Folklore and Ancient Greek Relifion. págs. So 
y sigs. 

49· F. Lenormand. Monofmphie de la voie sacrée éleusinienne. págs. 399 y 
sigs.; J. C. Lawson, op. cit . . págs. 81 y sigs.; G. E. Mylonas, op. cit . pág. !2. 

50. Utilizamos un artículo aparecido en Hestia (7 de febrero de 1940), trad. 
C. Picard, «Déméter. puissance oraculaire)), págs. 102-!03. 
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Citemos, para concluir, la prudente obsef'J'ación de Charles Pi
card: «Creo que los helenistas, en general. no podrán evitar, ante es
ta anécdota, la evocación de algunos recuerdos del célebre Himno 
homérico, en ei que la madre de Coré, disfrazada de anciana en la 
morada del rey de Eleusis Celeo, profetizaba también y -en un 
arrebato de cólera, reprochando a los hombres su impiedad
anunciaba ya entonces catástrofes terribles para toda la regiómY 

51 .  Ibíd., págs. I03-IO+ 
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1934- En su obra reciente, Ho sostiene el ori�en autóctono de la a�ri
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occidentales (es decir. mesopotámicas) en la icono�rafía de Anyan� 
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ra china, como todas las demás culturas, se enriqueció pro�resiV'a
mente con ideas y técnicas de ori�en occidental. nórdico o meridio-



H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS I DEAS REL IG IOSAS I I  

nal. Por otra parte, como tantas veces se ha dicho, China es «una 
ventana abierta al Pacíficm. La influencia del simbolismo cosmoló
gico chino y de sus expresiones artísticas se adivina en el arte reli
gioso de algunas poblaciones de Borneo, Sumatra y Nueva Zelanda, 
así como entre las tribus de la costa noroccidental de América. 
Véanse, entre otros, Iwo Studies of Ait in the Pacific Area: I. M. Bad
ner, «The Protruding Tongue and Related Motifs in the Art Style of 
the American North-western Coast, New Zealand and China>>; II. R. 
Heine-Geldern, «A Note on Relation between the Art Style of the Ma
ori and of the Ancient China», Wiener Beitréige zur Ku!turgeschichte 
und Linguisti.k XV, Horn-Viena, 1966; Ear[y Chinese Ait and the Pa
cific Basin. A Photogmphic Exhibition, Nueva Yor.R, 1968. 
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(1949-195 5) ,  págs. 188-214; Ping-ti Ho, op. cit., págs. 279 y sigs.; B. 
Karlgren, «Sorne fecundity symbols in Ancient China», Bu!!etin of the 
Museum of Far Eastem Antiquities, 2, Estocolmo (1930), págs. 1-54: C. 
Hentze, Funde in A!t China, op. cit. , págs. 20 y sigs., 2 19 y sigs.; íd., 
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Amberes, 1951 ;  íd .. Das Haus a!s We!toJt der See!e, Stuttgart, 1961 .  So
bre el death pattem, véase H. Rydh, «Symbolism in mortuary cera
mies», Bu!!etin . . . , 1, Estocolmo Ü929) ,  págs. 71-1 21. 

127. Sobre las culturas de la Edad del Bronce, véanse Cheng Te
.R'un, Archaeo!og¡ in China II: Shang China, Cambridge, 1960; 
Kwang-Chih Chang, Ihe Archaeo!og¡ of Ancient China, págs. 18 5-225; 
W. Watson, Cultura[ Frontiers in Ancient East Asia, op. cit. , págs. 38 y 
sigs., especialmente 42 y sigs. 

Sobre las ideas religiosas, véanse H. G. Creel Ihe Birtlz of China: 
A Study of the Formative Period of Chinese civi!ization, Nueva Yor.R, 
1937, págs. 174-216; Chang, Ihe Archaeo!og¡ of Ancient China, op. cit. , 
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China», Wiener Zeitschrift für indische Phi!osophie, 2 (1958), págs. 33-53: 
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rís, 1968", pág. 142, n. 1 (bibliografía). 

Sobre el simbolismo de la máscara tao-(ieh, véanse los trabajos 
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págs. 215  y sigs.; Funde in A!t-China, op. cit . . págs. 171 y sigs., 19 5  y 
sigs.; «Antithetische T'aot'ieh-motive», IPEK, 23 (1970-1973) págs. r-20. 

No menos significativo es el simbolismo de la cigarra. Dado que 
su larva surge de la tierra (símbolo, por consiguiente, de la oscuri
dad), la cigarra es un emblema de la resurrección, y de ahí que sea 
colocada en la boca del muerto; véase C. Hentze, Frühchinesische 
Bronzen und Ku!turdarste!!ungen, Amberes, 1937. págs. 37 y sigs. En 
la lengua de la máscara tao-(ieh aparecen grabadas figuras estiliza
das de cigarras; esta máscara representa al demonio de las tinieblas 
que creó la luz y la vida; véase ibíd., págs. 66 y sigs . 

128. Sobre la cultura de los Tcheu, véanse Ch'eng Te-.R'un, Ar
chaeo!og¡ in China III: Chou-China, Cambridge, 1963: Kwang-Chih 
Chang, op. cit. , págs. 256 y sigs., 263 y sigs. 

Sobre la religión en la época de los Tchu, véanse Ping-ti Ho, op. 
cit., págs. )22 y sigs.; C. Hentze, Funde in A!t-China, op. cit . págs. 218 
y sigs., así como los trabajos citados en los dos párrafos siguientes. 

En los «libros clásicos» aparecen unos diez nombres del dios su
premo, entre los que destacan como más famosos los de Chang-ti 
(«Señor de lo Altm) y Huang-ti («Augusto Señor»). Pero en la base de 
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todos estos teónimos están Ti (Señor) y T'ien (Cielo). Es evidente la 
estructura celeste del dios supremo: Chan�-ti lo ve todo (Chi king III. 
1,7,¡), lo oye todo (V. 1 6,p4); T'ien vi�ila a los hombres (Chu king. 
IV. 9,1,3); escucha y ve (III, 3.5,7); es clarividente (Chi king, III, 3,2,11-
12); su decreto es infalible (Chu king. IV, 3,2,5); lo entiende y observa 
todo (IV. 8,2,3), etc. 

Sobre el culto del dios supremo celeste, véanse B. Schindler, 
«The development of Chinese conceptions of Supreme Bein�9>, en 
Asia Majar: Introductor;¡ Volume, 1923. pá�s. 298-366: H. H. Dubs. 
«The archaic royal Jou reli�ion», Toung Pao, 47 (1958)  pá�s. 217-259: 
J. Shih, «The notion of God in the ancient Chinese reli�ion», Numen, 
16 Ü969),  pá�s. 99-138. Se�ún J. Shih, Ti era un dios supremo y T'ien 
un dios personal. Bajo los Tcheu, estos dos teónimos se empleaban 
indistintamente para invocar al mismo dios, véase también, íd .. «<l 
Dio Supremo (La reli�ione della China)», en Storia delle Religioni V. 
Turín, 1971, pá�s. 539 y si�s. 

A diferencia de otras reli�iones, los libros sobre la historia �ene
ral de la reli�ión china son escasos. Indicaremos como los más útiles: 
L. Wie�er, Histoire des croyances religieuses et des opinions philosophi
ques en Chine depuis !'origine jusqu a nos jours, Hien-hien. 1917. obra 
muy personal. que ha de consultarse con cautela; J. J. M. de Groot, 
Jhe Religious System of China, 6 vols .. Leiden, 1892-1910. reimpresión 
Taipei, 1964. insustituible por su documentación; M. Granet, La reli
gion des chinois, París. 1922; H. Maspero, Les religions chinoises, en Mé
langes posthumes I. París, 19 50: C. K. Yan�. Religion in Chinese So
ciety. Berl<eley. 1967, obra importante a pesar de que no constituye 
una historia �eneral de la reli�ión china; D. H. Smith, Chinese Reli
gions, Nueva Yorl<, 1968,  pero véase recensión de D. Ü'ilermyer, HR. 
9 (1969-1970), pá�s. 256-260; L. G. Thompson, Chinese Religion: An 
Introduction. Belmont, 1969:  se ocupa en especial de las ideas y las 
prácticas reli�iosas posteriores a los Han; W. Eichhorn, Die Religio
nen Chinas. Stutt�art, 1973: admirable puesta al día; A P. Wolf 
(comp.). Religion and Ritual in Chinese Society. Stanford. 1974. De
bemos un breve pero brillante estudio a M. Kaltenmarl<, «La reli�ion 
de la Chine antique» y «Le tao1sme reli�ieux», en H.-C. Puech 
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(comp.) . Histoire des Religions I. 1 970,  pá�s. 9 27-957.  I . 2 16- r . 248 .  
Se hallarán análisis atinados de las creencias e instituciones reli

�iosas en las obras de M. Granet, Fetes et chansons anciennes de la 
Chine, 1919. Danses et légendes de la Chine ancienne. 1926, La pensée 
chinoise, 1934: véase también H. Maspero, La Chine antique. 192  7· 
1955 2• 

Sobre la Tierra-Madre, véase B. Laufer, Jade. A Study of Chi-
nese Archaeolog¡ and Religion. Chica�o. 1 9 1 2. pá�s. 144 y si�s . .  
pero véase, contra sus puntos de vista, B. Karl�ren. «Sorne fecun
dity symbols in ancient China», pá�s. 14 y si�s.; M. Granet, «Le 
dépot de l'enfant sur le sol. Rites anciens et ordalies mythi9ues», 
Revue Archéologique ( 19 22 ) ,  reco�ido posteriormente en Etudes 
sociologiques sur la Chine. 1 9 5 3 .  pá�s. 1 5 9-202. Se�ún E. Chavan
nes, Le Tai Chan. Essai de monographie d'un culte chinois, París, 
1 9 10.  especialmente pá�s. 5 20- 525 ,  la personificación del suelo 
como Gran Diosa-Tierra sería un fenómeno muy reciente que 
parece haberse producido hacia los comienzos de la dinastía 
Han, en el si�lo 1 1  a.C.; antes de esa fecha habrían existido úni
camente cultos locales, cristalizados en torno al dios del suelo 
(op. cit. , pá�. 437) .  Pero Granet ha demostrado que esos dioses 
habían sustituido a unas antiquísimas divinidades femeninas o 
meutras» ,  que les habrían precedido. Se trata de un fenómeno 
muy frecuente; véase M. Eliade, «La Terre-Mere et les hiéro�a
mies cosmiques»,  1 9 53 .  reco�ido nuevamente en Mythes. reves et 
mysteres. 1 9 57.  pá�s. 207-253 .  

Para un análisis detallado de las distintas culturas provinciales y 
mar�inales, parcialmente inte�radas en la cultura china, véase W. 
Eberhard. Kultur und Siedlung der Randvolker Chinas, supl. n.o 3 6  de 
J'oung Pao, Leiden, 1942: Lokalkulturen im alten China I. supl. n.o 37 
de Toung Pao, Leiden. 1943: vol. II. Monumenta Serica, n.o 3 ·  Pel<ín, 
1943. Ha sido publicada una versión corre�ida y aumentada del se
�undo volumen de Lokalkulturen bajo el título Jhe Local Cultures of 
South and East China, Leiden, 1968. 

Sobre el chamanismo chino, véanse M. Eliade. Le Chamanisme, 
1968\ pá�s. 349 y si�s.; J. Thiel. «Schamanismus im alten China», Si-
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no!ogica, ro Ü968) ,  págs. 149-204; J .  S. Majar, «Research priority in 
the Study of Ch'u religion», HR. 17 ( 1978), págs. 226-243. especial
mente, págs. 236 y sigs. 

1 29. Los más importantes textos cosmogónicos han sido traduci
dos por M. Kaltenmarl<, «La naissance du monde en Chine)), en La 
Naissance du Monde, Sources Orientales I. París, 1959 .  págs. 453-68. 
El problema de la mitología china, y en especial de los mitos cos
mogónicos, ha sido discutido conforme a perspectivas divergentes 
por H. Maspero, «Légendes mythologiques dans le Chou l<ing)), JA. 
204 (1924), págs. 1-roo; B. Karlgren, «Legends and cults of ancient 
China>>, Bu!!etin of the Museum of Far Eastem Antiquities, 1 8  (1946), 
págs. 199-365. insustituible por la riqueza de su documentación; véa
se, sin embargo. una crítica al método de Karlgren en la recensión de 
W. Eberhard en Artibus Asiae, 9 (1946), págs. 3 5 5-364; D. Bodde. 
«Myths of ancient China)), en S. N. Kramer (comp.), M;¡tlzo!ogies of the 
Ancient Wodd, Nueva Yorl<. 1961, págs. 369-408; J. Shih. «The ancient 
Chinese cosmogony)), Studia Missionaria, 18 Ü969), págs. 111-130; N. 
J. Girardot, «The problem of creation mythology in the study of Chi
nese religion», HR. 1 5  (1976), págs. 289-318 :  análisis crítico de ciertas 
posturas recientes. 

Sobre el mito de P'an-Ku, véanse H. Maspero, «Légendes myt
hologiques)), op. cit. , págs. 47 y sigs.; E. Erl<es. <Ópuren chinesischer 
Weltschopfungsmythem, J'oung Pao, 28 (1931) ,  págs. 3 5 5-368; 
W. Eberhard, Jhe Loca[ Cultures, op. cit. , págs. 442-443; D. Bodde, op. 
cit., págs. 382  y sigs.; N. J. Girardot, «The problem of creation mytho
logy)), op. cit. , págs. 298 y sigs. 

Sobre la interrupción de las comunicaciones entre el Cielo y la 
Tierra, véanse H. Mas pero, «Légendes mythologiques)), o p. cit . .  págs. 
9 5-96; íd., Les re!igions chinoises, op. cit. , págs. 186 y sigs.; D. Bodde, 
«Myth of ancient China)), op. cit. , págs. 389  y sigs.; véase M. Eliade, 
Mythes. reves et mystéres, op. cit . .  págs. 8o y sigs. 

Sobre Niu-l<ua véase D. Bodde, op. cit. , págs. 386 y sigs. Sobre el 
mito de Yu el Grande, vencedor de las aguas desbordadas, véase M. 
Granet, Danses et !égendes, o p. cit . .  págs. 46 6 y sigs .. págs. 48 2 y sigs. 
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Sobre el origen y la estructura ceremonial de las ciudades chi
nas, véase P. Wheatley, Jhe Pivot of the Four Quarters. A preliminar;¡ 
enquiry into the origins and character of the ancient Chinese City. Chi
cago. 1971, págs. 30 y sigs .. 4rr y sigs. y passim; véase también W. Mü
Iler, Die hei!ige Stadt, Stuttgart. 1961, págs. 149 y sigs. 

Sobre la cosmología y el simbolismo espacial. véase M. Granet. 
La pensée chinoise, op. cit. , págs. 342 y sigs.; S. Camman. «Types of 
Symbols in Chinese Art», en A F. Wright (comp.), Studies in Chinese 
Ihought. Chicago. 1953. págs. 19 5-221; íd .. «Evolution of magic square 
in China)), JAOS, 8o (1960), págs. 1 16-24; «The magic squares of three 
in old Chinese philosophy and religion», HR. 1 ( 1961), págs. 37-80; M. 
Eliade, «Centre du monde, temple, maison», en Le Symbo!isme Cos
mique des monuments re!igieux, Série Orientale, XIV, Roma, 19 57. 
págs. 57-82; H. Koster, Symbo!ik des chinesischen Universismus. Stutt
gart, 19 58. especialmente, págs. 14 y sigs .. 48 y sigs.; R. A Stein, «Ar
chitecture et pensée religieuse en Extreme-Orient)), Arts Asiatiques, 4 
(19 57), págs. 163-186; íd .. «L'habitat, le monde et le corps humain en 
Extreme-Orient et en Haute-Asie)), JA. 245 (19 57), págs. 37-74-

Sobre el Ming (ang. véanse M. Granet, La pensée chinoise, op. 
cit . págs. 102 y sigs., 178 y sigs .. 250 y sigs.; R. A Stein, «Architecture 
et pensée religieuse)), op. cit . págs. 164 y sigs.; H. Koster, Symbo!ik, op. 
cit . . págs. 34 y sigs .. 48 y sigs. 

130. Sobre la morfología de los diferentes simbolismos de la po
laridad y la alternancia, véase nuestro estudio «Remarques sur le 
dualisme religieux: dyades et polarités)) (1967), recogido en La nos
ta!gie des origines, París, 1971, págs. 249-336. Sobre la polaridad en la 
cosmología china, véanse M. Granet, La pensée chinoise, o p. cit . págs. 
86 y sigs .. 149 y sigs.; C. Hentze. Bronzegeréit, op. cit. , págs. 192 y sigs.; 
íd .. Jod. Auferstehung. We!tordnung. Zurich, 19 55. págs. 150 y sigs.; H. 
Koster, Symbo!ik, o p. cit . págs. 17 y sigs. 

Analizando las canciones amorosas conservadas en el más anti
guo de los «libros clásicos)), el Che king. M. Granet ha destacado la 
estructura de las fiestas estacionales celebradas por los campesinos, 
verosímilmente ya desde el Neolítico; véase Petes et chansons anden-
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nes de la Chine, op. cit. «Eran, en efecto, fiestas sobre todo de la ju
ventud en relación con las fiestas del matrimonio: los dos grupos se
xuales procedían de aldeas distintas en virtud del principio de exo
gamia y se dedicaban a justas poéticas cuyos temas eran obligatorios 
y se tomaban del paisaje ritual, que era siempre un paisaje con agua 
y montañas, cuyos elementos eran todos sagrados ... (Las fiestas) co
rrespondían a los momentos críticos de la vida de los agricultores, en 
los que éstos cambiaban de vida. La estación bella los dispersaba por 
los campos, donde habitaban en pequeñas cabañas, mientras que 
durante el invierno se reagrupaban en el caserío familiar. Hay con 
seguridad un nexo entre los lugares santos de las comunidades agrí
colas por una parte y las montañas, los ríos y los bosques sagrados 
del ritual clásico por otra: unos y otros eran los centros ancestrales y 
los principales santuarios del culto feudal; templos de los antepasa
dos, altares de los dioses del suelo y de las cosechas eran simples di
versificaciones de los antiguos lugares santos. Del mismo modo, cier
tas prácticas culturales ligadas al soberano eran simplemente 
transposiciones de las fiestas ruraleSl> ; véase M. Kaltenmarl<, «Religion 
de la Chine antique», op. cit. , pág. 9 52. 

Sobre la noción de Tao, véanse M. Granet, La pensée, o p. cit. , 
págs. 300 y sigs.; J. Needham, Science and Civilization in China II 
Ü956) 36  y sigs.; H. Koster, Symboli.k, op. cit. , págs. r6  y sigs., 51 y sigs.; 
E. M. Chen, «Nothingness and the Mother Principie in eariy Chinese 
taoism», Intemational Philosophical Quartedy. 9 (1969),  págs. 391-
405; H. Welch. Taoism. The Parting of the Way. 1957. 19652, págs. 50 
y sigs.; Wing-tsit Chan, The Way of Lao tzu, Nueva Yorl<, 1963, págs. 
31 y sigs. 

Sobre los fragmentos cosmogónicos del Tao-te-king, véase N. J. 
Girardot, «Myth and meaning in the Tao te ching: chapters 25 and 
42», HR, 16  (1977), págs. 294-328, así como la bibliografía recogida 
en el § 129. 

Sobre la «divinidad del Valle», la «Hembra oscura», véase § 132. 

131 .  Confucio fue el primero en utilizar su enseñanza como un 
medio para la reforma política y espiritual. No impartía lecciones 
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propiamente dichas, sino que conversaba con sus discípulos. A la 
edad de cincuenta años se le asignó un puesto en la administración 
del reino, pero renunció a él poco después, cuando advirtió que no 
disponía de poder alguno. Decepcionado, viajó durante más de diez 
años a través de todos los Estados del reino. A los sesenta y siete 
años, a petición de sus antiguos discípulos, retornó a su país natal. 
Lu, donde vivió aún cinco años más. 

La tradición atribuye a Confucio numerosas obras, concreta
mente los «Libros clásicos», pero es muy poco probable que los re
dactara él mismo e incluso se duda de que se publicaran bajo su au
toridad. Más tarde se dio a conocer una colección de sus notas y 
conversaciones por obra de sus discípulos bajo el título de Loun yu 
(«Conversaciones», que en inglés se ha traducido por Analects). He
mos utilizado la traducción de J. Legge, The Analects of Confucius, 
Nueva Yorl<, 19662, la de L. Giles, The Sayings of Confucius, Nueva 
Yorl<, 19612, y la de W. E. Soothill, The Analects, Londres, 1958 .  Véan
se también F. S. Cou'ilfeur, Entretiens de Confucius et de ses disciples, 
París, s. f.>; J. R. Ware, The Sayings of Confucius, Nueva Yorl<, 1955 .  

De la abundante bibliografía sobre Confucio citaremos: H. G.  
Creel. Confucius and the Chinese Way, Nueva Yorl<, 1949. 19602; Lin 
Yutang, The Wisdom of Confucius, Nueva Yorl<, 1938;  Liu Wuchi, Con
fucius. His Lije and Times, Nueva Yorl<, 1955 ;  Etiemble, Confucius, Pa
rís, 19 56; D. Leslie, Confucius, París, 1 962; J. Munro, The Concept of 
Man in Early China, Stanford, 1969. págs. 49-83 ;  H. Fingarette, Con
fucius-The Secular as Sacred. Nueva YorR. 1972; también la selección 
de estudios críticos publicados por A F. Wright, Confucianism and 
Chinese Civilization, Nueva YorR. 1967. 

1 32. Hay un gran número de traducciones del Tao-te-king (trein
ta y cinco sólo en inglés, publicadas entre r886 y 195 5) .  Más de una 
vez viene a la memoria la obsef'ilación de M. Granet a propósito de 
la traducción de S. Julien (r84Ú «Hecha muy a conciencia, no trai
ciona al texto, pero tampoco permite entenderlo» (La pensée chinoi
se, pág. 503, n. r ) . Hemos utilizado la traducción de A Waley, The 
Way and its Power, Londres, 1934. por sus méritos literarios y la de 
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Wingtsit Chan. The Way of Lao Tzu. Nueva Yorl<. 1962, por la rique
za de precisiones del comentario. Pero los fragmentos recogidos en 
el texto pertenecen a la traducción de M. Kaltenmarl<. en su admi
rable opúsculo Lao tseu et le taoisme. París. 1963. 

Las obras de Waley y de Chan contienen extensas introduccio
nes en las que se analizan los numerosos problemas que plantea el 
texto y su historia. Véanse también Jan Yun Hua. «Problems of Tao 
and Tao Te Ching», Numen. 22 ( r975), págs. 208-234 (el autor pre
senta las últimas investigaciones de Fung Yu-lan sobre el taoísmo an
tiguo); íd .. «The Sil!< manuscripts on Tao1sm», Toung- Pao. 63 (1977), 
págs. 66-84 (sobre los manuscritos recientemente descubiertos en 
una tumba fechada en el año r68 a.C.). El comentario de Ho-shang
l<ung ha sido traducido por E. ErRes. Ho-shang--kung-'s Commentary 
on Lao-tse, translated and annoted. Ascona. 19 50. 

Entre los estudios de conjunto cabe señalar: H. Maspero. Le 
taoisme. en Mélang-es posthumes II. París. 1950; Fung Yu-lan. History 
of Chinese Philosophy I. Princeton. 1952. págs. qo y sigs.; M. Kalten
marl<. Lao tseu et le taoisme; H. Welch. Taoism. The Parting- of the 
Way. Boston. 1957. 19652; N. Vandier-Nicolas. Le taoisme. París. 1965:  
Etiemble. «En relisant Lao Tsew, La Nouvelle Revue Francaise. 171 
Ü967), págs. 457-476; H. G. Creel. What is Jaoism?. Chicago, 1970. 

Una parte de las comunicaciones presentadas al Coloquio sobre 
el Taoísmo (Bellagio, 7-14 de septiembre de 1968)  ha sido publicada 
en History of Relig-ion. 9 (1969-1970), págs. 107-25 5. Véanse en espe
cial: H. H. Welch «The Bellagio Conference on Taoist Studies», págs. 
107-36; A F. Wright. «A historian's reflection on the Taoist tralition», 
págs. 248-255 .  Sobre las tendencias actuales en el estudio del taoís
mo. véase N. J. Girardot, «Part of the way: Four studies on Taoism)), 
HR. n Ü97Ú págs. 319-337. 

Reseñaremos algunos estudios recientes: D. Munro, «The Taoist 
concept of man», en The Concept of Man in Early China. Stanford, 
1969 .  págs. n7-139: J. J. L. Duyvendal<. «The philosophy of Wu-wei», 
Asiatische Studien. I (1947), págs. 8r-w2; W. Liebenthal. «The immor
tality of the soul in Chinese thoughh. Monumenta Niponica. 8 Ü95Ú 
págs. 327-397; M. Kaltenmarl<. «Ling-pao: Note sur un terme du tao1s-
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me religieux», Bibliothéque de !7nstitut des Hautes Études Chinoises. 14 
(París. 1960), págs. 55 1-588;  Kimura Eiichi. «Taoism and Chinese 
thoughh. Acta Asiatica. 27 (r974), págs. 1-8; M. Stricl<mann. The lon
gest Taoist Scriptures. HR 17 (1978), págs. 331-3 54. Las relaciones entre 
el «taoísmo filosófico)), tal como aparece en el Jao-te-king- y en 
Tchuang tzu. y el «taoísmo religioso¡¡ o búsqueda de la inmortalidad 
mediante diversas técnicas de fisiología sutil y alquímica, constituyen 
un problema aún muy debatido. Algunos autores insisten en las dife
rencias que separan al «taoísmo filosófico)) del culto de la inmortali
dad. Según estos autores (por ejemplo A C. Graham. H. H. Welch. 
Fung Yu-lan). el primer gran período del taoísmo filosófico se degradó 
por causa de una proliferación de supersticiones (magia y religión po
pular) y de las concepciones y prácticas budistas. El resultado de esta 
degradación es el meotaoísmo» o «religión taoísta)). Véanse. entre 
otros. H. G. Creel. op. cit., págs. 1-24, 37 y sigs.; A C. Graham. Jhe Bo
ok of Leilz-tzu. Londres. 1960, págs. w y sigs .. r6 y sigs. y crítica de es
ta postura por K. Schipper en su recensión de Toung- Pao. 51 (r964), 
págs. 288-282. Por el contrario, los sinólogos franceses y sus discípulos 
(M. Granet, H. Maspero, M. KaltenmarR, C. Schipper, A Seidel. etc.) 
ponen de relieve la solidaridad estructural de las dos «escuelas taoís
taS!) . Véase la discusión de ciertas obras recientes. ilustrativas de estas 
dos actitudes metodológicas. en N. J. Girardot, «Part of the Way: Four 
studies on Taoism)), págs. 320-324, y en especial el artículo de N. Sivin, 
«Ün the word "Taoist" as a source of perplexity. With special reference 
to the relations of Science and Religion in traditional China», HR. 17 
(1978), págs. 303-330 (véanse págs. 3 13 y sigs.: examen de algunas in
terpretaciones recientes debidas a investigadores japoneses). 

Sobre las concepciones chinas de la inmortalidad. véanse Ying
shih Yu, «Life and immortality in the mind of Han China)), HJAS. 25 
(1964-1965). págs. So y sigs.; E.  M. Chen. « <s  there a doctrine of phy
sical immortality in the Tao te Ching?)), HR. 1 2  (1973) ,  págs. 231  y 
sigs. J. Needham ha subrayado el carácter «mágico, científico, demo
crático y políticamente revolucionario)) del taoísmo; véase Science 
and Civilization in China II. 1956. pág. 3 5· Según Needham. los taoís
tas eran hostiles no sólo al confucianismo sino también al sistema 
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feudal en su totalidad; \léase ibíd., pá�s. wo y si�s. Sin embar�o. N. 
Si\7in ha puesto en duda el fundamento de tales afirmaciones; nadie 
ha sido capaz de demostrar el antifeudalismo de los taoístas ni su 
identificación con los comienzos de un mO'vimiento científico, ,\léase 
«Ün the word "Taoist"», pá�s. 309 y si�s. 

Los escritos de Tchuan� tzu han sido traducidos con frecuencia 
a los idiomas europeos. La traducción de J. Le��e. The Writin.fs of 
Kwan-zze. SBE, 39 y 40, Londres (1891) ,  es la más conocida. Véase, 
sin embar�o. B. Watson, The Complete Works of Chuan.f Tzu, Nue\7a 
York. 1968. 

Sobre Tchuan� tzu. \léanse Arthur Waley, Three Ways of Thou_fht 
in Ancient China, Londres, 1939. Nue\7a York, 19562, pá�s. 3-79; Fun� 
Yu-lan, Lao Tzu and Chuan.f Tzu. The Spirit of Chinese Philosophy. 
Londres, 1947; A C. Graham, «Chuan�-tzu's essay on seein� thin�s as 
equal. HR. 9 (1969-1970), pá�s. 137-159. 

133. Sobre las técnicas taoístas encaminadas a obtener la inmor
talidad física, \léanse H. Maspero. Le taoisme, pá�s. 89-n6; H. Welch. 
Taoism. pá�s. 97 y si�s.; M. Kaltenmark, Lao tseu et le taoisme, pá�s. 
146 y si�s. 

Sobre los Inmortales taoístas, \léanse L. Giles, A Galle:ry of Chi
nese Immortals. Londres, 1948; M. Kaltenmark. Le Líe-sien Tchouan. 
Bio.fraphíes lé_fendaíres des lmmortels taoistes de tantiquité, Pekín, 
1953 :  traducción y comentario. 

Sobre la «liberación del cadá\7er», \léanse H. Maspero, Le taoisme, 
pá�s. 98  y si�s.; H. Welch. Taoism. pá�s. w8 y si�s. 

Sobre el «Welo má�ico» de los yo�uis y los alquimistas. confrón
tese M. Eliade, Le Yo_fa, pá�s. 402 y si�s.; íd .. Le Chamanisme, pá�s. 
439 y si�s.; íd., For_ferons et alchimistes, 1977". pá�s. 169-170. 

Sobre la leyenda de las tres montañas santas que hay en medio 
del mar y a las que nadie podía acercarse, \léase Sse-ma Ts'ien, Mé
moires III. pá�s. 436-437: «En otros tiempos ... podían Ile�ar allá las 
�entes; se encuentran allí los Biena\7enturados y la dro�a que e'Vita la 
muerte; allí. todos los seres, los pájaros y los cuadrúpedos son blan
cos, los palacios están hechos de oro y plata, cuando aquellas �entes 
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aún no estaban allí, los \leían de lejos como una nube; cuando lle�a
ron allá, las tres montañas santas se hundieron en las a�uas ... En re
sumidas cuentas. que nadie ha podido lle�ar a ellas» (\léase \7ol. II. 
pá�s. 152-53). Se trata de países pertenecientes a una �eo�rafía mítica, 
cristalizada a partir de experiencias inmemoriales; \léanse las leyendas 
hindúes sobre los rishis que se lanzan al aire hacia la misteriosa re
�ión del norte llamada Ch\7etad\7Tpa; del mismo modo, al la�o Ana
\7atapta sólo podían Ile�ar los que poseían el poder sobrenatural de 
\7olar por los aires; Buda y los arhat Ile�aban a Ana\7atapta en un 
abrir y cerrar de ojos; \léase M. Eliade. Le Yo_fa. pá�s. 397 y si�s. 

La �ruiia es el a\7e por excelencia de los Inmortales; se suponía 
que era capaz de \7i\7ir más de mil años y que «sabía respirar con el 
cuello reple�ado. técnica que sua\7iza el aliento y que imitan los 
taoístas»; \léase M. Kaltenmark. Lao Tseu. pá�. 1 53 .  Véase también J. 
de Groot. The Reli.fious System of the Chinese IV. pá�s. 232-233. 295.  
395 ·  Sobre la danza de las �ruilas, \léase M. Granet. Danses et lé.fen
des, pá�s. 216 y si�s. 

Sobre los «campos de cinabrio» y los «tres �usanos», \léanse H. 
Maspero, Le taoisme. pá�s. 91  y si�s.; H. Welch. Taoism. pá�s. w6-w9. 
121, 130-132. 

Sobre la anti�üedad de la práctica respiratoria en China, con
fróntese H. Wilhelm. «Eine Chon-Inschrift über Atemtechnik>>, Monu
menta Sínica, 13 Ü948), pá�s. 385-388. 

Sobre la técnica consistente en «nutrir la fuerza \7ital», es funda
mental la memoria de H. Maspero. «Les procédés de "nourrir le prín
cipe \7ital" dans la reli�ion taoi:ste ancienne», lA Ü937), pá�s. 177-252, 
3 53-430; \léase también Le taoisme. pá�s. I07-II4. Análisis comparati
\70 de las técnicas respiratorias india, islámica y cristiana (el hesicas
mo), \léase M. Eliade, Le Yo_fa, pá�s. 71-78. 

«La importancia de la respiración embrionaria se funda en el he
cho de que el cuerpo del hombre está compuesto de alientos. En el 
ori�en del mundo. los "nue\7e alientos" mezclados formaban el caos; 
cuando este caos se dispersó, se separaron ellos; los puros y sutiles 
ascendieron y formaron el cielo, los impuros y �roseros descendieron 
y formaron la tierra. Los primeros dioses, los mayores, se crearon es-
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pontáneamente de la combinación de los alientos, luego fueron pro
ducidos y engendrados los dioses menores. Más tarde, el Emperador 
Amarillo Huang-ti, fabricó a los hombres erigiendo estatuas de barro 
en los cuatro puntos cardinales, las expuso a todos los alientos du
rante trescientos años; cuando estuvieron bien impregnadas, fueron 
capaces de hablar y de moverse y dieron origen a las distintas razas 
de los hombres. De ahí que el cuerpo del hombre esté hecho de los 
alientos impuros que formaron la tierra, pero el aliento vital que lo 
anima es el aliento puro que circula entre el cielo y la tierra. Para 
que se haga inmortal es preciso sustituir enteramente los alientos im
puros por alientos puros; a esto se encamina la respiración embrio
naria. Mientras que el hombre ordinario nutre cada día su cuerpo de 
cereales, y de este modo reemplaza la materia de su cuerpo por otra 
materia también grosera, el taoísta se nutre de alientos y la reempla
za por otra materia cada vez más pura»; véase H. Maspero, Le taois
me, pág. u4. 

Téngase en cuenta el paralelismo con la antropogenia y la esca
tología órficas; véase § 181 .  

Para los taoístas, todo el cuerpo humano está lleno de divinida
des y de seres trascendentes; véase la descripción de este panteón en 
H. Maspero, Le taoisme, págs. u 6-137. Se puede entrar en relación 
con estos dioses mediante la meditación mística y el éxtasis; véase 
ibíd., págs. 137-147. 

Sobre las técnicas sexuales taoístas, véanse J. Needham, Scíence and 
Civilízation in China II, Cambridge, 1956, págs. 146-152; ARira Ishihara y 
H. S. Levy, Jhe Tao of Sex. An Annoted Jmns[ation of the XXVIII Section 
of The Essence of Medica[ Prescriptions, Tol<io, 1968, Nueva Yorl<, 19702, 
pero las técnicas analizadas no son exclusivamente taoístas. 

Un texto traducido por H. Maspero, «Les procédés ... », o p. cít , 
pág. 38 5. describe como sigue la técnica consistente en «hacer retro
ceder el semen y reparar el cerebro»: «El principio ... consiste en co
pular para que la esencia (es decir, el semen) llegue a agitarse mu
cho (y luego), cuando va a salir, se ase rápidamente (el pene) con los 
dedos medianos de la mano izquierda por detrás del escroto y por 
delante del ano, se aprieta fuertemente y se expulsa profundamente 
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el aliento por la boca al mismo tiempo que se rechinan varias veces 
los dientes sin retener el aliento. Entonces, cuando se emite la Esen
cia, ésta no puede salir, sino que retrocede desde el Caño de Jade (el 
pene) y asciende hasta penetrar en el cerebro. Este procedimiento se 
lo transmiten entre sí los Inmortales; juran bebiendo sangre no co
municarlo desconsideradamente». Véase también R. H. van Gulil<, 
Erotic Cofour Prints, pág. 78. 

En la Biografía de[ Hombre rea[ de pum trascendencia, que H. 
Maspero cree posible fechar en el siglo v d.C., el método consistente 
en hacer retroceder el semen se enumera entre las cinco recetas del 
Inmortal maestro Tsiang. «Es preciso mediante la meditación perfec
ta alejar (todo) pensamiento exterior; entonces hombres y mujeres 
podrán practicar el método de la vida eterna. Este procedimiento es 
absolutamente secreto: no lo comuniquéis sino a los sabios ... Cuan
tas veces se practica (este método), entrar en meditación: primero es 
preciso perder conciencia del propio cuerpo y perder conciencia del 
mundo exterior.» Después de pronunciar una plegaria, «<os hombres 
mantienen (el espíritu fijo en) los riñones conservando enérgicamen
te la Esencia (es decir, el semen) y destilando el aliento, que sube por 
la columna vertebral y asciende al Ni-huan (es decir, el campo de ci
nabrio localizado en la cabeza) a contracorriente: es lo que se llama 
"hacer retornar al origen", huan-yuan; las mujeres mantendrán (el es
píritu fijo sobre) el corazón nutriendo los espíritus, destilando un fue
go inmutable, haciendo descender el aliento de los dos senos a los ri
ñones, de donde retorna por la columna vertebral y va también al 
Ni-huan; esto es lo que se llama "transformar la realidad", huan
tchen. Al cabo de cien días se llega a la trascendencia. Si se practica 
(este procedimiento) durante mucho tiempo, se llega a ser espontá
neamente hombre real y. viviendo eternamente, se atraviesan los si
glos. Éste es el método de no morir nunca» (trad. H. Maspero, «Les 
procédés», págs. 386-387) . 

Sobre el «embrión misterioso)) del nuevo cuerpo inmortal. con
fróntese H. Welch, Taoism, págs. 108 y sigs., 120 y sigs. 

Sobre las relaciones existentes entre las técnicas taoístas y el yo
ga tántrico, véanse M. Eliade, Le Yoga, págs. 253 y sigs., 400 y sigs.; J. 
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Needham, Science and Civi!ization II, pá�s. 425 y si�s.; R. H. van Gu
Ii:R, Sexual Lije in Ancient China, Leiden, 1961, pá�s. 339 y si�s.; J. Fi
Iliozat, «Tao1sme et Yo�a», JA, 257 Ü969), pá�s. 41-88. Véase también 
Lu K'uan Yu, Taoist Yog-a. Alchemy and Immortality. Londres, 1970, 
traducción in�lesa del libro de un autor moderno; «No se aportan 
pruebas de un ori�en taoísta o de una especial relación», N. Sivin, 
HR. 17, pá�. 319, n. 27. 

134. Sobre la alquimia china, se hallará una biblio�rafía esencial 
en nuestras obras Le Yog-a, París, 19 54, 1972\ pá�s. 404-106, y Forg-e
rons et alchimistes, 1977\ pá�s. 167-168, y especialmente en J. Need
ham, Science and Civilization in China V, 2, Cambrid�e. 1974, pá�s. 2 
y si�s., 381 y si�s. Indicaremos las obras más importantes: A Waley. 
«Notes on Chinese alchemy», BSOAS. 6 (1930), pá�s. 1-24; H. H. Dubs, 
«The be�innin�s of alchemy)), Isis, 38 (1947), pá�s. 62-86; N. Sivin, Chi
nese Alchemy: Preliminary Studies, Cambrid�e. Mass., 1968; véase nues
tra recensión en HR. 10 (1970), pá�s. 178-182; J. Needham, Science and 
Civilization V, 3. Cambrid�e. 1976: la historia de la alquimia prose�ui
rá en el volumen si�uiente, actualmente en preparación. 

Entre las traducciones de textos alquímicos señalaremos: Lu
Ch'iang Wu y T. L. Davis, «An ancient Chinese treatise on alchemy en
titled Ts'an T'ung Ch'i, written by Wei Po-Yang about 142 A.D.)), Isis, 18 
(1932) págs. 210-289; íd., «Ko Hung on the Yellow and the White», Pro
ceeding-s of the American Academy of Am and Science. 71 (193 5), págs. 
221-284. Este trabajo incorpora una traducción de los caps. IV y VI del 
tratado de Ko Hung (Pao P'u Tzu); los caps. I-III han sido traducidos 
por E. Feifel. Monumenta Serica, 6 (194r), págs. I I3-2II (véase en ibíd., 
9 [1944] una nueva traducción del cap. IV, también de FeifeD, y los 
caps. VII y XI por T. L. Davis y K. F. Chen, «The inner chapters of Pao
pu-tzw, Proceeding-s of American Academy of Am and Science, 74 
(1940-1942), págs. 287-325. Sobre el valor de las traducciones de T. L. 
Davis y sus colaboradores, véanse J. Needham, Science and Civilization 
V, 2, pág. 6, y N. Sivin, Chinese Alchemy, pág. 15. J. R. Ware ha publi
cado una traducción completa del Nei P'ien de Ko Hun� en Alchemy, 
Medicine and Re!ig-ion in the China of A.D. 320: The Nei P'ien of Ko 
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Hung-, Cambrid�e. Mass., 1966; véanse nuestras observaciones en HR, 
8 (1968), págs. 84-85. La obra de N. Sivin, Chinese Alchemy. págs. 145-
214, incluye una traducción anotada de Tan ching-yao chueh («fór
mulas esenciales de los clásicos alquímicos))), obra atribuida a Sun 
Ssu-mo (siglo VI d.C.). Véase también R. C. Spooner y C. H. Wang, 
«The Divine Nine Turn Tan Sha Method, a Chinese alchemical red
pe)), !sis, 38 Ü947), págs. 235-242. 

Según H. H. Dubs, el primer documento sería del 144 a.C.; aquel 
año, un edicto imperial amenazaba con la ejecución pública a todos 
cuantos fueran sorprendidos en flagrante delito de falsificar el oro; el 
texto se recoge en H. H. Dubs, «The beginnings of alchemy», pá�. 63. 
Sin embar�o. como ha demostrado J. Needham, Science and Civili
zation V. 2, págs. 4 7 y si�s., la falsificación del oro no constituye pro
piamente hablando un «método» alquímico. 

H. H. Dubs cree que el ori�en de la alquimia ha de buscarse en 
la China del si�lo IV a.C. Según el citado autor, la alquimia no podía 
surgir sino en una civilización en la que el oro era escasamente co
nocido y se ignoraban los métodos para la dosificación del metal pu
ro. En Mesopotamia, sin embargo. estos métodos eran conocidos ya 
desde el siglo XIV a.C., lo que hace improbable el origen mediterrá
neo de la alquimia; véase H. H. Dubs, op. cit., pá�s. So y sigs. Pero es
ta opinión no ha sido aceptada por los historiadores de la alquimia; 
véase, entre otros. F. Sherwood Taylor, Ihe Alchemists, Nueva Yor:R, 
1949. pá�. 75·  Opina Dubs que la alquimia fue introducida en Occi
dente por los viajeros chinos; véase op. cit., pág. 84- Sin embargo, se
�ún Laufer, no se excluye que la alquimia «científica)) represente en 
China una influencia extranjera; confróntese lsis (1929),  págs. 330-
331 .  Sobre la penetración de las ideas mediterráneas en China, véase 
H. H. Dubs, op. cit. , págs. 82-83. nn. 122-123. Sobre el probable ori�en 
mesopotámico de la ideolo�ía alquímica china, véase H. E. Staple
ton, «The antiquity of alchemy)), Ambix, 5 Ü953), pá�s. 1-43. especial
mente 1 5  y sigs. Analizando brevemente el origen chino de la alqui
mia, N. Sivin, op. cit. , págs. 19-30, rechaza la hipótesis de H. H. Dubs, 
op. cit., págs. 22-23. La crítica más radical se debe a J. Needham, 
Science and Civilization V, 2, págs. 44 y sigs., a pesar de que también 
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este autor. si bien por razones distintas, afirma que la alquimia es 
una creación china. Se�ún Needham, la cultura de la China anti�ua 
era ei único ambiente en que podía cristalizar la creencia en un eli
xir contra la muerte, obra suprema del alquimista; 17éase op. cit. , 
pá�s. 71, 82, 1 14-II5. Ambas concepciones -la del elixir y la de la fa
bricación alquímica del oro- han sido inte�radas por \7eZ primera 
en la historia de China en el si�lo IV a.C.; \léase ibíd., pá�s. 12 y si�s. 
Pero Needham reconoce que la relación entre el oro y la inmortali
dad era conocida en la India antes del si�lo VI a.C.; 17éase ibíd., pá�s. 
n8 y si�s. 

En un artículo reciente, N. Sillín ha llamado la atención sobre el 
carácter «panchino» de las técnicas taoístas y de la alquimia; 17éase 
«Ün the word "Taoist" as a source of perplexity», pá�s. 3 16 y si�s. En 
el mismo artículo analiza Sillín acertadamente la importancia de Ko 
Hun�. considerado por la mayor parte de los inl?esti�adores como «el 
más �rande alquimista de la historia china»; 17éase J. Needham, op. 
cit., pá�s. 323 y si�s. 

Hasta hace pocos años, los inllesti�adores occidentales considera
ban «exotérica» la «alquimia externa» o iatroquimia (wai-tan), mientras 
que la «alquimia interna» o «yó�uica» (nei-tan) sería «esotérica». Esta 
dicotomía quizá sea cierta en el caso de al�unos autores tardíos como 
Pen� Hsiao (si�los IX-X), pero el wai-tan era en sus comienzos «tan eso
térico como su paralelo yó�uico»; 17éase N. Sillín, Chinese A!chemy. pá�. 
1 5, n. 18. En efecto, Sun Ssu Mo. el �ran iatroquimista del si�lo VII, re
presentante de la «alquimia externa», se sitúa plenamente en la tradi
ción taoísta; 17éase el fra�mento citado en Forgerons et A!chimistes, pá�. 
98. se�ún la traducción de N. Sillín, op. cit., pá�s. 146-148. 

Sobre la simbolo�ía alquímica del acto sexual y la respiración 
17éase R. H. \7an Gulik. Erotic Co!our Prints of the Ming Period with an 
Essay on Chinese Sex Lije from the Han to the Ch 'ing Dynasty. B. C 
206-A.D. I644. Tol<io, 1951 ,  pá�s. 1 1 5  y si�s. 

No sólo la muerte, sino también el nacimiento de Lao tzu (\léa
se n. n5 )  se interpretó como una cosmo�onía; 17éase K. Schipper, 
«The taoist body», HR. 17 (r978) ,  pá�s. 3 55-386, especialmente pá�s. 
361-374-
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Sobre la dil7inización de Lao tzu, 17éanse A K. Seidei. La divini
sation de Lao tseu dans !e Jaoisme des Han, París, 1969; íd .. «The ima
�e of the Perfect Ruler in early Taoist messianism. Lao tzu and Li 
Hun�». HR. 9 (1969-1970), pá�s. 216-247. 

Sobre los mollimientos taoístas de estructura mesiánica, \léase P. 
Michaud. «The Yeilow Turbans», Monumenta Serica, 17 (1958) ,  pá�s. 
47-127. 

W. Eichhorn, «Description of the Rebeilion of Sun En and earlier 
taoist rebeiiions», Mitteilungen des Instituts für Orientalforschung. 2 
{19 54) , pá�s. 325-3 52: H. S. Lai?J. «Yeiiow Turban religion and rebe
Ilion at the end of the Han», JAOS. 76 (19 56), págs. 214-227; R. A 
Stein, «Remarques sur les moullements du tao1sme politico-reli�ieux 
au ¡e siecle ap. J.-C.», J'oung Pao, 50 (1963), pá�s. 1-78. Véase también 
cap. XXXV {biblio�rafías). 

135 .  Sobre la hinduización del subcontinente y la inte�ración de 
elementos locales, \léanse M. Eliade, Le Yoga. Immorta!ité et Liberté, 
19 54. pá�s. 120 y si�s . . 377 y si�s. {biblio�rafía); J. Gonda, Les religions 
de !1nde I. París, 1962. pá�s. 236 y si�s .. 268 (bibliografía). 

Hay una abundante literatura sobre la morfología y la historia 
del hinduismo. Entre las obras más útiles podemos señalar: L. Re
nou y J. Filliozat, L 1nde dassique l. París, 1947. pá�s. 38 1-667; L. 
Renou, L 'Hindouisme, París, 1951 ;  J. Gonda, Les re!igions de !1nde I .  
pá�s. 2 57-421; A-M. Esnoui. «L'Hindouisme», en H.-C. Puech 
(comp.). Histoire des re!igions I. París, 1970. pá�s. 996-r . ro4; íd .. 
L 'Hindouisme, antolo�ía, 1973. 

Véanse también J. E. Carpenter, Jheism in Mediaevallndia, Lon
dres, 1926, obra l?aliosa por su documentación; J. Gonda. Aspects to 
Early Vi�IJ.uism, Utrecht. 19 54; íd .. Change an_d Continuity in Indian 
Religion, La Haya, 1964; íd., Vi�IJ.Uism and Sívaism: A Comparison, 
Londres, 1970; A L. Hermann. Jhe Problem of Evil and Indian 
Jhought, Delhi-Varanasi-Patna, 1976, pá�s. 146 y si�s.; S. Kramrisch, 
<<The Indian Great Goddess», HR. 14 (r975) ,  págs. 23 5-265. especial
mente 258 y si�s. (la androginia de la diosa). 263 y si�s. (De�?i); J. C. 
Heestermann, «Brahmín, Ritual and Renouncer», Wiener Zeitschrift 
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z_ur Kunde des Süd- u. Ostasien. n Ü964), pá�s. 1-37: V. S. A�rawala. 
Siva Mahiideva, Jhe Great God, Benarés, 1966; M. Biardeau, C!efs 
pour la pen�ée hindoue, París. 1972; W. C. Beane, Myth. Cu!t and 
Symbo!s in Sakta Hinduism. A Study of the lndian Mother Goddess. 
Leiden, 1977. especialmente, pá�s. 42 y si�s., 228 y si�s.; W. D. O'Fla
herty. Asceticism and Eroticism in the Mytho!og¡ of Siva. Londres, 
1973· 

Véanse también las biblio�rafías del cap. XXIV, §§ 191-194. 
Presentaremos las distintas fases del sivaísmo y el visnuismo en 

los caps. XXXI y XXXII (tercer volumen). 

136.  Sobre el tema de «liberarse del dolor», véase M. Eliade, Le 
Yoga. pá�s. 2 7 y si�s. 

Sobre las analo�ías entre el simbolismo indio del cautiverio y la 
liberación de las ataduras, y ciertos aspectos de la mitolo�ía �nósti
ca, véase M. Eliade, Aspects du mythe, París, 1963. pá�s. 142 y si�s. 
(«Mitolo�ie de la Mémoire et de I'oubli>> ) .  

137. Sobre la continuidad de las ideas védicas en las Upanishads 
véase F. Ed�erton, «The Upanishads: what do they seeR, and why», 
JAOS. 49 (1929), pá�s. 97-121, especialmente wo y si�s. 

El problema �eneral de la continuidad en la reli�ión india ha si
do tratado por J. Gonda. Continuity and Change. especialmente pá�s. 
38 y si�s., 3 1 5  y si�s. 

Ananda K. Coomaraswamy ha destacado en diversas ocasiones 
el carácter «tradicional» (es decir, independiente de las coyunturas 
históricas) de la metafísica india; véase Se!ected Papers I-II. Prínceton, 
ed. R. Lipsey. 1977. 

138. Sobre el Vedanta presistemático, véanse los caps. respectivos 
en las historias de la filosofía india de S. N. Das�upta y de S. Radha
Rrishnan; H. de Glasenapp, La phi!osophie indienne. 19 51. pá�s. 126 y 
si�s.; W. Beidler, Ihe Vision of Se!f in Ear!y Vedanta, Delhi. Patna, Be
narés. 1975. especialmente pá�s. 104 y si�s., 227 y si�s. 

Ya hemos analizado la paradoja (§ 82) del Brahman «corpóreo» 
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(«mortal») e incorpóreo («inmortal») en las Upanishads medias y he
mos recordado además los antecedentes mitoló�icos de esta especu
lación metafísica (§ 68). Hay una tendencia análo�a hacia la coinci
dentia oppositorum en la filosofía del Saml<hya y concretamente en 
el «instinto teleoló�ico» que induce a la sustancia cósmica (prakriti) 
a fomentar la liberación del espíritu (purusha); véase § 140. A esto 
hemos de añadir que la coincidentia oppositorum característica del 
Brahman (como totalidad de lo real o ser absoluto) se expresa tam
bién en numerosos mitos, sobre todo en los referentes a la condición 
humana. Así, por ejemplo, las manifestaciones del mal (los demo
nios, los monstruos. etc.) emer�en del cuerpo mismo de Dios (y en 
primer lu�ar de sus excrementos) ;  dicho de otro modo: el mal es, al 
i�ual que el bien, de ori�en divino y forma parte inte�rante de la di
vinidad. Véanse los mitos brahmánicos y puránicos citados y co
mentados por W. D. O'Flaherty. Ihe Origins of Evi! in Hindu Mytho
!og¡. Berl<eley. 1976. pá�s. 1 39  y si�s. Conviene añadir que este tema 
aparece también en otras mitolo�ías: el diablo o la muerte que na
cen del excremento. del esputo o de la sombra del creador; véase 
M. Eliade, De Za!moxis a Gengis Khan. pá�s. 87 y si�s. (leyenda búl
�ara). 87 (leyenda mordvina), 101 (mito vo�ul). 

139. La biblio�rafía para los textos del Saml<hya y sus comenta
rios está reco�ida en nuestra obra Le Yoga. lmmorta!ité et liberté, 
pá�s. 361-364. Hay que añadir: C. Pensa (trad.), JsvarakJ2IJ.a. Sarp.kh
yakiirikii con il commento di Gaucfapiida, Turín, 1960; A.-M. Esnoul 
(trad.), Les strophes de Siirp.khya (Siirp.khya-kiirikii) con el comentario 
de Gaudapada. Texto sánscrito y traducción anotada. París, 1 964. 

Para la biblio�rafía crítica, véanse M. Eliade, Le Yoga. pá�. 364; J. 
A B. van Buitenen, «Studies in Sarpl<hya», JAOS. 8o ( 1956), pá�s. 1 53-
1 57; 81  (19 57), pá�s. 1 5-25. 88-107; Pulinbihari Chal<ravarti, Origin and 
Deve!opment of the Sarp.khya System of Jhought. Calcuta. 1952 ;  G. J. 
Larson. C!assica! Siirp.khya. An lnterpretation of its History and Mea
ning. Delhi-Varanasi-Patna, 1969. La obra de Larson contiene una 
revisión crítica de las interpretaciones de la filosofía del Saml<hya a 
partir de Richard Garbe hasta S. Radhahishnan (pá�s. 7-76). 
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Sobre las ideas del Saml<hya en las Upanishads véanse M.  Elia
de, Le Yoga. pá�s. 227 y si�s.; E. H. Johnston, «Sorne Sarpl<hya and 
Yo�a conceptions of the SvetaSV'atara Upanishad>>, JRAS (1930) , pá�s. 
8 5 5-878; íd., Eady San;z.khya, Londres, 1937; J. A B. van Buitenen, 
«Studies ... », o p. cit. , pá�s. 88  y si�s., wo y si�s.; G. J. Larson, o p. cit., 
pá�s. 99 y si�s. 

Sobre la estructura ontoló�ica del purusha (el «yo»), véase M. 
Eliade, Le Yoga, pá�s. 2 7 y si�s.; G. J. Larson, o p. cit. , pá�s. 181  y si�s. 

Como ya hemos visto, las Upanishads exaltan incansablemente la 
potencia casi má�ica de la «�nosis» (vidyii. jñiina) véase § So. En efec
to sólo �radas al conocimiento metafísico (esotérico) consi�uen los ris
hís aniquilar la «i�norancia» (avidyii) y obtienen la liberación, lo que 
equivale a decir que Io�ran trascender la condición humana. Se pue
de comparar la fuerza casi má�ica de la «�nosis» por un lado con las 
potencias desatadas por los ritos, y por otro con los «poderes maravi
llosos» obtenidos mediante la ascesis o las prácticas yó�uicas (con
fróntese §§ 76 y si�s.). En este punto, el Saml<hya no hace otra cosa 
que prolongar las tradiciones védicas y upanishádicas. F. Ed�erton ha 
señalado oportunamente el carácter «má�ico» del conocimiento en las 
Upanishads; véase The Beginnings of Indian Phi!osophy. Londres, 1965. 
pá�s. 22 y si�s. Véase también C. Pensa, «Sorne interna! and compa
rative problems in the field oÍ Indian reli�ion», en Prob!ems and Met
hods of the Histor;¡ of Re!igions, Leiden, 1971, pá�s. II4 y si�s. 

La meditación característica del Saml<hya ha sido analizada por 
G. Oberhammer, Strukturen yogischer Meditatíon, Viena, 1977. pá�s. 
17-56. 

140. Sobre las modalidades y la «evolución» de la sustancia (pra
kriti). véase M. Eliade, Le Yoga. pá�s. 30 y si�s. 

En cuanto concierne al ori�en del mundo, importa señalar las 
diferencias existentes entre el Saml<hya y el Yo�a. Para el Yo�a. el 
mundo accede al ser a causa de la i�norancia de la estructura real 
del espíritu (véase Yoga-siltra, II. 23-24) . Para el Saml<hya. sin em
bar�o. la procesión (pariiJ.iima) de la sustancia (prakriti) está anima
da por un «instinto teleoló�ico» en «beneficio del purusha» (Siin;z.kh-
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ya-kiirikii. 31 ,  42, etc.; véase M. Eliade Le Yoga, pá�s. 34 y si�s.). Se 
puede comparar este esfuerzo de la filosofía del Saml<hya por supe
rar el dualismo purusha/prakriti con las especulaciones _de las Upa
nishads, especialmente las Upanishads medias (Katha. Svetii5vatara. 
Maitrí), sobre las dos modalidades del Brahman, «espiritual» y «ma
terial», «absoluto» y «relativo», etc., véase § 82. Véase también C. Pen
sa, «Sorne interna! and comparative problems», pá�s. 109 y si�s. 

141. Véanse textos citados y comentados en M. Eliade, Le Yoga, 
pá�s. 42 y si�s., roo y si�s. 

142. Sobre las prácticas yó�uicas, su ori�en e historia, véase 
M. Eliade, Le Yoga. pá�s. 57-108 (la técnica de la autonomía), 109-148 
(Yoga y brahmanismo), 149-167 (Yo�a e hinduismo). Sobre Patañja
li y los textos del Yo�a clásico, véase ibíd., pá�s. 364-366. Véase ibíd., 
pá�s. 366. una lista de obras aparecidas hasta 19 54- Entre ellas seña
laremos las más importantes: S. N. Das�upta A Study of Patañja!í, 
Calcuta, 1920; íd., Yoga as Phífosophy and Refígíon. Londres, 1924; 
íd., Yoga Phífosophy in re!atíon to other Systems of Indian Thought, 
Calcuta, 1930; J. W. Hauer, Die Anfange der Yoga-Praxis. Stutt�art, 
1922; íd .. Der Yoga als Heilweg. Stuttgart, 1932; íd., Der Yoga. Ein in
discher Weg zum Selbst, Stutt�art, 1958 ;  A Daniélou, Yoga. The Met
hod of Reintegration. Londres, 1949; J. Masui, Yoga. science de l'hom
me intégral, París, 1953 ;  P. Masson-Oursel. Le Yoga. París, 19 54; T. 
Brosse, Études expérimenta!es des techníques du Yoga. París. 1963. con 
un estudio de J. Filliozat, «La nature du yoga dans sa tradition»; J. Va
renne, Le Yoga et la tradition hindoue, París, 1973. 

El Yoga-siltra, con los comentarios de Vyasa y de Vachaspati
mishra, ha sido traducido por J. H. Woods, Jhe Yoga-System of Pa
tañja!í, Cambrid�e. Mass., 1914; J. Varenne tradujo Huit Upaníshads 
du yoga. París, 1971, la traducción del Yoga-darshana Upanishad se 
publicó incluida en el libro del mismo autor. Le Yoga et la tradition 
hindoue. págs. 323-3 55. 

El Yoga-siltra comprende cuatro libros o capítulos (pada): el pri-
mero, que contiene cincuenta y un aforismos (siltra), es el «capítulo 
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del éxtasis yó�uico» (samaddhipiida); el se�undo, con cincuenta y 
cinco aforismos, es llamado siidhanapiida («capítulo sobre la realiza
ción»); el tercero, de cincuenta y cinco su tras, trata de los «poderes 
maravillosos» (vibhuti). Finalmente, el cuarto y último capítulo, el 
kaivalyapiida (kaivalya = aislamiento) sólo tiene treinta y cuatro 
siltras y representa probablemente una adición tardía. 

Independientemente de la fecha que hayamos de asi�nar a Pa
tañjali (si�Io 11 a.C. o m e incluso v d.C.), las técnicas ascéticas y de 
meditación propuestas por el autor del Yoga-siltra poseen, sin duda, 
una considerable anti�üedad; no son descubrimientos suyos ni de su 
época, sino que ya habían sido puestas a prueba si�Ios antes. Por 
otra parte, no se excluye que el texto ori�inal del Yog-a-siltra haya si
do reelaborado en diversas ocasiones para adaptarlo a las ccsituacio
nes filosóficas» nuevas. Este texto básico fue meditado y comentado 
por numerosos autores. La primera obra entre las que conocemos es 
el Yog-a-bhiish;¡a de Vyasa (si�Io VI-VII), comentario anotado por Va
chapatimishra hacia el año 850 en su Jattvavaisiiradi. Estos dos tex
tos se cuentan entre las aportaciones más importantes al conoci
miento del Yog-a-sutra. Véase M. Eliade, Patañjali et le Yog-a. París, 
1962, pá�s. w y si�s. 

143. Sobre las técnicas del Yo�a. véanse M. Eliade, Le Yog-a, pá�s. 
57· 108; íd., Patañjali et le Yog-a, pá�s. 53-101; J. Varenne, Le Yog-a et la 
tradition hindoue, pá�s. n4-150. 

Sobre las «restricciones)) (yama) y las ccdisciplinas)) corporales y 
psíquicas (ni;¡ama), véanse M. Eliade, Le Yog-a, pá�s. 58  y si�s.; J. Va
renne, op. cit, pá�s. 121 y si�s.; C. Pensa, ccOn the purification concept 
in Indian tradition with special re�ard to Yo�a)), East and West, n.s., 
19 (1969 ), pá�s. 1-3 5. especialmente rr y si�s. 

Sobre las posturas yó�uicas (iisana) y la disciplina de la respira
ción (priir;ii;¡iima), véanse M. Eliade, Le Yog-a, pá�s. 62-75. 37 4; íd., 
Patañjali et le Yog-a, pá�s. 5-7. 70; J. Varenne. op. cit., pá�s. 126-133-

Sobre la ccconcentración)) yó�uica (dhiiraiJa) y la «meditación)) 
(dh;¡iina), veanse M. Eliade, Le Yog-a. pá�s. 75-82, 374-375; J. Varenne, 
op. cit., pá�s. 141 y si�s.; G. Oberhammer, Strukturen ;¡og-ischer Medí-
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tation, Ósterr. Al<d. d. Wiss., Phil.-hist. Klasse, vol. 322, Viena, 1977. 
pá�s. 71 y si�s., 135 y si�s. 

144- Sobre la función de I5vara en el Yo�a clásico, véanse S. N. 
Das�upta, Yog-a as Philosoph;¡ and Jradition, pá�s. 85 y si�s.; M. Eliade, 
Le Yog-a, pá�s. 83 y si�s. Ausente en el Rig-veda, el Samaveda y el Ya
jurveda, I5vara es citado seis veces en el Atharvaveda. Pero I5vara apa
rece como fin de todos cuantos buscan la liberación especialmente en 
las más anti�uas Upanishads y en el Bhag-avad-Gfta; véase J. Gonda, 
Chang-e and Continuit;¡ in Indian Relig-ion, La Haya, 1965. pá�s. 139 y 
si�s. (I5vara en el Atharvaveda), 144 y si�s. (en las Upanishads y en el 
Bhag-avad-Grta), 1 58  y si�s. (I5vara en la filosofía y el Yo�a clásico). 

145. Sobre los siddhi o «poderes mila�rosos», véanse S. Lindquist. 
Die Methoden des Yoga, Lund. 1932, pá�s. 169-182; íd., Síddhi und Ab
hiññii. Eine Studie über die k!assischen Wunder des Yog-a. Upsala, 
1935; J. W. Hauer, Der Yog-a, pá�s. 326 y si�s.; M. Eliade, Le Yog-a, pá�s. 
94 y si�s., 375 (biblio�rafía); A Janacel<, «The methodical principie in 
Yo�a accordin� to Patañjali's Yo�asutra», Ar Or. 19 (r951) , pá�s. 514-
567. especialmente 551  y si�s.; C. Pensa, «Ün the purification concept 
in Indian tradition», pá�s. 6 y si�s., 1 6  y si�s. 

Sobre el samiidhi, véase M. Eliade, Le Yog-a. pá�s. wo y si�s.; J. W. 
Hauer, Der Yog-a, pá�s. 336 y si�s.; J. Varenne, op. cit., pá�s. 169 y si�s.; 
G. Oberhammer, Stro.kturen ;¡og'ischer Meditation, pá�s. 135 y si�s. 

Aparte del Yo�a de «ocho miembros», descrito por Patañjali (es 
decir, la serie de ejercicios y meditaciones, desde las «restricciones» 
hasta el samiidhi), la tradición india conoce el Yo�a de 6eis miem
bros)) (�acfa.IJga-;¡og-a). Esta serie carece de los tres primeros «miembros» 
(yama. ni;¡ama. iisana), pero aparece un «miembro)) desconocido en 
la tradición de Patañjali, el tarka (literalmente ((razonamiento», pero 
con el sentido en este caso de «conocimiento supremo))) . Confróntese 
A Zi�mund-Cerbu, «The :?ac;lal).�ayo�a», HR. B (1963) , pá�s. 128-34; 
C. Pensa, «Üsservazzioni e riferimenti per lo studio dello �ac;lal).�a-yo
�a)), Anna!i, 19  (Instituto Oriental de Nápoles, 1969) , pá�s. 521-528.  
Este sistema yó�uico de «seis miembros» desempeñó un cometido 
importante en el budismo tardío y en el tan trismo; véase el tercer vo-
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lumen de esta misma obra. Véase también G. Gronbold. $acf-aiJga
yoga, discurso de recepción, Munich, 1969. especialmente págs. r r8  y 
sigs. (Ka!iichakra-tantra), r22 y sigs. (la serie de maestros que se su
pone haber enseñado el $acfa!J.fa;¡oga). 

146. Sobre la liberación final y la condición de un jfvan-mukta, 
véanse M. Eliade, Le Yoga, págs. roo y sigs.; R. Godel. Essai sur !'ex
périence libératrice, París. 1951; J. Varenne, op. cit., págs. 162-163. «Si
tuándose, por definición, "más allá del bien y del mal", estos super
hombres no han de tener en cuenta los valores mundanos; todo les 
está permitido y se adivina que son numerosos los yoguis que, pre
tendiendo (o creyendo sinceramente) haber realizado el samiidhi, se 
aprovechan de ello para "vivir su propio paraíso" aquí en la tierra. 
Metafísicamente se sienten justificados para hacerlo en la medida en 
que sus actos carecen a la vez de causa y de efecto. De causa, por
que el jlvan-mukta es, por definición, un ser liberado de todo deseo 
(ya que han sido destruidos todos los viisaniis), de efecto, porque el 
alma liberada ya no puede ser afectada por el karman. En situación 
tal. por consiguiente, todo acto es gratuito. y de ahí que del jlvan
mukta se diga que está en situación de soledad absoluta» O. Varen
ne, op. cit., pág. 162). 

147. De la amplia bibliografía sobre la vida de Sal<yamuni. seña
laremos las obras más importantes: E. J. Thomas, The Lije of Buddha 
as Legend and History. Londres, 192 y; A Foucher, La vie de Bouddha 
daprés !es textes et !es monuments de !7nde. París, 1949; H. von Gla
senapp. Buddha: Geschichte und Legende, Zurich, 19 50. El valor his
tórico de las tradiciones ha sido analizado por E. Waldschmidt. Die 
Uebedieferung vom Lebensende des Buddha. Abh. d. ARad. der Wiss. 
in Gottingen, Phil.-hist. Klasse, } .8 serie, n.os 29 y 30, 1944. 1948; E. La
motte, «Le légende du Bouddha», RHR. 134 (1947), págs. 37-71; íd., 
Histoire du bouddhisme indien des origins a !ere Saka. Lovaina. 1958.  
págs. 16 y sigs.; A Bareau, «Le légende de la jeunesse du Bouddha 
dans les VinayapitaRa ancien9, Oriens Extremus, 9 Ü96Ú págs. 6-33; 
íd . . Recherches sur !a biographie du Bouddha dans !es Sutrapitaka et 
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!es Vinayapitaka anciens L· De !a quéte de !'Évei! a !a conversion de Sa
riputra et de Maudgii!yana. París, 1963; II: Les demiers mois, [e pari
nirviiiJa et !es funérai!!es, París. 1970; íd., «The Superhuman Persona
lity of the Buddha and its Symbolism in the MahaparinirvB.Ifa-sutra 
of the DharmaguptaRa», en Myths and Symbo!s. Studies in Honor of 
Mircea Eliade. Chicago. r9 69. págs. 9-21; íd., llLe Parinirvana du 
Bouddha et la naissance de la religion bouddhique», BEFEO. 64 
(1974), págs. 275-299. Las últimas interpretaciones han sido analiza
das por F. E. Reynolds, «The Many Uves of Buddha. A Study of sa
cred biography and Theravada Traditiom, en F. E. Reynolds y 
D. Capps komps.). The Biographica[ Process. La Haya. 1976. págs. 37-
6r. Después de resumir las posiciones metodológicas características 
de los investigadores durante la segunda mitad del siglo XIX y co
mienzos del xx (los myth-oriented: E. Sellart. H. Kern, A K. Cooma
raswamy, y los <<historicistas»: H. Oldenberg, T. W. y C. A F. Rhys-Da
vidsj ). Reynolds analiza algunas tendencias modernas que tratan de 
integrar las dos perspectivas. la del «mito» y la de la «historia». 

B. I. Schwartz ha llamado oportunamente la atención sobre el 
carácter falaz de las interpretaciones sociológicas de la aparición del 
budismo y. en general, de los movimientos de salvación. «Si bien el 
budismo surgió dentro de un ambiente comercial urbano. como su
giere la profesora Thapar, lo cierto es que apenas nos dice nada co
mo filosofía particularmente "burguesa". La autora insiste en la doc
trina política y social del budismo primitivo, pero nosotros tenemos 
la impresión de que no es ése el núcleo esencial del budismo»; véase 
«The Age of Transcendence», en Wisdom. Reve!ation and Doubt· Pers
pectives on the First Mi!!enium B. C, Daeda!us (primavera de 1975) ,  
págs. 1-7. especialmente + 

Sobre el simbolismo del «gran hombre» (mahiipurusha), véanse 
A K. Coomaraswamy. «The Buddha's cuda. hair, and usnisa. crowm, • • • o 
!RAS. (1928) ,  págs. 8 1 5-840; S. Kramrisch, «Emblems of the Universal 
Being», fouma! of Indian Society of Orienta! Art, 3 (Calcuta, 1935), 
págs. 148-160; A Wayman, «Contributions regarding the thirty-two 
characteristics of the Great Persom, en K. Roy (comp.). Liebentha! 
Festschrift. Sino-Indian Studies 5· SantiniRetan, 1957. págs. 243-260. 
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El tema de los «siete pasos» aparece en la Natividad de María; 
véanse el protoevan�elio de Santia�o. cap. VI. y el comentario de H. 
de Lubac, Aspects du Bouddhisme, París, 1951, pá�s. 126-127. 

Se ha comparado la presentación del Boddhisattva en el templo 
con un episodio del Pseudo-Mateo (cap. XXIII): «Cuando la Biena
venturada María fue llevada al templo (e�ipcio) con el niño, todos 
los ídolos cayeron por tierra)) .  Pero ambos relatos tienen un fondo 
opuesto: en efecto, los ídolos e�ipcios caen para siempre pues Cristo 
viene a abolir el culto de los dioses falsos, mientras que las divinida
des brahmánicas se postran en homenaje al futuro salvador; véase A 
Foucher, La vie du Bouddha, pá�s. 55 y si�s. 

El episodio del rishi Asita está narrado extensamente en el Lafi
tavistara, pá�s. 101 y si�s.; véase la traducción del pasaje en A Fou
cher, op. cit., pá�s. 61-63, que aduce también la icono�rafía más im
portante, pá�. 358 .  Se ha comparado con la predicción de Asita el 
episodio del anciano Simeón que toma al niño Jesús en sus brazos y 
bendice a Dios («pues mis ojos han visto la salvación que has prepa
rado .. . »; Le 2,8-20.25-3 5) ;  véase el comentario de A Foucher, op. cit., 
pá�s. 63-64. Véanse también J. Brinktrine, «Die buddhistische Asita
Erzahlun� als so�. Paraiiele zum Darsteiiun� Jesu im Tempel» ,  
Zeitschrift f Missionswissenschaft u. Refigíonswissenschaft, 38 Ü954), 
pá�s. 1 32-134; F. G. W. de Jon�. «L'épisode d'Asita dans le Lalitavista
ra, en Asiatica. Festschrift F. Weiien, Leipzi�. 19 54, pá�s. 3 12-325; C. 
Re�amey, «Encore a propos du Lalitavistara et de I'épisode d'Asita», 
Asiatische Studien, 27 (1973), pá�s. 1-34. 

148. Sobre la búsqueda de la iluminación, véase A Foucher, La 
vie du Bouddha, pá�s. 1 12  y si�s. 

Sobre los materialistas ([okayata), véase la biblio�rafía citada en 
M. Eliade, Le Yoga, pá�s. 366-367; Deiprasad Chattopadhyaya, 
Lokayata. A Study in Ancient Jndian Materíafism, Nueva Delhi, 1959. 
Sobre las tentaciones por Mara, véase E. Windisch, Mara und Budd
ha, Leipzi�. 1895. con la traducción de numerosos relatos, (pá�s. 87 y 
si�s.); véase ibíd., pá�s. 214 y si�s., análisis comparativo con las tenta
ciones de Jesús (Le 4,1-13). Las fuentes budistas sobre Mara son cita-
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das y comentadas por J. Masson, La refigion popu[aire dans [e Canon 
bouddhique pa!i, Lovaina, 1942, pá�s. ro3-II3, y E. Lamotte, L 'enseig
nement de Vima[akirti, Lovaina, 1962, pá�s. 204-205, n. 12 1 .  Véanse 
también J. Przyluski, «La place de Mara dans la mytholo�ie boudd
hique)), JA, 210 (1927) pá�s. n p23; A Wayman, «Studies in Yama 
and Mara», JJJ, 3 (1959) ,  pá�s. 44-73. n 2-131 ;  T. O. Lin�. Buddhísm 
and the mytlzo!og¡ of evi!, Londres, 1962; J. W. Boyd. Satan and Mara. 
Christian and Buddhist Symbo[s of Evi!, Leiden. 1975. G. Fussman ha 
demostrado recientemente que, en determinadas re�iones, Mara era 
un anti�uo dios supremo; véase «Pour une problématique nouvelle 
des reli�ions indiennes anciennes)), lA, 265 Ü977), pá�s. 21-70, espe
cialmente 52 y si�s. 

149. Las fuentes sobre la iluminación han sido recopiladas por 
A Foucher, op. cit., pá�s. 363-364. Sobre el simbolismo comparado 
del árbol del despertar, véase H. de Lubac, Aspects du bouddhisme, 
pá�s. 5 5  y si�s. Sobre el «<jo divino)) (divyachakshu), véanse las refe
rencias a los textos del canon pali y de la literatura ulterior en E. La
motte, L 'enseignement de Víma!akirti, pá�s. r68-169, n. 57· Las fuen
tes pali y sánscritas sobre el sermón de Benarés se citan en 
E. Lamotte, Histoire I. pá�. 28 ,  n. r. Sobre el «mila�ro de la cuerda» 
utilizado por Buda, véase M. Eliade. Méphistophé!és et tandrog¡ne, 
pá�s. 200 y si�s. Sobre los «poderes maravillosOSll (siddhi) y su recu
sación por Buda, véase M. Eliade, Le Yoga, pá�s. 181 y si�s. y §  159.  

Sobre los arhats, véase A Bareau. «Les controverses relatives a 
la nature de I'Arhat dans le bouddhisme anciem. !!], 1 ( 1957) ,  pá�s. 
241-250. 

Sobre el simbolismo del chakravartin (= «soberano universal») ,  
véanse J. Auboyer, «The symbolism of soverei�nity in India accordin� 
to icono�raphy», Jndian Art and Letters, 1 2  Ü938), pá�s. 26-36; 
K. V. Soundara Rajan. «The Chakravarti concept and the Chakra 
(wheelh. Jouma[ of Orienta[ Research. 27 (Madrás, 196Ú pá�s. 8 5-90. 
Véase también A J. Prince, «The concepts of Buddhahood in earlier 
and later Buddhism)), Jouma[ of the Orienta[ Socíety of Australia, 7 
(1970), pá�s. 87-n8. 
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Sobre las primeras conversiones, véase A Foucher, op. cit. , pá�s. 
2I I-240, 368-371. La historia de la primera comunidad búdica (samg
ha) se narra en el Mahavagga. trad. T. W. Rhys Davids y H. Olden
bur�. Vinaya Jexts I. Oxford, 1881 .  

1 50. Los estados sucesivos de la leyenda de Buda han sido ana
lizados por E. Lamotte, Histoire, pá�s. 718-756. Véanse también los 
estudios de E. Waldschmidt citados anteriormente. § I47· Sobre el 
cisma de Devadatta, véanse A M. Hocart, «Buddha and Devadatta», 
Indian Antiquar;¡. 52 Ü923) ,  pá�s. 267-72; 54 (1925) ,  pá�s. 98-99; 
E. Waldschmidt, «Reste von Devadatta-Episodem, ZDMG. 123 (1964) 
pá�s. 552 y si�s.; B. Mu.Rherjee, Die Uebedieferung van Devadatta, der 
Widersacher des Buddha, in den Kanonische Schriften, Munich, 1966; 
E. Lamotte, «Le Bouddha insulta-t-ii Devadatta?», BSOAS. 33 (1970}, 
pá�s. 107-II5 .  

Sobre la última comida de Buda, véanse A Bareau, «La nourri
ture offerte au Bouddha lors de son dernier repas», en Mé!anges d'Jn
dianisme .. . Louis Renou, París, 1968, pá�s. 61-71; véase íd., «La trans
formation miracouleuse de la nourriture offerte au Bouddha par le 
brahmane Kasibharadvaja», en Études tibétaines dédiées a Marce!!e 
La!ou, París, 1971, pá�s. 1-10. 

Sobre los funerales de Buda, véase C. Vaudeville, «La lé�ende de 
Sundara et les funérailles du Bouddha dans l'Avadanasata.Ra», BE
FEO. 53 ( r964), pá�s. 71-91. 

Sobre las reliquias de Buda, véanse J. Przylus.Ri, «Le parta�e des 
reliques du Bouddha», Mé!anges Chinois et Bouddhiques, 4 (1935-
1936), pá�s. 341-367: B. C. Law, «An account of the Six Hair Relics of 
the Buddha (Cha.Resadhatuvamsa)», Journa! of !ndian Histor;¡, 30 
Cr95Ú pá�s. 193-204; E. Waldschmidt, «Der Buddha preist die Vereh
run�swurdi�.Reit seines Reliquiem, en Van Cey!on bis Juifan, Gotin�a. 
1967. pá�s. 417-427. 

151 .  Sobre los ascetas y reli�iosos contemporáneos de Buda, véa
se la biblio�rafía indicada en M. Eliade, Le Yoga. pá�s. 388-389; J. Fi-
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Iliozat, L inde dassique II . pá�s. 5u-516; E. Lamotte, Histoire I, pá�s. 6 
y si�s. 

1 52-153. Las traducciones más importantes de los textos jainistas 
son: H. Jacobi, Gaina Sutras, SBF XXII. XLV. Oxford, 1887; W. Schu
brin�. Worte Mahiivzras, Quellen z. Reli�ions�eschichte, vol. 14, Go
tin�a. 1926; íd., Die ]aínas, Tubin�a. 1927. 

Biblio�rafía y �eneralidades: C. L. Jain, ]aína Bib!iography. Calcu
ta, 1945; L. Alsdorf. Les études }aína. État présent et taches futures, París 
1965; J. Deleu, «Die Mytholo�ie des Jinismus», en Worterbuch der Myt
ho!ogie II. pá�s. 207-284; en ibíd., pá�s. 212-213, el canon jainista; A 
Guérinot, La re!igion djaina, París, 1926; E. Leumann, Buddha und 
Mahavira, Munich, 1926; W. Schubrin�. Die Lehre der ]aínas nach den 
a!ten Que/len dargeste!!t, Berlín, 1935; C. della Casa, !! Gianismo, Turín, 
1962; C. Caillat, Les expiations dans !e ritue! anden des re!igieux jaina, 
París, 1965; íd., «Le jinisme», en Histoire des Re!igions I. 1970, pá�s. 
1 . 105-1 . 145· Véanse también las biblio�rafías correspondientes al § 190. 

El arte y la icono�rafía jainistas se inspiraron especialmente en 
la doble matividad» de Mahavira; véanse W. N. Brown, Miniature 
paintings of the Jaina Kalpasutra. Washin�ton, 1934; T. N. Rama
chandran, Tiruparuttikunram and its temples, Madrás, 1934; A K. 
Coomaraswamy. «The Conqueror's Life in Jaina Paintin�». Jouma! of 
the lndian Society of Orienta! Art (Calcuta, diciembre de 1935) ,  pá�s. 
r-18 .  

Sobre el resplandor que ilumina la noche del nacimiento de Ma
havira, véase Akarar;ga-sutra, II. 1 5,7 (= Gaina Sutras, l; trad. H. Ja
cobi, SBE XXII. Oxford, 1884 ,  pá�. 191) .  

Sobre la mitolo�ía y la icono�rafía de ParSV'a y de los Tirthan.Ra
ras véanse H. Zimmer, Phi!osophies of India, pá�s. 181-234; J. Deleu, 
«Die Mytholo�ie des Jinismus», pá�s. 252-253. 270-273. 

1 54. Sobre Ma.Rhali Gosala y los ajivi.Ras, véase la biblio�rafía re
señada en M. Eliade, Le Yoga. pá�. 389. La fuente más completa so
bre Gosala es el tratado jainista Bhagavatl. La mejor mono�rafía, en 
la que se utilizan también las fuentes tamules, es la de A L. Basham, 
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History and Doctrines of the Ajfvikas. A vanished lndian re!igion, Lon
dres, 1951 .  El término ajfvika ha sido explicado por la raíz ajfva. «ma
nera de 'i7i'i7ir o profesión de una clase de seres», pero también podría 
deri'ilarse de la expresión ajfvat, «lar�o como la 'ilida», alusión a la 
doctrina fundamental que postulaba un número considerable de 
existencias antes de obtener la liberación. 

1 5 5. Se dispone de un �ran número de textos pali en traducción 
in�lesa. Señalaremos los más importantes: Dia!ogues of the Buddha 
(Dzghanikaya) ,  trad. T. W. y C. A Rhys Da'i7ids, 3 'ilols .. Sacred Boo'Rs 
of the Buddhists, 2-4. Oxford. 1899-1921; Further Dia!ogues of the 
Buddha (Majjhimanikaya), trad. lord Chalmers, 2 'ilols., Sacred Boo'Rs 
of the Buddhists, 5-6, Oxford, 1926-1927; Jhe Book of Kindred Sayings 
(Samyuttanikaya), trad. C. A F. Rhys Da'i7ids y F. L. Woodward, Pali 
Text Society, Translation Series, 7. JO, 13-14, 16, Londres, 1917-1930; 
Jhe Book of Graduar Sayings (Anguttaranikaya), trad. F. L. Wood
ward y E. M. Hare, P. T. S., Translation Series 22, 24-27, Londres, 
1932-1936; Minar Antho!ogies I: Dhammapada. Khuddakapatha, trad. 
T. W. Rhys Da'i7ids, Sacred Boo'Rs of the Buddhists, 7, Oxford, 1931 ;  
Minar Antho!ogies I I :  Udana «Verses of up!ift)) and ltivuttaka rrAs it was 
said», trad. F. L. Woodward, Sacred Boo'Rs of the Buddhists, 8 ,  Ox
ford, 1935 .  

Entre las antolo�ías más útiles señalaremos: H. C. Warren, Bud
dhism in Jrans!ation, Cambrid�e. Mass., 1896. numerosas reedicio
nes; E. Conze, Buddhist Jexts through the Ages, Oxford, 19 54. Nue'ila 
Yor'R, 1964; íd .. Buddhist Scriptures, Harmondsworth, 1959; E. J. Tho
mas, Ear[;¡ Buddhist Scriptures, Londres, 1935 ;  L. Silburn, Le Boud
dhisme, París, 1977. 

A Bareau, «Le bouddhisme indiem, en Les Re!igions de !7nde III. 
París, 1966, pá�s. 9-246. con biblio�rafía de las traducciones. Véase 
también íd., «Histoire de I'étude du bouddhisme indiem. en ibíd., 
pá�s. 227-234. 

156. Hay una muy rica literatura sobre los principios fundamenta
les de la doctrina de Buda. Los mejores estudios de conjunto son: E. 
Conze, Buddhism: its essence and deve!opment, Oxford, 1951 ,  19592, 

BIBLIOGRAFIA CRIT ICA 

pá�s. n-69; Walpola Rahula, L 'Enseignement du Bouddha d'apres !es 
p!us anciens, París, 1961 ;  A Bareau, op. cit., pá�s. 13-82. Véanse tam
bién M. Walleser, Die phi!osophische Grund!age des a!teren Buddhis
mus, Heidelber�. 1904; H. Oldenber�. Buddha. sein Leben. seine Leh
re und seine Gemeinde, Berlín, 1 88 1 ,  1 9219; íd., Die Lehre der 
Upanishaden und die Anfange des Buddhismus, Gotin�a. 19 1 5; E. La
motte y J. Przylus'Ri. «Bouddhisme et Upanisad», BEFEO, 3 2  (1932) ,  
pá�s. 14I-I69; A K. Warder, «Ün the relationship between Early Budd
hism and other contemporary systems», BSOAS. 18 (1965), pá�s. 43-63. 

1 57. Sobre la fórmula de las doce causas, 'iléanse Surendranath 
Das�upta, A History of Jndian Phi!osophy I. Cambrid�e. 1922,  pá�s. 84 
y si�s.; A Bareau, «Le bouddhisme indiem, pá�s. 40 y si�s.; W. Rahu
la, op. cit., pá�s. 79 y si�s.; B. C. Law, «The formulation of the Pratl
tyasamutpada», JRSA ( 1937), pá�s. 287-292; A C. Banerjee, «Pratltya
samutpada>>, lndian Historica! Quarter[;¡. 32  (Calcuta, 19 56) ,  pá�s. 
261-264; Thera Naranda, «Kamma, or the Buddhist Law of Causa
tiom, en B. C Law Vo!ume JI. Poona, 1 946, pá�s. 1 58-175. Véase tam
bién L. de la Vallée-Poussin, Bouddhisme Études et matériaux. Ihéo
rie des Douze Causes, Gante, 1913 .  

Sobre la doctrina del anatta, 'iléanse L. de la Vallée-Poussin, Nir
vana, París, 1925; E. Conze, Le bouddhisme, pá�s. 16  y si�s.; íd., Bud
dhist Jhought in India, Londres, 1962, pá�s. 34 y si�s.; W. Rahula, op. 
cit. , pá�s. 77 y si�s. Véase también Maryla Fal'R, «Nairatmya and Kar
mam, en Louis de !a Va!!ée-Poussin Memoria! Vo!ume, Calcuta, s. f .. 
pá�s. 429-264. 

Sobre los problemas planteados por el budismo más anti�uo, 
'iléase F. Reynolds, «The Two Wheels of Dhamma: A study of early 
Buddhism», en Jhe Jwo Whee!s of Dhamma, Chambersbur�. Penn., 
1972, pá�s. 6-30; íd., «A biblio�raphical essay on wor'Rs related to 
early Thera'ilada and Sinhalese Buddhism», en ibíd., pá�s. ro7-1 2r. 

158. Debemos una excelente historia de las interpretaciones oc
cidentales del niroana a G. R. Welbon, Jhe Buddhist Nirvana and its 
Westem lnterpreters, Chica�o y Londres, 1968; 'iléanse en especial los 
capítulos sobre H. Oldenber� (pá�s. 194-220), T. W. y C. A F. Rhys 
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Davrids (pá�s. 221-248) y la  controvrersia entre L. de la  Vaiiée-Poussin 
y T. Stcherbatzl<y (pá�s. 248-296). Sobre la primera interpretación de 
L. de la Vaiiée-Poussin, vréanse Jhe Way to Nirvana: Six Lectures on 
Ancient Buddhism as a Discipline of Salvation, Cambrid�e. 1917; íd .. 
Nirvana, París, 1925 .  y el artículo «Nif'Vana», Indian Historical Quar
terly. 4 (r928) ,  pá�s. 347-348. Sobre los puntos de vrista de Stcher
batzRy. vréanse Jhe Central Conception of Buddhism and the Meaning 
of the Word «Dharma», Londres, 1923, y Jhe Conception of Buddhism 
Nirvana, Lenin�rado, 1927. Sin embar�o. después de una lar�a con
trovrersia, cada uno de los dos invresti�adores se dejó convrencer por 
la interpretación de su anta�onista; vréanse T. StcherbatzRy. «Die drei 
Richtun�en in der Philosophie des Buddhismus>>, Rocznik Orjenta
listyczny. 10 (1934), pá�s. 1-37; L. de la Vaiiée-Poussin, «Buddhica», 
HJAS. 3 (1938) ,  pá�s. 137-160. 

F. Heiler ha analizado el concepto de nif'Vana en términos de ex
periencia reli�iosa; vréase Die buddhistische Versenkung, Munich, 1918. 

Sobre el «camino del nif'Vana» y el simbolismo de la iniciación, 
vréase M. Eliade, Le Yoga. Immortalité et Liberté, París, 19756, pá�s. 169 
y si�s. Sobre las relaciones entre el Yo�a y el budismo, vréanse L. de 
la Vaiiée-Poussin, Le bouddhisme et le Yoga de Patañjali, Mémoires 
Chinois et Bouddhiques, 5· Bruselas, 1937. pá�s. 223-242; M. Eliade, 
Le Yoga. 173 y si�s.; vréase ibíd .. pá�s. 382-383. con datos biblio�ráficos. 
Véase también G. Oberhammer, Strukturen yogischer Meditation, Vie
na, 1977. pá�s. 102 y si�s. 

1 59. Sobre las técnicas búdicas de meditación, vréanse M. Eliade, 
Le Yoga. pá�s. 173 y si�s. y las biblio�rafías citadas en ibíd .. pá�s. 383 
y si�s .. G. Constant Lounsberry, Buddhist Meditation in the Southem 
School, Londres, 19 50; E. Conze. Buddhist Meditation, Londres, 19 56. 

Sobre los jhain y los dhammayoga. vréase L. de la Vaiiée-Poussin 
Muszla et Narada, Mémoires Chinois et Bouddhiques, 5. Bruselas, 
1937. pá�s. 189-222. Sobre las «ciencias elevradas» (abhijña), vréanse 
L. de la Vaiiée-Poussin, «Le Bouddha et les Abhijñas», Le Muséon. 44 
(1931) ,  pá�s. 335-342; M. Eliade, Le Yoga, pá�s. 183 y si�s .. 384 (biblio
�rafía sobre los «poderes maravriiiosos»). 
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1 60. Sobre los arhat, vréanse M. Eliade, Le Yoga. pá�s. 178 y si�s.; 
E. Conze. Le Bouddhisme, pá�s. 91 y si�s.; A Bareau, «Le bouddhisme 
indien», pá�s. 6o y si�s., 1 23 y si�s. vréase también I. Horner. Jhe Early 
Buddhist Jheory of Man Perfected A Study of the Arhat. Londres, 1936. 

Sobre la estructura mística del asarrzskrta, vréase A Bareau, L'Ab
solu en philosophie bouddhique. Évolution de la notion dasarrzskrta, 
tesis para el doctorado en letras, París, 1951 .  

Sobre las imá�enes del aniquilamiento del mundo condicionado 
(la «destrucción de la casa» de Buda y el «techo roto» de los arhat) 
vréanse M. Eliade, Images et symboles. pá�s. roo y si�s.; íd .. «Briser le 
Toit de la Maison: Symbolisme architectonique et physiolo�ie subti
le», en Studies in Mysticism and Religion, presented to Gershom G. 
Scholem, Jerusalén, 1967, pá�s. 131-139. 

161.  La enorme literatura sobre la Italia primitivra y los orí�enes 
de Roma está reco�ida en J. Heur�on, Roma y el Mediterráneo occi
dental hasta las guerras púnicas, Barcelona, 19762, pá�s. 308-320. La 
obra de P. de Francisci, Primordia civitatis, Roma, 1959 .  contiene nu
merosos capítulos sobre las estructuras sociales y las ideas reli�iosas 
arcaicas (pá�s. 107-405); útiles por su documentación, estas pá�inas 
deben leerse con precaución (vréase la crítica de G. Dumézil en Revue 
Belge de Philologie et d'Histoire, 39 [1961] . pá�s. 67 y si�s., así como 
las obsef'Vaciones de P. Catalana, Contributi alfo studio del diritto au
gurale I. Turín, 1960, pá�s. 402 y si�s., 542 y si�s.). 

Durante el se�undo milenio se instaló en el norte de Italia 
una primera oleada de pueblos ariófonos conocedores de la me
talur�ia del cobre y que practicaban la incineración. Son los cre
adores de la civrilización llamada de alas «terramaras» -de terra 
mar(n)a, «tierra �rasa», a causa de su riqueza en materias or�á
nicas, en la que los labradores vrenían tradicionalmente a buscar 
su abono; vréase J. Heur�on, Roma y el Mediterráneo occidental, 
pá�s. 1 2  y si�s.-. Hacia finales del se�undo milenio penetra una 
nuevra oleada. la de los vrillanovrianos, que emplean el hierro y 
depositan las cenizas de los muertos en �rancies urnas de cerá
mica sepultadas en el fondo de pozos. A comienzos del primer 
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milenio, el Lacio estaba dominado por una civilización de tipo 
villanoviano. 

Entre las historias �enerales hemos de mencionar: A Pi�aniol. 
Histoire de Rome, París, 19621; G. de Sanctis, Storia dei Romani I-II: La 
conquista de! primato in Italia, Florencia, 1956-19602; L. Pareti, Storia 
di Roma, Turín, 1951 ;  R. E. A Palmer, Jhe Archaic Community of the 
Romans, Cambrid�e. 1970, pero este autor critica a Dumézil (véase 
pá�. 1 54) sin haberlo leído. 

Después de la obra de G. Wissowa, Re!ifion und Ku!tus der Ro
mer, Munich, 19122, que conserva su valor fundamental, se han pu
blicado numerosos estudios de conjunto sobre la reli�ión de la épo
ca de la monarquía y la República; véanse en especial C. Bailey, 
Phases in the Religion of Ancient Rome, 1932; N. Turchi. La Religione 
di Roma antica, 1939;  A Grenier, Les re!igions étrusque et romaine, 
1948; F. Altheim, A Histo:r;¡ of Roman Religion, Londres, 1938.  edición 
alemana de 1931 ;  íd., La religion romaine antique, 1955; J. Bayet. La re
ligión romana. Historia po!itica y psicológica, Madrid, Cristiandad, 
1979; K. Latte, Romische Religionsgeschichte, 1960, pero tén�ase en 
cuenta la crítica de A Brelich, en SMSR, 32  Ü961) ,  pá�s. 3r r-3 54; vé
anse también las numerosas observaciones de G. Dumézil en La re[i
gion romaine archai"que, 1966, 19742; P. Boyancé, Études sur fa reli
gion romaine, Roma, 1972. 

Puede verse una selección de textos latinos traducidos en Reli
gionsgeschicht!iche Lesebuch. fase. 5: K. Latte, Die Religion der Romer 
und der Synkretismus der Kaiserzeit, Tubin�a. 1927, y en F. C. Grant, 
Ancient Roman Re!igion, Nueva York, 19 57. La traducción comenta
da de J. G. Frazer, Jhe Fasti of Ovid. I-V, Londres, 1919 ,  constituye 
una mina ina�otable de información. 

Sobre las reli�iones itálicas, paleovéneta, mesápica y de la Sicilia 
anti�ua, véase el estudio de conjunto de A L. Prosdocimi, ((Le reli�ioni 
de!I'ltalia antica», en P. Tacchi (fund.) y G. Caste!Iani (comp.), Storia de
[[e Religioni II. Turín, 19716, pá�s. 673-724, con excelente biblio�rafía. 
Véase también F. Altheim, A Histo:r;¡ of Roman Religion, pá�s. 18-33. 

Sobre las Tablas I�uvinas, halladas en Gubbio, en Umbría, cuyo 
texto describe detalladamente los ritos celebrados cada año por un 

' 
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cole�io sacerdotal (purificación de la ciudad y lustración del pueblo), 
véanse J. W. Poultney. Jhe Bronze Jab!es of Iguvium, Baltimore, 1959: 
publicación del texto y comentario; G. Devoto, Jabu!ae Iguvinae, Ro
ma 1962\ texto y comentario; G. Dumézil. ((Les trois �rands dieux d'I
�uvium», en ldées romaines, 1969\ pá�s. 167-178, reco�e un artículo 
publicado en 195 5; A J. Pfiffi�. Religio lguvina. Phi!o!ogische und Reli
gionsgeschicht!iche Studien zu den Jabu!ae lguvinae, Viena, 1964. 

Sobre la mitolo�ía de Rómulo y Remo. véanse M. Grant, Roman 
Myths. Londres y Nueva YorR. 1971, pá�s. 9 1  y si�s.; J. Puhvel. ((Remus 
et Fraten, HR, 1 6  (1975) ,  pá�s. 146-157; B. Lincoln. ((The Indo-euro
pean myth of creatiom. ibíd., pá�s. 121-145. 

Aparte de la versión más popular -que fue arrebatada duran
te una tempestad- había otra tradición, se�ún la cual. por haber
se comportado como un tirano, Rómulo recibió la muerte a manos 
de los senadores; los tiranicidas habrían desmembrado lue�o su 
cuerpo y transportado los restos ocultos bajo sus túnicas, véanse 
Dionisia de Halicamaso, Rom. arch. II. 56; Plutarco, Romu[us XXVII; 
Ovidio, Fasti II. 497. etc. Puhvel relaciona esta versión con el des
membramiento de Purusha, Ymir y Gayomart; en el mito romano, 
este episodio fue transferido de Remo a su hermano �emelo, ((por
que un hombre no puede ser muerto más que una sola vez>>; véase 
op. cit. , pá�. 1 5 5. 

Sobre la si�nificación cosmo�ónica de la fundación de ciudades 
véanse M. Eliade, Le mythe de !'éteme! retour, París, 19692, pá�s. 30 y 
si�s.; W. Müller, Die hei!ige Stadt, Stutt�art, 1961 ,  pá�s. 9-51 (Roma 
quadrata). Sobre el simbolismo del si�no au�ural (los doce buitres 
vistos por Rómulo), véanse J. Hubeaux, Les grands mythes de Rome, 
1949. pá�s. 1-26; M. Eliade, Le mythe de !'étemel retour, pá�s. 1 57 y 
si�s.; G. Dumézil. Rel rom. arch., pá�s. 499-500. 

162. Sobre el le�ado indoeuropeo, véase G. Dumézil. L 'fzéritage 
indo-européen a Rome, 1949. y especialmente Mythe et Épopée I. 1968,  
pá�s. 259-437. donde se analizan las tradiciones relativas a los cuatro 
primeros reyes; véase también Les dieux souverains des lndo-Europé
ens, 1977. pá�s. 158 y si�s. Sobre el modelo mitoló�ico de la �uerra de 
los sabinos, véase L 'fzéritage, pá�s. 127 y si�s.; Mythe et Epopée I. pá�s. 
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290 y si�s.; La rel rom. arch., pá�s. 82  y si�s. Sobre los moti\7os mito
ló�icos indoeuropeos camuflados en la «historia» de Horado y los 
Curiacios, así como en la de Cocles y Scé'Vola. \léanse G. Dumézil. 
Horace et !es Curiaces, 1942, y Rel rom. arch. . pá�. 90 (donde se re
señan los trabajos anteriores del autor). Los dos mutilados. Cocles y 
Scévola. el Cíclope y el Zurdo, salvan sucesi'Vamente a Roma asedia
da por Porsenna, «el uno mediante la mirada poderosa de su ojo. el 
otro sacrificando su mano derecha ante el jefe etrusco en un proce
dimiento heroico de juramento fraudulento)). Esta leyenda tiene su 
paralelo en la pareja formada por el dios Tuerto y el dios Manco de 
los escandina\7os, Odín y Thor, «el primero de los cuales, por haber 
sacrificado un ojo. recibió en compensación la sabiduría sobrenatu
ral. mientras que el se�undo sal\7ó a los dioses entre�ando a las fau
ces del demonio-lobo su mano derecha)) (G. Dumézil. Rel rom. arch. . 
pá�. 90). 

Véase la discusión de las tesis de H. J. Rose, especialmente en 
«Numen and Mana)), Harvard Theol Review, 19 51, pá�s. 109-130. y de 
H. Wa�enwoort, Roman Dynamism ( 1950), en Rel rom. arch . . pá�s. 
36 y si�s. (con la biblio�rafía anterior). G. Dumézil ha analizado bri
llantemente cierto número de conceptos reli�iosos romanos: ius, cre
do y fides, augur, maiestas y gravitas, en una serie de estudios recopi
lados posteriormente en ldées romaines, 1969. pá�s. 3 1-152. Véase 
también P. Grimal. «"Pides" et le secreh, RHR Ü974), pá�s. 141-155 .  

163. Sobre el carácter específico de la experiencia reli�iosa de los 
romanos, 'Véase P. Grimal. La civi!isation romaine, 1960, pá�s. 8 5  y 
si�s.; 'Véase también D. Sabbatucci, «Sacen, SMSR. 23 ( 1951-1952), 
pá�s. 91-101; H. Fu�ier, Recherches sur !'expression du sacré dans [a 
!angue !atine. 1963; R. Schillin�. «Ma�ie et reli�ion a Rome)), Annuai
re de !'Éco!e Pratique des Hautes Études ( 1967-1968) ,  pá�s. 3 1-55 . 

Sobre la función reli�iosa de los prodi�ios, \léanse J. Bayet, «Pré
sa�es fi�uratits déterminants dans I'antiquité �réco-latine)), en Hom
mage á F. Cumont I. Bruselas, 1936. pá�s. 27-51 ,  reco�ido en Croyan
ces et rites dans [a Rome antique, 1971,  pá�s. 44-63; R. Bloch. Les 
prodiges dans !'antiquité dassique, 1963; G. Dumézil. Rel rom. arch .. 

1 ' ' ' 
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pá�s. 584 y si�s .. 590, n. 1 (biblio�rafía). Tito Li'Vio, XXI. 62, narra los 
prodi�ios ocurridos durante el in'Vierno del año 218 a.C.. uno de los 
más dramáticos de la �uerra púnica: «En el Foro Boario, un buey se 
subió hasta el tercer piso y desde allí se precipitó)); «fi�uras de na\7es 
brillaron en el cielo. El templo de Spes . . . fue tocado por el raym. La 
lanza de Juno cambió de lu�ar por sí misma. En el campo se 'Vieron 
desde lejos fantasmas humanos 'Vestidos de blanco. En el Piceno ca
yó una llu\7ia de piedras. etc. Fueron consultados los Libros sibilinos, 
que impusieron nueve días de sacrificios. «Toda la ciudad se dedicó 
a las ceremonias expiatorias)): primero, se hicieron lustraciones se
�uidas de sacrificios; lue�o. una ofrenda de cuarenta libras de oro fue 
llevada al templo de Juno, y en el A\7entino se consa�ró una estatua 
de la diosa en bronce. Véase E. de Saint-Denis, «Les énumerations de 
prodi�es dans I'oeu\7re de Tite-Li\7e)), Revue de Phi!o!ogie, 16  (1942), 
pá�s. 126-142. 

Una lista transmitida por Varrón enumera las entidades di'Vinas 
que ri�en los di'Versos momentos de la acti'Vidad a�rícola: Veruactor 
(para levantar los barbechos), Imporcitor (las labores de arada), Insti
tor (la sementera), Oburator (labores de superficie), Occator (rastri
llado), Sarritor (la escarda). Subruncinator (para binar), Messor (la sie
�a), Connector (el acarreo), Conditor (el entrojado), Promitor (para 
sacar �rano del �ranero).  La lista procede de los Libri iuris pontificii 
de Fabio Pictor, citado por Varrón en un texto consef\7ado por Ser
\7io: Ad Georg. I. 21; 'Véase J. Bayet, «Les Feriae Sementinae)), RHR 
(19 50), pá�s. 172-206, reco�ido en Croyances et rites dans [a Rome an
tique, pá�s. 177-206; \léanse también las obsef\7aciones de Dumézil. 
Rel rom. arch., pá�s. 51 y si�s. 

1 64. Sobre el culto pri'Vado, \léanse A de Marchi, ![ culto privato 
di Roma antica, 2 \7ols .. 1896-1903; G. Dumézil. Rel rom. arch., pá�s. 
6oo-6w. Véanse también G. Williams, «Sorne aspects of Roman ma
rria�e ceremonies and idealSll , Jouma[ of Roman Studies, 48 Ü958) ,  
pá�s. 16-29; G. Piccalu�a. «Penates e Lares», SMSR, 3 2  Ü961) ,  pá�s. 
81-87; J. M. C. Toynbee, Death and Buria! in the Roman Wodd. 1971. 
Sobre los manes, 'Véase F. Bomer, «Ahnenl<ult und Ahnen�laube im 
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alten Rom>>, ARW, 1 Ü943), así como la biblios¿¡rafía recos¿¡ida por K. 
Latte, op. cit. , pás¿¡. wo, n. 2. 

Los lemures que "17isitan las casas durante las Lemurias, que se 
celebran en mayo, no se identifican con las larvae que "17ienen en 
cualquier época para atormentar a los \7Í\70S; \léase G. Dumézil. op. 
dt., pás¿¡. 373· 

Los muertos retornan también el 24 de as¿¡osto, el 5 de octubre y 
el 8 de no"l7iembre, cuando se abre el mundus, el pozo que da acce
so al mundo subterráneo. «Cuando se abre el mundus, por así decir
lo, se abre la puerta a las tristes di"17inidades infernales» (Varrón cita
do por Macrobio, Satumalia, l. 1 6, 18) .  Pero el término mundus 
desis¿¡naba también la fosa en que Rómulo había arrojado las primi
cias «de todo lo que es bueno por costumbre y necesario por natu
raleza», y también un poco de tierra de los lus¿¡ares oris¿¡inarios de sus 
compañeros (Plutarco, Romulus XI. 1-4; Ovidio, Fasti IV, 8 2r-24). 
Confróntese S. Weinstoc.R, «Mundus patet», Rheinische Museum. 45 
(1930), pás¿¡s. 1 n-r23; H. Le Bonniec, Le culte de Cérés á Rome, 19 58. 
pás¿¡s. 175-184; W. Muller, Die heilige Stadt, pás¿¡s. 24-27, 33; G. Dumé
zil. o p. cit. , pás¿¡s. 3 56-3 58. 

La fórmula de la devotio (Tito Li"l7io, VIII, 9-ro) se recos¿¡e y co
menta en G. Dumézil. op. cit., pás¿¡s. w8 y sis¿¡s. 

165. En Roma, como en toda sociedad tradicional, las fiestas sa
cralizan el tiempo, lo que explica la importancia del calendario. Sobre 
el calendario romano, "17éanse A Grenier, Rel étrusque et romaine, 
pás¿¡s. 94 y sis¿¡s.; J. Bayet, Historia, pás¿¡s. 89 y sis¿¡s. y 298 (biblios¿¡rafía) ;  G. 
Dumézil. Fetes romaines d'été et d'automne, 1975. 

Sobre las fiestas estacionales y las di"17inidades que las presiden 
\léanse L. Delatte, Recherches sur que[ques jetes mobi[es du calendrier 
romain, Lieja, 19 57; G. Dumézil. Rel rom. arch.. pás¿¡s. 339 y sis¿¡s. 
Véanse también G. Piccalus¿¡a, Elementi spettacolari nei rituali festivi 
romani, Roma, 1965. 

Sobre los lus¿¡ares sas¿¡rados -pomerium Ous¿¡ar de los muros) y 
templum (espacio consas¿¡rado por la inauguratio)- \léase P. Catala
na, Contributi alfo studio del diritto augura[e I. pás¿¡s. 292 y sis¿¡s. (po
merium; n. 177, bibliografía), pás¿¡s. 248 y sigs., 305 y sigs. (templum). 

1 ' 
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Sobre los sacerdocios, \léanse J. Marquart y T. Mommsen Hand
buch der romische Alterthumner, I-VII. 1 876-r886,  III, págs. 234-415; 
G. Wissowa, op. cit. , págs. 479-549; K. Latte, Romische Religionsges
chichte, págs. 195-212, 397-4n; G. Dumézil. Rel rom. arch., pás¿¡s. 567-
583. Sobre el rex y las relaciones con los flamines mayores, "17éase G. 
DuméziL «Le rex et Ies flamines maiores», en Tlze Sacred Küzgslzip, 
Leiden, 19 59. págs. 407-417. Véase también G. Dumézil. «La préhis
toire des flamines majeurs», RHR, u8 (1938) ,  págs. 1 88-200, recogido 
en Idées romaines, 1969, pás¿¡s. 1 56-166. 

Sobre el coles¿¡io de los pontífices y el pontifex maximus, con
fróntese G. Rohde, Die Kultsatzungen der romischen Pontífices, Gies
sen, 1936; J. Bleicl<en, «Überpontifes und Pontifil<al-Kollegium», Her
mes, 8 5  ( 1957), pás¿¡s. 345-366. 

Sobre las \7estales, \léanse T. C. Worsfold, Jhe History of the Ves
tal Virgins of Rome, 19342; G. Giannelli, ![ Sacerdozio de[[e vestali ro
mane, Florencia, 1933 ;  F. Guizzi, Aspetti juridici del sacerdozio roma
no: il sacerdozio di Vesta, 1968. 

Sobre los augures y el colegio aus¿¡ural. \léanse A Bouché-Le
clercq Histoire de [a divination dans ['antiquité IV, 1882, págs. 160 y 
sigs.; P. Catalana, Contributi a[[o studio de[ diritto augura[e l. pás¿¡s. 9-
2o (discusión crítica de las teorías sobre las diferencias entre augu
rium y auspicium, desde Mommsen hasta I. M. J. Valenton y U. Co
Ii), 395- 5 58  (el rex y el derecho aus¿¡uraO. 559- 574 (sobre los reges 
augures sabinos y latinos, y los reyes etruscos); G. Dumézil, Rel rom. 
arch., pás¿¡s. 584-589. 

El oris¿¡en y la historia de los Libros sibilinos son muy oscuros. Se
gún la leyenda, fueron adquiridos por Tarquina, que los depositó en 
el templo de Júpiter y desis¿¡nó una comisión de dos miembros en
cargados de consultarlos, pero únicamente por orden del Estado y 
para asuntos de interés público. En el año 367 a.C. fue creado el co
legio permanente de los decemviri, cinco patricios y cinco plebeyos. 
Independientemente de su oris;;¡en, los libros estaban ya helenizados 
en la época de la segunda guerra púnica, cuando se intensificó su 
consulta. En el año 213 a.C. se les añadieron los Carmina Marciana. 
«Quemados en tiempos de Sila junto con el Capitolio, restituidos o 
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rehechos por las comisiones enviadas a través del mundo a todos los 
lu�ares en que hubiera sibilas, y especialmente a Eritrea, expur�ados 
bajo Au�usto y transferidos de Júpiter a Apolo, del Capitolio al Pala
tino, nuevamente revisados bajo Tiberio, fueron quemados a co
mienzos del si�lo v d.C. por Estilicón. Desapareció entonces el cole
�io creado por los emperadores» (G. Dumézil. op. cit. , pá�. 594). 
Sobre el ori�en de los Libros sibilinos, véase también J. Ga�é. Apoffon 
romain, París, 1955 .  pá�s. 26-38. 196-204; véase R. Bloch, «Les ori�i
nes étrusques des Livres Sibyllins», en MéfanfeS A. Emout, 1940, pá�s. 
21-28. 

Sobre las sodalidades, véanse G. Wissowa, op. cit. , pá�s. 5 50-564; 
G. Dumézil Rel rom. arch., pá�s. 579 y si�s. Sobre los fetiafes, véase 
J. Bayet, «Le rite du fécial et le cornuailler ma�ique», en Croyances et 
rites, págs. 9-44. Sobre el ius fetiafe. véase G. Dumézil. ldées romaines, 
pá�s. 63-78. Sobre los sa!ii véase R. Cirilli, Les pretres danseurs de Ro
me: Étude sur fa corporation sacerdotafe des Sa!iens. 1913 ;  G. Dumé
zil, Rel rom. arch .. pá�s. 28 5-287, 58 1 -522. Sobre los doce fratres ar
vafes, véanse G. Wissowa, «Zum Rituel der Arvalbruden, Hermes, 52 
Ü9q),  pá�s. 321-347; E.  Norden. Aus romischen Priesterbüchem, 1 939. 
pá�s. 109-268; A Pasoli, Acta fratrum arua!ium, 19 50, texto y co
mentario. 

El rito principal de los feciales consistía en exi�ir una reparación 
en nombre de Roma; si no obtenía satisfacción el fecial re�resaba y 
al cabo de treinta y tres días declaraba ceremonialmente la �uerra 
lanzando sobre el suelo enemi�o una lanza o un cornejo (Tito Livio, 
I. 32.5-14; etc.) .  

Los salios, «sacerdotes danzantes», iniciaban ritualmente la esta
ción de la �uerra el 1 de marzo. Recorrían la ciudad y. en los lu�ares 
consa�rados, se entre�aban a danzas y contorsiones mientras canta
ban un carmen (que al final de la República ya resultaba ininteli�i
ble) en honor de los dioses. Al término de cada día de danzas se ce
lebraba un festín. A partir del 9 de marzo. los ritos se hacían más 
espectaculares: carreras de caballos, lustración de las armas y de las 
trompetas de �uerra, etc. En el mes de octubre, los salios celebraban 
la clausura de la estación �uerrera mediante lustraciones de las ar-

BIBLIOGRAFIA CRITICA 

mas (para alejar de la ciudad los miasmas de la san�re derramada). 
Se ha intentado reconstruir el texto del carmen sa!iare; véase L. Ba
yard, «Le chant des saliens, essai de restitutiom, Méfanfes des Scien
ces Rel des Facu!tés Catho!iques de Li!!e, 2 (1945), pá�s. 45-58. 

Los doce fratres arvafes tenían su centro de culto en el bosque 
sa�rado de «la Diosa» (Dea Día) , a siete l<ilómetros y medio de Roma. 
Las ceremonias anuales duraban tres días y se celebraban en mayo: 
la primera y la última en Roma, la se�unda y más importante, en el 
centro cultual. En el bosque sa�rado inmolaban los fratres dos cerdas 
preñadas (porci!iae, símbolos por excelencia de la fecundidad) y co
mían su carne. A continuación, coronados de espi�as y velados, se 
diri�ían en procesión hacia el templo. Después de una comida ve�e
tariana, se encerraban en el templo y cantaban invocaciones a los la
res y a Larte. (El texto del carmen arvafe, en un latín muy arcaico, re
sulta difícil de interpretar.) A las invocaciones se�uían una danza y 
carreras de caballos. Véase también l. Chirassi, «Dea Dia e Fratres 
Arvales», SMSR, 39 Ü968), pá�s. 191-291. 

Sobre las Lupercales, véanse L. Deubner, «Lupercalia», ARW, 13  
( r9ro) ,  pá�s. 481 y si�s.; A K. Michels. «<he topofraphy and interpre
tation of the Luperca!ia», Jrans. Amer. Phil Assoc. , 54 (1953) ,  pá�s. 3 5-
39·  con abundante bibliografía; M. P. Nilsson, «Les Luperques>>, Lato
mus, 1 5  (19 56), pá�s. 13 3-136; U. Bianchi, «Luperci», en Dizionario 
Epifrafico di Antichita Romane IV. Roma, 1958 .  pá�s. 1-9; G. Dumé
zil. Rel rom. arch., pá�s. 3 52 y si�s. El nombre de esta cofradía remi
te indudablemente al del lobo, pero su formación es oscura; véase G. 
Dumézil. Rel rom. arch., pá�s. 3 52  y n. 2. J. Gruber hace derivar fu
percas de un * fupo-sequos. es decir, qui fupum sequitur. Gfotta, 39 
(1961) .  Se trataría de un Méinnerbund heredado de la protohistoria. 
Véanse ya F. Altheim, A History of Roman Re!ifion, pá�s. 206-217; íd., 
Romische Re!ifionsgeschichte I. pá�s. 13 1  y si�s. También A Alfüldi 
considera a los fuperci como residuo de un Méinnerbund, concreta
mente una cofradía que pudo desempeñar un importante papel en 
la fundación del Estado romano; véase Die trojanischen Urahnen der 
Romer, Rel<toratspro�r. d. Univ. Base! für das Jahr, 1956. Para Kerén
yi, los lupercos representaban a la vez lobos (forma primitiva de la 
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cofradía, de origen nórdico) y machos cabríos (influencia meridio
nal); véase «Wolf u. Ziege am Fest der Lupercalia>>, en Mélanges Ma
rouzeau, 1948, págs. 309-317, reproducido en Niobe, Zurich 1949. 
págs. 136-147. 

Plutarco, Romulus. XXI. w, describe un rito de tipo iniciático: 
después del sacrificio de las cabras. dos jóvenes nobles son conduci
dos ante los lupercos; «unos les tocan la frente con el cuchillo toda
vía sangrante y los otros les limpian enseguida con un trozo de lana 
empapada en leche. Los jóvenes tienen que reír después de haberlos 
limpiado». 

El carácter iniciático de esta cofradía ha sido analizado por G. 
Dumézil. Le probleme des Centaures, París, 1929, págs. 203-222. Véa
se también G. Binder, Die Aussetzung des Konigs.kindes: Kyros und Ro
mulus, Meisenheim am Glan, 1964, pá�s. 90-II), especialmente 98 y 
sigs. 

Sobre la carrera de los dos grupos de lupercos, véase G. Piccalu
ga, «L'aspetto agonístico dei Lupercalia», SMSR. 33 Ü962), págs. 51-62. 

Sobre februum. Februarius y Faunus, véanse G. Dumézil. Le 
probleme dés Centaures, págs. 195 y sigs.; A. Brelich, he variazioni ro
mane su! tema delle origini, Roma, 1956. págs. 9 5-123; G. Binder, op. 
cit. , págs. So y sigs.; G. Dumézil. Rel rom. arch., págs. 3 53 y sigs. 

Sobre los sacrificios, véanse S. Eitrem, Opferritus u. Voropfer der 
Griechen u. Romer, 1913; G. Wissowa, op. cit., págs. 380 y sigs.; K. Lat
te, op. cit. , págs. 379-392. 

G. Dumézil ha puesto de relieve la analogía estructural entre el 
sacrificio de los suovetaurilia (en los que se sacrificaban puercos, ove
jas y toros) ,  sacrificio específico del culto de Marte, y la sautriimaiJT. 
sacrificio que se ofrece a Indra; véanse Tarpeia, 1947. págs. n7-1 58; 
Rel rom. arch., págs. 247-251 .  

Sobre el rito del caballo de octubre, sacrificado a Marte, y sus se
mejanzas con el a5vamedha reservado a la clase de los guerreros (vé
anse § 73) , véanse G. Dumézil. Rel rom. arch .. págs. 225-239. y Fetes 
romaines d'été et d'automne, 1975. págs. 179-219. 

Más tarde (Wnales del siglo v?), por influjo de los etruscos (que, 
por su parte, seguían un modelo griego) ,  se introdujeron en Roma 
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los lectistemia, cuya característica era la presencia del dios al que se 
ofrecía el sacrificio. «Alimentar al dios a través del altar es objeto de 
todo sacrificio. Servirle una comida ya es otra cosa» (G. Dumézil. Rel 
rom. arch., pág. 559 ). En efecto, el dios (es decir, la estatua de culto) 
aparecía reclinado sobre un lecho junto a la mesa en que se le ser
vía el banquete. «Las lectisternias se sirvieron al principio fuera del 
templo; de este modo los hombres podían ver con sus propios ojos a 
sus protectores, que normalmente permanecían encerrados en el se
creto de una cella» (ibíd.). 

166. Sobre los dii indigetes y los dii novensíles, véase G. Wissowa, 
Religíon u. Kultus, 19122, págs. 18 y sigs., 43· y las fuentes citadas por 
A. Grenier, Les relígíons étrusque et romaíne. pág. 1 52. 

Sobre la fórmula de la devotio transmitida por Tito Livio. VIII. 9. 
6, y contra K. Latte (que cree ver en ella una superchería del pontí
fex maxímus), véase G. Dumézil. Rel rom. arch., págs. 108 y sigs. 

Sobre la tríada arcaica, véase el estudio de G. Dumézil. op. cit. , 
págs. 1 87-290, con bibliografía de trabajos anteriores, especialmente 
Jupiter. Mars. Quirinus, 1941; Naissance de Rome, 1944; L'héritage in
doeuropéen a Rome, 1948; Mythe et Epopée I. 1968. págs. 2 59-437. G. 
Wissowa había llamado ya la atención sobre la existencia de la tría
da precapitolina; véase Religion u. Kultus, 23, págs. 133-134. Según K. 
Latte, se trataría de una agrupación tardía y accidental; véase Ro
mische Religionsgeschichte, págs. 37· 195 .  etc. Véase, sin embargo, la 
crítica de G. Dumézil. Rel rom. arch., págs. 154 y sigs. 

En las circunstancias en que Júpiter parece ser una divinidad 
agraria o guerrera, ha de tenerse en cuenta el modo de sus interven
ciones; véase G. Dumézil. Rel rom. arch., pág. 193 .  «Política y dere
cho, poder y justicia tienen, al menos idealmente, numerosos puntos 
de contacto. Otro elemento prestigioso de Júpiter, como de Zeus, co
mo de los dioses soberanos de la India védica, Varuna y Mitra, es su 
función de testigo, de garante, de vengador de los juramentos y de 
los pactos, tanto en la vida pública como en la vida privada. en el co
mercio entre conciudadanos o con los extranjeros»; véase ibíd., pág. 
190. 
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Sobre Marte, véase G. Dumézil, op. cit., pá�s. 21 5-256. Una orien
tación radicalmente distinta en U. W. Scholz, Studien zum altitalis
chen und altromanischen Marskult u. Marsmythos, 1970. Sobre el sa
crificio del caballo de octubre, y contra la interpretación a�rícola de 
H. J. Rose, Some Problems of Classical Religion: Mars, Oslo, 1958 ,  
pá�s. 1-17, véase G. Dumézil, Rel rom. arch., pá�s. 223-238. 

Sobre Quirino, véanse G. Dumézil. op. cit., pá�s. 2 59-282 y A 
Brelich, «Quirinus: una divinita romana a!Ia luce de!Ia comparazione 
storica», SMSR, 36 Ü965), pá�s. 63-n9. C. Koch ha ofrecido una in
terpretación contraria a la de Dumézil en «Bemer:Run�en zum romis
chen Quirinus:Ruit», Zeitschrift f Rel u. Geistesgeschichte, 5 (1953) ,  
pá�s. 1-25. 

Sobre Vesta, véanse O. Huth, Vesta, Untersuchungen zum indo
germanischen Feuerkult, 1943; A. Brelich, Geheime Schutzgottheit von 
Rom: Vesta, Albae Vi�iliae, s. f., 7, Zurich, 1949; G. Dumézil, «Aedes 
Rotunda Vestae>>, en Rituels indo-européens á Rome, 19 54. pá�s. 26-43, 
y otros trabajos resumidos en Rel rom. arch., pá�s. 319-332. 

Sobre Jano, véanse L. A. Lac:Ray, «Janus», Univ. of California Pu
blications on C!assical Philolog¡, 1 5  ( 19 56), pá�s. 1 57-182; R. Schiiiin�. 
«Janus, le dieu introducteur», Mélanges d'archéologie et d'lzistoire de 
!'École Frant;aise de Rome ( r96o), pá�s. 89-100; G. Capdeviiie, «Les 
épithetes cultue!Ies de Janus», ibíd. (1973), pá�s. 39 5-436; G. Dumézil, 
Rel rom. arch., pá�s. 333-339. 

Sobre la tríada capitalina, véase el estudio de conjunto de G. 
Dumézil, op. cit., pá�s. 291-317. Véanse también U. Bianchi, «Dise�no 
storico del culto capitalino ne!I'Italia romana e ne!Ie provincie 
de!I'Impero», Monumenti antichi del Lincei, 8 (1949), pá�s. 347-415;  
íd., «Questions sur les ori�ines du cuite capitolin», Latomus, w (1951)  
pá�s. 341-366. 

Sobre Juno, véanse G. Dumézil, Rel rom. arch., pá�s. 299-310; íd., 
«Junon et I'Aurore», en Mythe et Epopée III, 1973, pá�s. 164-173. Para la 
etimolo�ía del nombre, véase E. Benveniste, «Expression indo-europé
enne de l'éternité», Bull Soc. Linguistique, 38 (1937), pá�s. IO)-II2. Vé
anse también M. Renard, «Le nom de Junon», Phoibos, 5 (I9 5I), pá�s. 
141-143; íd., «Juno Historia», Latomus, I 2  Ü953), pá�s. 137-154. 
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Sobre las fiestas presididas por Juno, y en primer lu�ar las Nonae 
Caprotinae y las Matronalia, véase G. Dumézil, Rel rom. arch., pá�s. 
3or-3 13;  véase también J. Ga�é. Matronalia. Essai sur les organisations 
cultuelles des femmes dans l'ancienne Rome, Col. Latomus, LX, 1963. 

Sobre la etimolo�ía de Minerva, véase A. Meiiiet, De i. -e. radice 
*men «mente agitare;;, 1 897, pá�. 47· 

167. Lo esencial sobre los etruscos puede verse en al�unas pu
blicaciones recientes: M. Pa!Iottino, Etruscologia, Milán, 19686; R. 
Bloch, Les Étrusques, 19 54; J. Heur�on, La vie quotidienne chez les 
étrusques, 1961;  H. H. Sculard, Jhe Etruscan Cities and Rome, Lon
dres, 1967; L. Banti, ll mondo degli etruschi, Roma, 19692• 

La «cuestión etrusca» se discute en los artículos de M. Pa!Iottino 
«Nuovi studi su! problema de!Ie ori�ini etrusche», Studi Etruschi, 29 
(r961), pá�s. 3-30, y «What do we :Rnow today about the Etruscan 
Lan�ua�e?», lntem. Anthropological Linguistic Review, 1 ( 1955), pá�s. 
243-253.  Véanse también H. Henc:Ren, Jarquinia. Vil!anovans and 
eady Etruscan II, Cambrid�e. Mass., 1968, pá�s. 601-646; íd., Jarqui
nia and Etruscan Origins, Londres, 1968. 

Sobre la reli�ión de los etruscos, véanse los estudios de A. Gre
nier, La religion étrusque (= Mana, 2, III, 1948, pá�s. 3-79); R. Herbi�. 
Gotter und Damonen der Etrusker, Heidelber�. 1948; F. Altheim, 
A Histozy of Roman Religion, pá�s. 46-92, 48 5-494; íd., La Religion ro
maine antique, pá�s. 33-50; G. Dumézil, Rel rom. arch., pá�s. 6n-68o; 
G. CI. Gi�lioli y G. Camporeale, «La reli�ione de�Ii etruschi», en Sto
ría delle Religioni II, 6.a ed. corre�ida y aumentada, pá�s. 539-672 (ex
celentes biblio�rafías, pá�s. 65 5-661, 670-672). 

Textos de los autores clásicos reco�idos y analizados por G. C. 
Gi�Iioli, op. cit. , pá�s. 544-5 52, 652-654-

Sobre el ori�en asiánico de los etruscos (Herod., I, 94) y las ins
cripciones de Lemnos, véanse A. Pi�aniol, «Les étrusques, peuple 
d'Orient», Cahiers d'fzistoire mondiale, 1 Ü9 53), pá�s. 3 29-339; G. Du
mézil, op. cit. , pá�s. 614-619. 

Sobre los dioses etruscos y su interpretatio graeca, véanse G. De
voto, «Nomi di divinita etrusche», Studi Etruschi, 6 Ü93Ú pá�s. 243-
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280 (Fufluns); 7 (1933), págs. 259-266 (Culsans); 14 (1940), págs. 275-
280 (Vertumno); L. Banti, «<l culto del cosidetto "Tempio deii'Apoiio" 
a Veii e il problema delle triadi etrusco-italiche», Studi Etruschi, 17 
(1943), págs. 187 y sigs.; J. D.  Beazly. «The world of the Etruscan mi
rron, Joumaf of Heffenic Studies, 69 Ü949), págs. 1-17; F. Messersch
midt, «Griechische und Etrusl<ische Religiom, SMSR, 5 (1929) ,  págs. 
21-32; E. Fiesel. Namen des ¡riechischen Mythos im Etruskischen, 1928, 
junto con las observaciones de E. Ben\7eniste en Rev. Phifol , 50 
(1930) ,  págs. 67-75. y de G. Dumézil. Rel rom. arch . .  págs. 66o-661; 
'Véase también G. Dumézil. ibíd., págs. 658-676. 

En el santuario de Pyrgi (uno de los puertos de Caere) ha sido 
descubierta recientemente una inscripción púnica junto a \?arias ta
blillas escritas en etrusco, fechadas hacia el año 500 a.C. El texto pú
nico contiene la dedicatoria del rey etrusco a la diosa fenicia Astar
té, asimilada a Uni ( = Juno), lo que constituye una prueba más de 
la maleabilidad de la teología etrusca, dispuesta siempre a acoger 
una fórmula mítico-ritual del mundo semítico y a asimilarla a una 
di'Vinidad nacional. Véase A Dupont-Sommer, «L'inscription puni
que récemment décou\7erte a Pyrgi (Italie)», JA, 252 (1964), págs. 289-
302; la traducción (pág. 292) es recogida y comentada por G. Du
mézil, Rel rom. arch., págs. 665 y sigs. Véase la bibliografía ulterior 
en J. Heurgon, «The Inscriptions of Pyrgi», Jouma[ of Roman Studies, 
56 (1966), págs. 1-14; G. Camporeale, en Storia def[e Re!i¡ioni II. 1971, 
pág. 67I. 

Sobre las técnicas adi'Vinatorias, el libro de A Bouché-Leclercq. 
Histoire de [a divination dans f'antiquité IV. París, 1 882 ,  págs. 3-rr5 .  
mantiene plenamente su 'Vigencia. 

El contenido de los distintos fibri es comentado en el 'Volumen 
de C. O. Thulin, Die etruskische Diszipfin I: Die Bfitzfehre, Goteborgs 
Hogsl<olas Arssl<rift. r r ,  1905,  págs. 1-xv. 1-128; II: Die Haruspicium, 
ibíd., 12,  1906, págs. r-54; III: Rituafbucher und zur Geschichte und Or
¡anisation der Haruspices: ibíd., 15 ,  1909. págs. 1-158. 

Los textos de Plinio y Séneca sobre la teoría de los relámpagos 
dependen de la misma fuente (Caecina). Júpiter tenía a su disposi
ción tres categorías distintas de relámpagos. Los restantes tipos esta-
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ban manejados por Juno, Minerva, Vulcano, Marte y Saturno, así co
mo por otras tres di'Vinidades desconocidas para nosotros. V éanse 
A Bouché-Leclercq, op. cit IV. págs. 32-61; C. O. Thulin, Die Bfitzfeh
re, págs. 47-68; A Biedl. «Die Himmelsteilung nach der "disciplina 
etrusca'\ Phifofo¡us, 40 Ü931) ,  págs. 199-214; A Piganiol, «Sur le ca
lendrier brontoscopique de Nigidius Figulus)) ,  en Studies .. . in honor of 
A.C Johnson, 19 51, págs. 79-87; íd., «Les étrusques, peuple d'Orienh, 
págs. 640-641; S. Weinstocl<, «Libri Fulgurale9, Papers of the British 
Schoo[ at Rome, 19  ( 1951 ) ,  págs. 122-142; G. Dumézil. op. cit. , págs. 
624-635. Las analogías con la doctrina y la técnica orientales han si
do estudiadas también por G. Furlani, «II bidental etrusco e un'ins
crizione di Tiglatpilesar I d'Assiria)), SMSR. 6 (1930) ,  págs. 9-49; íd., 
«Fulmini mesopotamici, ittiti, greci ed etruschi», Studii Etruschi, 5 
Ü931) ,  págs. 203-231. 

Sobre los fibri haruspicini y el modelo en bronce de Piacenza \lé
anse A Bouché-Leclercq, op. cit., págs. 61-74; C. O. Thulin, op. cit., 
'VOL Il; G. Furlani, «Epatoscopia babilonese ed epatoscopia etrusca)), 
SMSR. 4 (1928) ,  págs. 243-285 ;  íd., «Mantica babilonese ed etrusca)), 
en Jyrrhenica. Sa¡¡i di studi etruschi, 19 57. págs. 61-76. Estudio com
parati'Vo en La divination en Mésopotamie et dans fes ré¡ions voisines, 
XIVe Rencontre Assyriologique Internationale, 1967; J. Nougayrol, 
«Haruspicine étrusque et Assyro-babylonienne)), Comptes Rendues de 
f'Accad d Inscriptions, ( 1955) ,  págs. 508-517; íd., «Le foie d'orientation 
BM 50494)), Revue d'Assyriofo¡ie, 62 Ü968) ,  págs. 3 1-50; E. Laroche, 
«Éléments d'haruspicine hittite)), Revue Hittite et Asianique, 12  ( 1952) ,  
págs. 19-48; R. Bloch, «Liberté et détermination dans la di\7ination ro
maine)), en Studi in onore di Luisa Banti, Roma, 1965. págs. 63 y sigs.; 
íd .. «La di'Vination en Étrurie et a Rome)), en La Divination I. París, 
1968, págs. 197-232. 

Las cuarenta di'Vinidades cuyos nombres aparecen inscritos en 
el modelo de hígado en bronce de Piacenza están probablemente 
agrupadas en un orden que aún no se ha logrado reconstruir. Co
nocemos otra clasificación del panteón, concretamente la transmi
tida por Marciano Minneo Capela en su tratado De nuptizs Phifofo
¡iae et Mercum. I, 41-61; se trata de un texto tardío (siglo v d.C.) 
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cargado de especulaciones griegas y grecorromanas; es, sin embar
go, 'Valioso por la presentación clara y detallada de los dioses, que 
aparecen repartidos entre las dieciséis regiones celestes. (Parece que 
su fuente principal es una traducción de los rituales etruscos reali
zada por un contemporáneo de Cicerón, Nigidio Fígulo.) C. O. Thu
lin, Die Gotter des Martianus Capella und der Bronze!eber van Pia
cenza. Berlín, 1906, no dudaba que existía una cierta 
correspondencia entre los personajes di'Vinos inscritos en los dieci
séis compartimentos del hígado de Piacenza y las dieciséis regiones 
de Marciano Capela. Sin embargo. S. Weinstocl<, «Martianus Cape
Ha and the cosmic system of the Etruscans» ,  Jouma[ of Roman Stu
dies, 36  (1946), págs. IOI-129. ha puesto de relie\le la notable apor
tación de la astrología helenística. Un análisis de las tres primeras 
regiones, correspondientes a Júpiter, en G. Dumézil. op. cit. , págs. 
672-676. 

Sobre la demonología y las creencias funerarias, \léanse 
S. Weinstod>, «Etruscan Demons», en Studi in onore di Luisa Banti, 
págs. 345-350; C. C. 'Van Essen, Did Orphic lnfluence on Etruscan 
Jomb Painting Exist?, Amsterdam. 192 7: íd .. «La Tomba del Cardi
nale», Studi Etruschi. 2 (1928) ,  págs. 83-132; F. de Ruyt, Charun, dé
mon étrusque de [a mort, Bruselas, 1934: M. Paiiottino, «<l culto degli 
antenati in Etruria ed una probabile equi'Valenza lessicale etrusco-la
tinm, Studi Etruschi. 26 ( 1958) ,  págs. 49-83. J. M. Blázquez. «Caballos 
en el infierno etrusco,,, en Imagen y Mito, Cristiandad, Madrid, 1977. 
págs. 1 14-1 58: íd .. «Representación de puertas en la pintura arcaica 
etrusca,, , en ibíd .. págs. 1 59-179: íd .. «La Tumba del Cardenal y la in
fluencia órfico-pitagórica en las creencias etruscas de ultratumba,,, en 
ibíd .. págs. 180-210. 

En algunas escenas de la pintura tumbal aparece un demonio 
con un libro o un rollo, o disponiéndose a escribir en el mismo. 
Los escasos caracteres que se ha logrado descifrar indican el nom
bre y la edad del difunto. Se trata 'Verosímilmente de «una especie 
de pasaporte para el más allá,,; 'Véase F. de Ruyt. op. cit. , pág. 160. 
Sobre las analogías con Egipto, 'Véase § 33 (estado de las cuestio
nes). 

1 l 1 
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168 .  Sobre la tríada del AV'entino, \léanse H. Le Bonniec, Le cufte 
de Céres a Rome des origines a [a fin de fa République, París. 1958 .  y 
G. Dumézil. Rel rom. arch .. pá�s. 379 y sigs. «El culto del AV'entino 
sería también una prueba de la 'Victoria de la plebe y fruto de uno de 
los primeros entre los numerosos compromisos que, paso a paso, de
berían asegurar a esta clase social la igualdad política y religiosa. 
Desde comienzos del siglo v. es decir, ya desde su fundación. se ha
bría formado el cuadro clásico: los ediles plebeyos tenían su sede ofi
cial en las dependencias del templo, donde se guardaban los archi
V'OS de la plebe, los textos de los plebiscitos y más tarde. por 
precaución, la copia de los senadoconsultos del orden ri'Val», 'Véase 
ibíd., pág. 3 84. Véase también F. Altheim, La rel rom. antique, pág. 
186. Es probable que la asociación de las tres di'Vinidades agrarias, 
dos femeninas y una masculina. proceda de la Magna Grecia; 'Véase 
G. Dumézil. op. cit., pág. 448. 

Con ocasión de las Cerialias, aparte del sacrificio de las cerdas, 
se practicaba también un «jue�o,, bárbaro: se soltaban en el circo 
unos zorros «que Ile'Vaban atadas a los lomos antorchas encendidas,, ;  
'Véase Ü\lidio, Fasti IV, 679-682. Se discute la interpretación de este 
rito; 'Véase G. Dumézil. op. cit., pág. 3 80. 

Sobre la etimología de Líber. 'Véase E. Ben'Veniste, «Liber et libe
rh,, Rev. Études Latines, 14 (1936), págs. 52-58 .  Sobre el culto, 'Véase 
A Bruhl. Líber pater. origine et expansion du cufte dionysiaque a Ro
me et dans [e monde romain, París, 1953 .  especialmente págs. 13 y sigs. 
Las noticias de Agustín sobre las Liberalias. tomadas en parte de Va
rrón, son analizadas por A Bruhl. op. cit., págs. 17 y sigs. F. Altheim 
afirma el origen griego del dios Líber. 'Véase Jerm Mater, Giessen, 
1931 .  pá�s. 15 y si�s.; 'Véase la crítica de A Bruhl. op. cit., pá�s. 23 y 
si�s. Sobre la interpretatio gmeca de las Cerealias, 'Véase J. Bayet, «Les 
"Cerealia", alteration d'un culte latin par le mythe �reo, Revue Be[ge 
de Phi!ofogie et d'Histoire Ü951) ,  págs. 5-32. 341-366, reproducido en 
Croyances et rites dans [a Rome antique. 1971, pá�s. 89-129. 

Sobre las influencias �rie�as. \léanse F. Altheim, A History. págs. 
34 y si�s .. 149 y si�s.; íd .. La rel rom. antique. pá�s. 201 y sigs.; G. Du
mézil. Rel rom. arch., pá�s. 103 y si�s., 1 89  y si�s. 
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Sobre Apolo, \7éase J. Gagé, Apollon Romain. Essai sur le cu!te 
d'Apollon et le développement du «ritus gmecuSJi á Rome. des origines á 
Auguste, París, 1955 .  

Sobre Venus, \7éase R. Schilling. La religion romaine de Vénus de
puis les origines jusqu 'au temps d'Auguste, París, 19 54; íd .. «Les origi
nes de la Vénus romaine», Latomus, 17 (1958) ,  págs. 3-26, con res
puesta a las críticas de A Ernout y P. Grima!. Véase también G. 
Dumézil. Rel rom. arch., págs. 422-424, 471-474-

Sobre la evocatio, \7éanse V. Basanoff. Evocatio. Étude d'un rituel 
militaire romain, París, 1947; R. Bloch, «Héra. Uni. Junon en Italie 
centrale>>, Comptes rend de l'Acad des Inscriptions (197Ú págs. 384-
396. Otros ejemplos célebres de evocatio: Vertumno, «evocado» de 
Volsinii en el año 264 a.C.; la Tanit púnica de Cartago en el año 146 
a.C.. por Escipión Emiliano (Macrobio, Sat. III. 9) .  

Sobre los prodigios del año 207 a.C.. evocados por Tito Li\7io, \7é
ase J. Cousin, «La crise religieuse de 207 a\7ant J.-C.», RHR. 1 26  
(1943), págs. 1 5-41. La religión durante la segunda guerra púnica es 
objeto de una brillante presentación en G. Dumézil. Rel rom. arch .. 
págs. 457-487. Sobre la transvectio de Cibeles. \7éase H. Graillot. Le 
culte de Cybele. mere des dieux. á Rome et dans !'empire romain, Pa
rís, 1912, págs. 38 y sigs. Sobre las sodalidades de la diosa y su signifi
cación política, \7éase ibíd .. págs. 90 y sigs. Sobre el culto en Roma y 
en las pro\7incias, \7éase F. Cumont. Les religions orientales dans lepa
ganisme romain, 1929\ págs. 17 y sigs .. 208 y sigs. Véanse también T. 
Ko\7es, «Zur Empfang der Magna Mater in Rom», Historia, 1 2  Ü963) ,  
págs. 3 21-347; F.  Bomer, «Kybele in Rom», Rheinisches Museum, 71 
(1964), págs. 130-1 51. 

Las fuentes y la bibliografía sobre la cuestión de las Bacanales 
han sido objeto de un análisis pertinente de A Bruhl. Líber Pater, 
págs. 82-n6; J. Bayet, «Le phénomene religieux dionysiaque» (= Cro
yances et rites, págs. 241-274. acerca del libro de Bruhl); J. Festugiere, 
«Ce que Tite-Li\7e nous apprend des mysteres de Dionysos», Mélanges 
d'archéologie et d'fzistoire de !'École Franr;aise de Rome, 66 Ü954), 
págs. 79-99; K. Latte, op. cit., pág. 2 70, n. 5 (bibliografía) ;  G. Dumézil. 
op. cit., págs. 5n-516. 
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169. Sobre la prehistoria de los celtas, \7éanse M. E. Marien, «Ou 
en est la question des champs d'urnes?», L'Antiquité Classique. 17 
Ü948) ,  págs. 413-444; E.  Sprocl<hoff, «Central European Urnfield cul
ture and Celtic La Tene», Proceedings of the Prehistoric Society ( 1955 ) ,  
págs. 2 57-281; P.  Bosch-Gimpera. El problema indoeuropeo, México, 
1960; G. Devoto, Origini indoeuropee, Florencia, 1962, págs. 389  y 
sigs.; S. Piggott, Ancient Europe. Edimburgo. 1963. págs. 215  y sigs .. 
261-266 excelente bibliografía; íd .. Jhe Druids, Londres, 1968, págs. 9-
24; R. Pittioni, «Das Mittel-Metallil<um-Die Frühzeit der indoger
manischen Einzen\7oll<er Europas», Anzeiger d Ost Akad d Wissens
chaften. Phil-hist. Klasse, 5 (197Ú págs. 14-29. 

De la considerable literatura sobre la historia y la cultura de los 
celtas. señalaremos: H. Hubert, Les Ce!tes, 2 \7ols .. 1932 ;  A Grenier, Les 
Gaulois, París, 1945; T. O'Rahilly. Ear[y Irish History and Mythology. 
Dublín, 1946; T. G. E. Poweii. Jhe Celts. Londres, 1958 ;  J. de Vries, Kel
ten und Germanen, Berna y Munich, 1960; J. Philip. Celtic Civilization 
and its Heritage. Praga y Nue\7a YorR, 1962; C. F. C. Hawl<es, «The 
Celts: Report on the study of their culture and their mediterranean 
relations», en Rapports et Commentaires. VIII' Congres International 
d'Archéologie C!assique, París, 1963. págs. 3-23; N. ChadwicR. Jhe Celts. 
Pelican Bool<s. 1966; \7éase, sin embargo. S. Piggott, Jhe Druids, pág. 
193 ;  A Ross, Pagan Celtic Britain. Studies in Iconography and Jradi
tion, Londres, 1967; H. Birl<han, «Germanen und Kelten bis zum Aus
gang der Romerzeit», Ost Akad d Wissenschaften. Phil -hist. Klasse, 
272 Ü970), págs. 1-636; J.-J. Hatt, Les Celtes et les Gallo-Romains, Gi
nebra, París y Munich, 1970, con excelentes ilustraciones. 

Los textos griegos y latinos sobre la religión celta han sido edita
dos por J. Zwicl<er, Fontes historiae religionis celticae, 3 \7ols .. Berlín, 
1934-1936; selección con traducción alemana en W. Krause, Die Kel
ten, en Religionsgeschicht!iches Lesebuch. Tubinga. 1929" .  Véase la bi
bliografía sobre las restantes fuentes (inscripciones galas. esculturas, 
estatuas de bronce, representaciones di\7inas sobre \7asos decorados) 
en P.-M. Du\7ai. Les dieux de la Gaule, París, 1976. págs. 129-130. 

Obras de conjunto sobre las religiones de los celtas: M.-L. Sjoes
tedt. Dieux et héros des Celtes, París, 1940; J. Vendryes, «La religion 
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des Celtes» ,  en Mana. Les re!igions de tEurope ancienne III. París, 
1948, pá�s. 239-320; buen repertorio de dioses; A y B. Rees, Celtic He
ritage. Ancient Tradition in Ireland and Wales, Londres, 1 961; J. de 
Vries, Keltische Religion, Stutt�art, 1 961, traducción francesa: La reli
gion des Celtes, París, 1 963 ;  A Ross, Pagan Celtic Britain, con exce
lente biblio�rafía en pá�s. 489-503;  F. Le Roux, «La reli�ion des Cel
tes», en Histoire des Religions, Encydopédie de la Pléiade I, 1970,  
pá�s. 780-840; P.-M. Du\7al, Les dieux de la Gaule, 1 9762• 

Sobre los santuarios protohistóricos y el simbolismo del espacio 
sa�rado, \léanse K. Schwarz, «Zum Stand der Aus�rabun�en in Spat
l<eltischen Vierecl<shanze \70n Holzhausen», Jahresbericht d Bayeris
che Bodendenkmalpfl ( 1962) ,  pá�s. 21-77; S. Pi��ott, Ancient Europe, 
pá�s. 230 y si�s. Sobre el simbolismo del «eentro» y la «�eo�rafía sa
grada)) en la Irlanda medieval, \léase A. y B. Rees, Celtic Heritage, 
pá�s. 146 y si�s. 

Sobre el culto de los cráneos, \léase P. Lambrechts, L 'exaltation 
de la tete dans la pensée et dans tart des Celtes, Brujas, 19 54. y espe
cialmente A Ross, Pagan Celtic Britain, pá�s. 94-171 ,  fi�s. 2 5-86 y lá
minas 1-23; pá�s. 1 5 5  y si�s., continuidad del culto después de la con
\7ersión al cristianismo. 

170. Sobre el arcaísmo de la cultura céltica y sus paralelos con 
la India anti�ua, \léanse G. Dumézil. SeiVius et la Fortune, 1942; 
M. Dillon, «The archaism oÍ lrish tradition», Proceedings of the British 
Academy. 3 3  ( 1947), pá�s. 245-264; íd., «The Hindu Act oÍ Truth in 
Celtic tradition», Modem Phi!ology, 44 Ü947 ), pá�s. 137-140; íd., «Celt 
and HindU», Vishveshvaranand Indological ]oumal, 1 Ü963) ,  pá�s. 1-
2I ;  J. E. Caerwyn Williams, «The court poet in Medieval Ireland11, 
Proc. Brit. Acad, 57 Ü971) ,  pá�s. 8 5-135 .  Véanse también D. A Binchy, 
<<The lin�uistic and historical \7alue oÍ the Irish Iaw tracts11 ,  Proc. Brit. 
Acad , 29  (1943) ;  C. Watl<ins, «<ndo-European metrics and archaic 
Irish \7erse>>, Celtica, 6 ( 1963) ,  pá�s. 194 y sigs.; R. Schmidt, Dichtung 
und Dichtersprache in indogennanischer Zeit, Wiesbaden, 1967, pá�s. 
6r y si�s. M. Dillon ha replanteado el problema �lobalmente en su li
bro póstumo, Celts and Azyans, Simia, 1975 .  pá�s. 3 2  y si�s.; morfolo-
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�ía y sintaxis; pá�s. 52  y si�s.: poesía cortés y tradición heroica; pá�s. 
95 y si�s.: instituciones sociales; pá�s. 125  y si�s.: reli�ión. Véanse tam
bién H. Hartmann, Der Totenkult in Ireland. Heidelber�. 1952; K. H. 
Jacl<son, The Oldest Irish Tmdition: A window on the !ron Age, Cam
brid�e. 1964; H. Wa�ner. «Studies in the ori�in oÍ early Celtic tradi
tion», Eriu, 26 Ü975), pá�s. 1-26. 

Sobre la tripartición social entre los celtas, \léase G. Dumézil, L 'i
déologie tripartite des Jndo-Européens, Bruselas, 1958 .  pá�. n: <<Si com
paramos los documentos que describen el estado social de la Galia 
pa�ana decadente que conquistó César con los textos que nos infor
man sobre Irlanda poco después de su con\7ersión al cristianismo, 
ad\7ertimos que bajo el *ríg (equi\7alente fonético exacto del sánscri
to riij-. latín reg-) hay una sociedad constituida del modo si�uiente: 
a) dominándolo todo, más fuerte que las íronteras, casi tan suprana
cional como la casta de los brahmanes, está la clase de los druidas 
(*dru-uid), es decir, los <<muy sabios11, sacerdotes, juristas, depositarios 
de la tradición; b) la aristocracia militar, única propietaria del suelo, 
la flaith irlandesa (\léase el galo vlato-. alemán Gewalt, etc.), propia
mente <<poder», equi\7alente semántico exacto del sánscrito k�atm, 
esencia de la función �uerrera; e) los �anaderos, los bó airig irlande
ses, hombres libres (airig) que se definen únicamente como propie
tarios de \lacas (bó). T. G. Powell hace suya la demostración de G. 
Dumézil Uupiter. Mars. Quirinus, pá�s. no-123) en su estudio <<Celtic 
ori�ins: A stage in the Enquiry11, 1 of the Royal Anthropological Insti
tute, 78 Ü948), pá�s. 71-79; \léase S. Pi@ott. The Druids, pá�. 88 .  

<<Los irlandeses concebían la historia de su isla como una suce
sión de in\7asiones; el penúltimo pueblo in\7asor, el de los Tuatha Dé 
Danann, "tribus de la diosa Dana", está formado en realidad por los 
anti�uos dioses del pa�anismo, concretamente los que habían here
dado los celtas de sus antepasados indoeuropeos.)) El Estado mayor 
de los Tuatha Dé Danann está formado por el �ran dios Da�da, con
sa�rado a la alta ma�ia druídica; por O�ma, el dios campeón; por 
Lu� ( <<el dios de todos los oficios11) y por Dian Cecht, el médico, y 
Goibniu, el herrero. La tercera función en su forma más necesaria, la 
a�ricultura, pro\7eedora de alimentos y riqueza, estaba representada 
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por los anteriores habitantes de la isla, los Fomore, «seres demonía
cos a los que 'Vencieron los Tuatha Dé Danann, mataron en gran 
parte y domesticaron. Al final de aqueila guerra, después de su céle
bre 'Victoria sobre Mag Tuired, los in'Vasores Tuatha Dé Danann de
cidieron perdonar la 'Vida a los jefes de los 'Vencidos, a cambio de que 
re'Velaran los secretos que debían asegurar la prosperidad agrícola y 
ganadera de Irlanda» (G. Dumézil. Mythe et Epopée l. 1968 ,  págs. 289; 
'Véase n.o 1 ,  con referencias a los trabajos anteriores). J . de Vries sigue 
la interpretación de G. Dumézil en La Re!igion des Ce!tes, págs. 157 y 
sigs. Véase también M. Di!Ion, Ce!ts and Azyans. págs. 96 y sigs. 

Véanse otros ejemplos de tradiciones épicas irlandesas que im
plican la estructura trifuncional en Mythe et Epopée l .  págs. 602-612 
(«Le trio de Macha»), 616-623 («Les trois oppressions de l'ile de Bre
tagne») .  Las analogías estructurales entre el mito de las {{reinas 
Medb» y el de la india Madham� hija del rey uni'Versal Yayati, han 
sido analizadas en el cap. V de Mythe et Epopée II, 1971 ,  págs. 331-
3 53 ·  Véase también {{Les puits de Nechtan», en ibíd. I I I ,  1973 ,  págs. 
27-34· 

Sobre el 'Valor del testimonio de César, 'Véase el trabajo útil, aun
que hipercrítico, de M. Rambaud, L'Art de [a déformation historique 
dans !es Commentaires de César, París, 19662, especialmente las pági
nas dedicadas a la religión (328-333). {{Mediante el cuadro que traza 
de la religión gala, el procónsul, conquistador de la Galia y pontífice 
máximo en Roma, sugería la política que él mismo siguió» (pág. 333) .  

Sobre las columnas Ilamadas de dúpiter con el gigante», 'Véase 
W. Müiier, Die fupitergigantensau!en und ihre Verwandten, Meisen
heim a. Glan, 1975.  con rica bibliografía en págs. n3-127. Sobre el 
simbolismo de la rueda, 'Véanse R. Pettazzoni, l<The wheel in the ri
tual symbolism of sorne Indo-European peoples», en Essays on the 
Histozy of Re!igions, Leiden, 19 54. págs. 9 5-109; J. J. Hatt, «Rota flam
mis circumsepta, a propos du symbole de la roue dans la religion 
gauloise>>, Revue Archéo[ogique de tEst ( 1951 ) ,  págs. 82-87. 

Sobre Dagda, 'Véanse J. Vendryes «La re!igion des Ce!tes», pág. 
263; F. Le Roux, «Notes sur le Mercure celtique», Ogam. 4 (195Ú 
págs. 289 y sigs.; J .  de Vries, op. cit. , págs. 45 y sigs. 

1 
' 
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Sobre Lug, 'Véase J. Vendryes, «La re!igion des Ce!tes», págs. 278, 
313; J. de Vries, op. cit. , págs. 58 y sigs.; P.-M. Du'Val. Les dieux de [a 
Gau[e, págs. 2 7 y sigs.; R. Pettazzoni, «Il dio gailico a tre teste», en 
L 'onniscienza di Dio, Turín, 1955 .  págs. 286-316; R. Lantier, en Wor
terbuch der Mytho!ogie m. págs. 132 y sigs., 138 y sigs., 141 y sigs. 

Sobre el Marte galo, 'Véanse J. de Vries, op. cit., págs. 64 y sigs.; P. 
Lambrechts, Contributions, págs. 126 y sigs.; E. The'Venot, Sur !es tra
ces des Mars ce!tiques entre Loire et Mont B!anc, Brujas, 1955; F. Benoit, 
Mars et Mercure. Nouve[[es recherches sur tinterprétation gau[oise des 
divinités romaines. Aix-en-Pro'Vence, 1959. 

Sobre Ogmios, 'Véase F. Le Roux, «Le dieu celtique aux liens: de 
I'Ogmios de Lucien a I'Ogmios de Duren>. Ogam. 1 2  ( 196o), págs. 
209-234, que analiza también los trabajos anteriores; J. de Vries, op. 
cit., págs. 73-79; P.-M. Du'VaL Les dieux de [a Gau[e, págs. 79-82. En 
cuanto a Ogma. su nombre «delata una fonética no gaélica, y debe 
interpretarse como un préstamo del galo Ogmios»; 'Véase M. L. Sjo
estedt, «Légendes épiques irlandaises et monnaies gauloises», Études 
Ce!tiques, 1 (1936), págs. 1-77. Por otra parte, Ogmios parece tomado 
del griego ogmos, «línea, fila. surco», pero este teónimo de origen grie
go oculta una realidad religiosa céltica. 

Se llama al dios Ogma «padre de los ogams», caracteres alfabé
ticos utilizados particularmente en las trescientas sesenta inscripcio
nes funerarias hailadas especialmente en Irlanda y en el País de Ga
les, que datan de los siglos V y VI. Véanse J. Vendryes, «L'écriture 
ogamique et ses origines», Études Ce!tiques, 4 (1939), págs. 83-I I6 (con 
abundante bibliografía) sobre el empleo aritmético de estos signos, 
'Véase L. Gerschei. «Origine et premier usage des caracteres ogami
ques», Ogam, 9 (1959) ,  págs. 1 5I-I73; J. Carney. «The in'Vention of the 
Ogam cipher», Eriu, 26 (1975) ,  págs. 53-65. 

Sobre «Apolo», 'Véanse J. Vendryes, op. cit. , págs. 261 y sigs., 287 
(di'Vinidades asociadas a Apolo); F. Le Roux. «<ntroduction a une étu
de de I'"Apoiion" celtique», Ogam, 1 2  (1960), págs. 59-72; J. de Vries, 
Re!igion des Ce!tes, págs. 79-86. 

Sobre «Mineroa», 'Véanse J. Vendryes, op. cit. , págs. 261 y sigs.; J. 
de Vries, op. cit. , págs. 86 y sigs. 
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171. Sobre los dioses s,;¡alos citados por Lucano, véanse P.-M. Du
val, «Teutates, Esus. Taranis», Études Ce!tiques, 8 Ü9 58-59), pás,;¡s. 41-
58: íd., «Le s,;¡roupe de bas-reliefs des "Nautae Parisiaci"», Monuments 
Piot, 48 (19 56), pás,;¡s. 78-85: E. Thevenot, «La pendaison sans,;¡lante des 
victimes offertes 2 Esus-Mars», en Hommages á Wa!demar Déonna, 
Lieja. 19 57. pás,;¡s. 442-449: J. de Vries. op. cit . .  pás,;¡s. 53 y sis,;¡s . . ros y 
sis,;¡s.; F. Le Roux. «Des chaudrons celtiques a l'arbre d'Esus, Lucain et 
les Scholies Bernoises», Ogam, 7 (1955 ), pás,;¡s. 33-58: íd .. «Taranis, dieu 
celtique du Ciel et de I'oras,;¡e», Ogam, ro Ü958) ,  pás,;¡s. 30-39: u Ü959),  
pás,;¡s. 307-324; A Ross, «Esus et les trois "s,;¡rues"», Études Ce!tiques, 9 
(r96o-61) ,  pás,;¡s. 405-438: J. J. Hatt, «Essai sur I'évolution de la relis,;¡ion 
s,;¡auloise», Revue des Études Anciennes, 67 Ü965), pás,;¡s. 80-125 (re
construcción sistemática poco convincente). 

Las s,;¡losas medievales conservadas en Commenta Bemensis son 
contradictorias. Teutates es identificado con Mercurio y. en otro pa
saje, con Marte; Esus con Marte y Mercurio. Teutates con Dis Pater 
y con Júpiter. 

Sobre el tema del rey irlandés que perece en un incendio de la 
casa y termina ahos,;¡ándose en una tinaja. véase C. Rammoux, «La 
mort sacrificielle du Roi», Ogam, 6 (19 54), pás,;¡s. 209-218. 

Análisis lins,;¡üístico e histórico-cultural de Taranis en H. Birl<han, 
Germanen und Ke!ten, pás,;¡s. 3 I I  y sis,;¡s. 

Sobre Cernunnos véanse P. P. Bober, «Cernunnos: Oris,;¡in and 
transformation of celtic divinity», American Jouma! of Archaeo!ogy. 55  
(1951), pás,;¡s. 13-51; J .  de Vries, op. cit., pás,;¡s. I I2 y sis,;¡s. (con biblios,;¡rafía); 
A Ross, Pagan Ce!tic Britain, pás,;¡s. 180 y sis,;¡s. Sobre la escena s,;¡rabada 
en Val Cammonica, véase F. Altheim y E. Trautmann, <<Keltische Fels
bilder der Val Carnmonica», Mitt d dt. archaeo!ogischen Instituts. n5m. 
Abt , 54 (1939), pás,;¡s. 1 y sis,;¡s. Sobre el simbolismo relis,;¡ioso del ciervo, 
véase M. Eliade, Jmages et Symbo!es, pás,;¡. 216; íd., De Za!moxis á Gen
gis Khan, pás,;¡s. 146 y sis,;¡s. (con biblios,;¡rafía) ;  O. Hofler, Siegfried Armi
nius und die Symbo!ik. Heidelbers,;¡, 1960, pás,;¡s. 32  y sis,;¡s. y nn. 66-94: 
H. Birl<han, op. cit. , pás,;¡s. 453-557. Sobre los ritos en que se utilizan 
máscaras de ciervo, en la Europa cristiana, véase W. Liuns,;¡mann. Jra
ditionswanderungen: Euphrat-Rhein, Helsinl<i, 1937. pás,;¡s. 735 y sis,;¡s. 
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Sobre las Matres y Matronae, véanse J. Vendryes, op. cit . .  pás,;¡s. 
275 y sis,;¡s . . 288, n. 9: J. de Vries, op. cit., pás,;¡s. 122 y sis,;¡s.; P.-M. Duval. 
Les dieux de la Gau!e, pás,;¡s. 55 y sis,;¡s.; A Ross, op. cit., pás,;¡s. 265 y sis,;¡s. 

M. L. Sjoestedt había subrayado la importancia de la unión ri
tual del dios-jefe y de la diosa-madre el día de Año Nuevo (Samain), 
<<cuando renace el año celta»; este hieros gamos era «la s,;¡arantía de la 
vitalidad sin cesar renaciente de la tribu»; véase Dieux et héros des 
Ce!tes, pás,;¡. 57· El tema del hieros gamos entre los soberanos irlande
ses y la diosa territorial (epifanía de la Tierra Madre) ha sido abun
dantemente tratado por los estudiosos de la cultura celta. Véanse, en 
definitiva. P. Mac Cana, <<Aspects of the theme of Rins,;¡ and s,;¡oddess 
in Irish literature», Études Ce!tiques, 7 (1956), pás,;¡s. 76-rr4, 3 56-413; 8 
( 1958) ,  pás,;¡s. 59-65: R. Bromwich, <<Celtic dynastic themes and the 
Breton lays», Études Ce!tiques, 9 Ü96o), pás,;¡s. 439-474: A Ross, op. 
cit., pás,;¡s. 292 y sis,;¡s. Véanse también los trabajos de A C. L. Brown y 
A K. Coomaraswamy citados infra. 

F. R. Schroder fue el primero en llamar la atención sobre un pa
saje de la Jopographia Hibemica (c. u8s)  de Geraldo Cambrense: en
tre los Kenelcunil. tribu del Ulster, el rey se empareja con una yes,;¡ua 
blanca en presencia de sus súbditos. A continuación se da muerte al 
animal. se cuecen sus carnes y con el contenido del caldero se pre
para un baño para el rey. Entonces éste come de la carne y bebe del 
líquido en que se ha bañado, directamente con la boca; véase <<Ein 
altirischer Kronuns,;¡sritus und das indos,;¡ermanische Rossopfen, Zeit. 
f Ce!tische Phi!o!ogie, 16  ( 1927) pás,;¡s. 3 ro-31 2. Schroder había com
parado este rito de consas,;¡ración real con el a5vamedha (véase § 73). 
El problema ha sido replanteado, en la perspectiva característica de 
G. Dumézil. por J. Puhvel. <<Aspects of equine functionality», en Myth 
and Law among the Jndo-Europeans. 1970, pás,;¡s. 1 59-172 (véase, sin 
embars,;¡o. G. Dumézil. Fetes romaines d'été et d'automne, pás,;¡s. 216-
219. 

Sobre Epona y Rhiannon, véase H. Hubert. <<Le mythe d'Epona», 
en Mé!anges Vendryés, París, 1925,  pás,;¡s. 187 y sis,;¡s.; P. Lambrechts, 
<<Epona et les Matres», L'Antiquité C!assique, 19  Ü950), pás,;¡s. ro3 y 
sis,;¡s.; J. Gricourt, <<Epona-Rhiannon-Macha», Ogam, 6 (19 54), pás,;¡s. 25-
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40, 75-86, 16p88 (el mito de Rhiannon, equivalente británico de 
Epona, corresponde en Irlanda al de Macha). Al i�ual que Gricourt, 
J. Puhvel estima que las diosas territoriales poseían ori�inalmente 
ras�os hipomorÍos; véase «Aspects ... >> , pá�s. 165 y si�s. G. Dumézil ha
bía reconocido en las tres Macha una <widente», una «�uerrera» y una 
«labradora-madre»; dicho de otro modo. representaban las tres fun
ciones sociales, sacerdotal, �uerrera y productora; véase «Le trio des 
Macha», en Mythe et Épopée I. pá�s. 602-612. 

En una de las versiones de la «horrible vieja y el joven héroe», el 
hada ( = diosa) explica el si�nificado del beso que provoca su meta
morfosis: «<�ual que al principio me viste fea y ense�uida bellísima, 
así resultará tu reinado. No puedes conquistarlo sin lucha. pero al fi
nal resulta espléndida y a�radable la soberanía». Sobre este tema, 
véase A Coomaraswamy. «Ün the loathly bride», Specu[um, 20 (1945) 
pá�s. 391-404 (estudio comparativo con utilización especialmente de 
las fuentes indias). A C. L. Brown ha analizado extensamente el te
ma de la «horrible hada que representa la soberanía» en los roman
ces bretones del Grial; véase el cap. VII de su obra The Origins of the 
Graíf Legend. Cambrid�e. 1943. 

Sobre la importancia reli�iosa de la mujer entre los celtas y los 
anti�uos �ermanos, véase H. Bir:Rhan, Germanen und Keften, pá�s. 
487 y si�s. 

172. La mayor parte de las noticias sobre la condición y las ce
remonias de los druidas �alos dependen de la Historia de Posidonio 
(libro XXIII) .  Esta obra se ha perdido, pero Estrabón (63 a.C.-21 
d.C.). Diodoro de Sicilia (que escribió por los años 60-30 a.C.) .  Ate
neo (si�lo II d.C.) y Julio César (que contó además con otras fuen
tes) tomaron y resumieron de ella extensos pasajes. J. J. Tierney ha 
lo�rado identificar estos préstamos en su estudio «The Celtic ethno
�raphy of Posidonius», Proc. of the Roya[ lrish Acad , 6o Ü959-196o), 
pá�s. 1 80-275 Oos textos se reco�en en pá�s. 22 5-246, con traduc
ción in�lesa en pá�s. 247-275) . Sobre la importancia de Posidonio 
para la etnolo�ía de los celtas. véase también A Momi�liano, Afien 
W1sdom. The Limits of He[[enization, Cambrid�e. 1975 .  pá�s. 67 y 
si�s. 
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Contamos también con al�unos datos transmitidos por Plinio, 
Nat. Hist. , XVI. 249. y comentarios de autores tardíos (si�los HV d.C.) 
que constituyen, se�ún expresión de Nora ChadwicR. «la tradición 
alejandrina»; véase The Druids. Cardiff y Connecticut. 1966; véase 
también S. Pi��ott, Jhe Dmids. 1968, pá�s. 88 y sigs. 

Existe una abundante literatura sobre los druidas, en �ran parte 
inutilizable. El libro de T. D. Kendric:R. Jhe Dmids: A Study in Keftic 
Prehistory, Londres, 1927, debe mencionarse por su perspectiva ul
trapositivista; se�ún este autor, los druidas eran «brujos»; véanse las 
observaciones pertinentes de F. Le Roux, <<Contribution a une déíini
tion des druides», Ogam. 12  Ü96o), pá�s. 475-486, especialmente 476 
y si�s. Se consultará también: J. de Vries, «Die Druidem. Kairos, 2 
(196o), pá�s. 67-82; íd .. La re!igion des Ceftes, pá�s. 212 y si�s.; F. Le 
Roux, Les Dmides. París, 1961;  N. Chadwic:R, op. cit. ; S. Pi�gott. Jhe 
Dmids (todas estas obras incorporan biblio�rafías muy completas; el 
libro de S. Pi��ott, pá�s. 123 y si�s .. contiene además la historia de la 
ima�en romántica de los druidas a partir del si�lo XVII). 

Las noticias transmitidas por César son las más valiosas. ya que 
durante su consulado en la Galia, pudo comprobar personalmente la 
autoridad espiritual y el poder político de que disfrutaban los drui
das. Por otra parte, eran numerosos en Roma los que conocían la 
Galia, que en consecuencia hubieran podido acusarle de exa�era
ción. 

Las literaturas vernáculas de Gran Bretaña e Irlanda constituyen 
una fuente inestimable para el conocimiento de la institución de los 
druidas. Véanse los trabajos de M. Dillon, D. A Binchy. J. E. C. Wi
Iliams y K. H. Jac:Rson. citados supra (§ 170), así como de F. Le Roux, 
Les dmides. La diferencia, que indican varios autores clásicos, entre 
druidas. bardos y vates no está atesti�uada entre los celtas insulares; 
véase F. Le Roux, op. cit . pá�s. r4 y si�s. 

César escribe que la doctrina de los druidas «fue elaborada en 
Bretaña, y de allí, se�ún se cree, pasó a la Galia; aún hoy. la mayor 
parte de quienes desean conocer mejor esta doctrina marchan allá 
para instruirse» (BG VI. 13.11 y si�s.). Esta observación ha dado lu�ar 
a diversas hipótesis extrava�antes (al�unas han sido reco�idas por J. 
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de Vries. op. cit., págs. 218-220). Pero la de los druidas es una institu
ción celta heredada, tanto en la Galia como en Gran Bretaña, de un 
pasado común; De Vries analiza las razones que parecen adi\7inarse 
tras esta noticia de César. 

César añade que las gentes acudían al «lugar consagrado del te
rritorio de los carnutos» de todas partes, para dirimir allí sus quere
llas. Teniendo en cuenta, sin embargo, que los procesos de los 
particulares se debatían generalmente ante los druidas de las comu
nidades respecti\7as. es \7erosímil que se tratara de conflictos políticos 
entre las tribus. La asamblea del locus consecratus constituía una ins
tancia «supranacional»; \léanse H. Hubert, Les Celtes II. pág. 227; J. de 
Vries, Rel des celtes, págs. 215-216. 

Sobre la prohibición de poner por escrito las tradiciones sagra
das. \léanse M. Winternitz. Geschichte d indischen Litteratur I. Leipzig. 
1908, pág. 31 ;  G. Dumézil. «La tradition druidique et I'écriture, le Vi
\7ant et le Mort», RHR. 122 (1940), págs. 125-133: S. Gandz, «The Dawn 
of Literature», Osiris, 7 ( 1969),  págs. 261 y sigs. Sobre la transmisión 
oral en Irlanda, \léanse D. A Binchy, «The Bacl<ground to Early Irish 
Literature)) ,  Studia Hibemíca. r ( 1961) ,  págs. 2 1  y sigs.; A y B. Rees, 
Celtic Herítage, págs. 20 y sigs. 

Sobre el locus consecratus y los templos, \léanse F. Le Roux, Les 
Druides. págs. 109 y sigs.; J. de Vries, Rel des Celtes, págs. 201 y sigs. 
(con bibliografía) ;  R. Lantier, en Worterbuch d Mythologie II. págs. 
147 y sigs. Sobre el culto, \léase J. de Vries, op. cit., 228 y sigs. (sacrifi
cios), págs. 233 y sigs. (fiestas); R. Lantier, op. cit .. págs. 1 5 1  y sigs. 

Sobre las di\7ersas significaciones del sacrificio humano. \léase M. 
Eliade, De Zalmoxis a Gengis Khan, págs. 56 y sigs. 

Sobre las analogías entre las concepciones religiosas de los cel
tas y las de los geto-dacios, \léanse §§ q8-79. 

173· Para la interpretación de los grabados rupestres escandina
\70S, \léanse O. Almgren, Nordische Felszeíchnungen als religiose Ur
kunden. Francfort, 1934; edición sueca de 1926; P. Gelling y H. E. Da
\7idson, Jhe Chariot of the Sun and other .Rites and Symbols of the 
Northem Bronze Age. Nueva Yorl<. 1969. págs. 9-116. 

l 
t 
l 
t 
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Las principales fuentes para la religión germánica han sido re
copiladas, con traducción alemana, por W. Baetl<e, Die Religion der 
Germanen in Quellenzeugnissen, 1937. Los textos originales han sido 
publicados por F. R. Schroder. Quellenbuch zur germanischen .Reli
gionsgeschichte, 1933.  La mejor edición comentada del pequeño tra
tado de Tácito se debe a R. Much. Die Germanía des Jacitus. Heidel
berg, 1937. 19 592• 

Puede \7erse un análisis sucinto de las fuentes medievales -Ed
da. sagas. Edda de Snorri Sturlusson (c. 1 179-1241) y Gesta Danorum 
de Saxo Grammaticus (nacido en n 5o)- en la obra de E. O. G. 
TuT\7ille-Petre. Myth and Religion of the North, Londres, 1964, págs. 1-
34· 278-90. 321-23 (\léanse págs. 321-323. con referencias bibliográficas 
a las distintas ediciones y traducciones) .  

Hemos utilizado las traducciones de F. Wagner, Les poemes hé
roíques de l'Edda. París. 1929. y Les poemes mythologiques de l'Edda. 
Lieja. 1936. Véanse también C. A Mastrelli. L'Edda, traducción ínte
gra ricamente comentada. Florencia, 1952 ;  J. I. Young. Jhe Prose Ed
da of Snorri Studusson. Berl<eley. 1966;  H. A Beiiows. Jhe Poetic Ed
da. Nueva YorR, 1968. 

Los mejores estudios de conjunto son los de W. Betz. «Die alt
germanische Religiom, en W. Stammler, Deutsch Philologie im Auf 
riss. 19 57. cols. 2.467-2.556 :  J. de Vries, Altgermanische Religionsges
chichte I-II, Berlín. 1956-19 572; E. O. G. TuT\7ille-Petre, Myth and Relí
gíon of the North, 1964. También debemos estudios pertinentes a H. 
Birl<han, Germanen und Kelten bis zum Ausgang der Romerzeit. Vie
na. 1970, especialmente págs. 250-343 (el dios celeste entre los ger
manos y los celtas) .  

G .  Dumézil ha abordado en di\7ersas ocasiones e l  estudio com
parati\70 de la religión germánica en la perspecti\7a indoeuropea; 
\léanse Les dieux des Germains, 19 59: Loki, 1948. edición alemana re
\7isada en 19 59: La Saga de Hadingus, 1953 .  19702, bajo el título: Du 
mythe au roman; Les dieux souverains des Indo-Européens, 1977. págs. 
86  y sigs. Véanse también E. Polomé, «The Indo-European compo
nent in Germanic religiom, en J. Puh\7el (comp.), Myth and Law 
among the Indo-Europeans, Berl<eley. 1970, págs. 5 5-82; U. Strutynsl<i, 
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«History and structure in Germanic Mytholo�N: Sorne thoughts on Ei
nar Haugen's critique of Duméziln, en C. J. Larson, Myth in Indo-Eu
ropean Antiquity. Berl<eley. 197 4· págs. 29-50; \7éase E. Polomé, «Ap
proaches to Germanic mytholo�N>>, en ibíd .. págs. 51-65. 

Muy distinta es la orientación que sigue K. Helm, A!tg-ermanische 
Re!íg-ionsg-eschíchte l. 1913 ;  Il, 1-2, 1937-1953 ;  \7éase la discusión meto
dológica con G. Dumézil, Les dieux des Germains, pág. 38. con refe
rencias bibliográficas. Véanse también P. Buchholz. «Perspecti\7es for 
historical research in Germanic religion», HR. 8 ( 1968) ,  págs. 1n-138 
(resistencia con respecto a la postura de G. Dumézil. pág. n4, n. 7 ) ;  
W. Baetl<e, Das Heí!ig-e in Germanischen, 1942; R. L. M. Derolez, Les 
dieux et fa re!íg-ion des Germains, París, 1962; H. R. Ellis Da\7idson, 
Gods and Myths of Northem Europe. Harmondsworth, 1964-

A. Closs ha presentado en una serie de estudios la religión ger
mánica desde la perspecti\7a de la etnología histórica; \léanse «Neue 
Problemstellungen in der germanische Religionsgeschichte», Anthro
pos, 29 (1934), págs. 477-496; «Die Religion des Semonenstammes», 
Wíener Beitrag-e zur Ku!turg-eschichte und Líng-uistík, 4 (1936), págs. 
549-67 4; «La religión de los germanos desde el punto de \7ista etno
lógico», en Cristo y fas re!íg-iones de fa tierra II. Madrid, 1968, págs. 255  
y sigs.; «Historische Ethnologie und Germanistil<: Das Gestaltproblem 
in der Voll<erl<unde», Anthropos, 51 Ü956), págs. 833-891. 

Sobre la cosmogonía, \léanse F. R. Schroder, «Germanische 
Schopfungsmythen I-II», Germanísch-Romanische Monatschrift, 19 
Ü931) ,  págs. 1-26, 8 1-99; J. de Vries, A!tg-erm. Re!íg-. II, págs. 3 59-371; 
íd., «Ginnungagap», Acta Phí!o!og-ica Scandinavica, 5 (1930-34), págs. 
41-66. Véanse también K. Schier, «Die Erdschopfung aus dem Urme
er und die Kosmogonie der Volospa», en Marchen. Mythos. Díchtun¡. 
Festschrift Friedrich van der Leyen, Munich, 1963. págs. 303-334 (estu
dio comparati\70 con abundante documentación); B. Lincoln, «The 
Indo-European myth of creation», HR. 1 5  (1976), págs. I2I-I45· Véan
se también las bibliografías citadas en §§ 73. 75  y 76. 

Sobre la creación de la primera pareja humana, \léanse J. de 
Vries, A!tg-erm. Re!., 268 y sigs.; K. Helm. «Weltwerden und Weltver
gehen in altgermanischer Sage, Dichtung u. Religiom, Hessische B!at-
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ter für Vo!kskunde, 38 (1940), págs. 1-35. con abundante bibliografía; 
O. Hofler, «Abstammungstraditionen», en ReaHexikon der g-ermanís
chen A!tertumskunde I, págs. 18-29. Sobre la antropogonía a partir de 
árboles, \7éase G. Bonfante, «Microcosmo e macrocosmo nel mito in
doeuropeo», Die Sprache, 5 (19 59), págs. 1-8. 

174. Las principales fuentes sobre la guerra de los Ases y los Va
nes son: Vo!uspá, 21-24; Ska!dskaparmal. cap. IV; Yng-fíng-asag-a I, 2,4-
5: Saxo Grammaticus, Gesta Danorum I, 7· Han sido traducidas y co
mentadas por G. Dumézil. Tarpeia, 1947, págs. 253-269; Les dieux des 
g-ermaíns, págs. 10-14- La interpretación de esta guerra como «histo
ricizacióm de un poema mitológico indoeuropeo se debe a G. Du
mézil. Tarpeia, págs. 247-291; Loki, 1948, págs. 97-106; L 'héritag-e in
do-européen a Rome, 1949. págs. 1 25-142; Les dieux des Germains, 
págs. 3-37. La interpretación ha sido aceptada por J. de Vries, A!t
g-erm. Re!. II, págs. 208-214, y W. Betz, «Die altgerm. Re!.», col. 2475. 

Sobre Odín-Wotán, \léanse los estudios de J. de Vries, op. cit. II. 
págs. 27-106; W. Betz. op. cit., cols. 2485-2495 (ambas obras incluyen 
excelentes bibliografías), y G. Dumézil. Les dieux des Germains, págs. 
40-64. Véanse también G. Dumézil. Les dieux souverains des Indo-Eu
ropéens, págs. 189-199; E. O. G. Tur\7ille-Petre, op. cit., págs. 3 5-74; R. 
L. M. Derolez, op. cit. , págs. 70-91 ;  E. Da\7idson, op. cit., págs. 48-72, 
140-1 57. R. L. Auld, «The psychological and mythic unity of the God, 
Odhinn», Numen, 33 (1976), págs. 144-160, ha propuesto una inter
pretación psicológica. J. de Vries, Contributions to the Study of Odhín. 
especia!!y in his Re!ation to Ag-ricultura[ Practices in Modem Popular 
Lore, HelsinRi, 1931, ha demostrado el peligro que supone explicar la 
religión de los antiguos germanos a la luz del folclore; \7éase espe
cialmente, ibíd., págs. 62-63. 

Los romanos homologaron a Odín-Wotán con Mercurio, 
mientras que los germanos tradujeron dies Mercuríí por «día de 
Wotán» .  No están claras las razones de esta homologación. Se ha 
mencionado el hecho de que Odín era, al igual que Mercurio, el 
protector de los comerciantes. Por otra parte, Mercurio era el dios 
psicopompo por excelencia, y Odín terminó por asimilar las fun-
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ciones de un dios de los muertos. Pero lo que más aproxima a am
bas di-vinidades son sus facultades ((espirituales», y en especial su 
dominio de los poderes mágicos y sus relaciones con las técnicas 
ocultas (véase § 9Ú Sobre Odín suspendido del árbol cósmico, vé
anse A G. Hamel. ((Odhinn hanging on the tree>>, Acta Phílo!ogica 
Scandinavica, 7 ( r93Ú págs. 260-288;  K. Reichardt, ((Odin am Gal
gen» , en Wachter und Hüter. Festschrift Jür Hermann J Weigand, 
19 57. págs. 1 5-28. El autosacrificio de Odín y la adquisición de la 
sabiduría oculta son temas analizados por J. Fled>, ((Odhinn's self
sacrifice-A new interpretation I: The ritual inversion», Scandinavzan 
Studies, 43 ( 1971) ,  págs. r r9-142; II : ((The ritual landscape», ibíd. 43 
(r971) ,  págs. 3 8 5-413. 

Sobre el culto de Odín-Wotán, véanse J. de Vries, A!tgerm. Re!. 
II, págs. 48 y sigs.; E. O. G. Turville-Petre, op. cit., págs. 64 y sigs., 70 
y sigs. Sobre los sacrificios humanos en honor de Odín, véase ibíd, 
págs. 48 y sigs.; véase también J. L. Sauvé, ((The divine victim: As
pects of human sacrifice in Viking Scandinavia and Vedic India», en 
Myth and Law among the Indo-Europeans, Berkeley, 1970, págs. 173-
191 .  

Sobre el  chamanismo entre los antiguos germanos, véase M. 
Eliade, Le Chamanisme, 2.8 ed., págs. 299-305. Véanse también P. 
Buchholz. Schamanische Zuge in der a!tis!andischen Ueber!ieferung. 
Saarbrücken, 1968; A Closs, ((Der Schamanismus bei den Indoeuro
paern», en Gedenschrift für Wílhe!m Bmbdenstein, Innsbruck, 1968, 
págs. 289-302, especialmente 298 y sigs.; K. HaucR. Go!dbmkteaten 
aus Sievem, Munich, 1970, págs. 444 y sigs. Contra las interpretacio
nes «ehamanistas» de Odín, véase J. FlecR. ((The Rnowledge-criterion 
in the Grimmismál: The case against "Shamanism"», Arkiv for nordisk 
Fi!o!ogi, 86  (1971), págs. 49-6r. 

Las fuentes sobre Sleipnir, el caballo de ocho patas, y los dos 
cuervos han sido analizadas por J. de Vries, op. cit. II. págs. 63 y sigs.; 
E. O. G. Turville-Petre, op. cit., págs. 57 y sigs. Véase también E. Da
vidson, Gods and Myths. págs. 14 5 y sigs. 

Sobre el seidhr. véanse M. Eliade, Le Chamanzsme, 2.8 ed., págs. 
303 y sigs.; P. Buchholz. Schamanistische Züge. págs. 43 y sigs. 
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Sobre las restantes versiones del mito de Kvasir, véanse R. L. M. De
roJez, op. cit., págs. 87 y sigs.; E. O. G. Turville-Petre, op. cit .. págs. 45 y sigs. 

Sobre Yggdrasill, el árbol cósmico y el simbolismo del centro del 
mundo, véanse J. de Vries, A!tgerm. Re!. II. pág. 380; M. Eliade, Le 
Chamanisme, págs. 2 r r-225. Véase también E. O. G. Turville-Petre, 
o p. cit., pág. 2 79· 

Al igual que las Hilanderas (k!othes) o las moimi (véase § 87), las 
Nomes ((hilan» la suerte de los hombres; véase M. Eliade, Tratado de 
historia de !as religiones I . Madrid, Cristiandad, 1974, págs. 58  y sig. 
Los nombres que designan el destino (viejo escandinavo urdh, an
glosajón wyrd, alemán wurc{) se emparentan con el latín vertere, ((gi
rar». Sobre el destino, la diosa del destino y las Nomes, véase J. de 
Vries, A!tgerm. Rel I. págs. 267 y sigs. 

175.  Sobre la wut, «furor», y sus análogos indoeuropeos -laferg 
céltica, la menis de los héroes homéricos-, véase G. Dumézil. Ha
mee et !es Curiaces, París, 1942, págs. 16  y sigs. Sobre las iniciaciones 
de los jóvenes guerreros en las sociedades indoeuropeas, véase G. 
Dumézil. ibíd., págs. 34 y sigs.; véase M. Eliade, Naissances mystiques. 
Essai sur que!ques types d'initiation, París, 1959 .  págs. 174 y sigs. So
bre los berserkir, véanse las bibliografías recopiladas en ibíd., págs. 
174-182,  nn. 1-n; K. von See, ((BerserRer»,  Zeitschrift für deutsche 
Wortforschung. 2 ( 1961) ,  págs. 1 29-1 3 5; A M. Arent, ((The heroic pat
tem: Old Germanic helmets» ,  en E. C. Polomé (comp.), From O!d 
Norse Litemture and Mytho!ogy: A Symposium, Austin, Tex. 1969.  
págs. 130-199; M. Eliade, ((Les Daces et  les loups», en De Za!moxis a 
Gengis Khan, 1970, págs. 13-30; M. R. Gerstein, ((Germanic Warg: 
The outlaw as Werwolf», en Myth in Indo-European Antiquity. págs. 
131-1 56. 

Sobre la licantropía ritual. véase M. Eliade, De Za!moxis a Gengis 
Khan, págs. 26 y sigs. 

Sobre las analogías entre los berserkir y los jóvenes hamatsa 
-miembros de la sociedad de caníbales entre los kwakiutl- véan
se G. Dumézil. Homce et les Curiaces, págs. 42 y sigs.; De Za!moxis a 
Gengis Khan, págs. 26 y sigs. 

http://mystiqu.es
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Sobre las vall<>irias y el Valhaiia, véase documentación y biblio
�rafía en J. de Vries, Altferm. Rel II. pá�s. 58 y si�s.; véase también H. 
R. E. Davidson, Gods and Myt:hs, pá�s. 61 y si�s. 

176. Sobre Tyr (*Tiwaz, Ziu), véase J. de Vries, Altferm. Rel II, 
pá�s. 13 y si�s. Los �ermanistas suelen insistir en la función de Tyr co
mo dios de la �uerra; véanse R. L. M. Derolez, op. cit., pá�s. 107 y 
si�s.; H. R. E. Davidson, op. cit. , pá�s. 57 y si�s. Sobre el aspecto judi
cial de Tyr y sus relaciones con las asambleas pacíficas (thinf) de los 
�ermanos, véanse J. de Vries, op. cit. II, pá�s. 13 y si�s.; G. Dumézil, Les 
dieux des Germains, pá�s. 68 y si�s.; íd., Les dieux souverains, pá�s. 
196 y si�s. 

En el capítulo IX de la Germanía escribe Tácito que los princi
pales dioses de los �ermanos son Mercurio, Marte y Hércules, es de
cir, Wotán-Odín, Tyr (Tiwaz) y Thorr (Donar). En el capítulo XXXIX, 
al presentar a los semnones, tribu principal del pueblo de los suevos, 
el historiador romano narra que, en una época indeterminada, los 
dele�ados de la población sueva se reunieron en un bosque sa�rado; 
allí inmolaron víctimas humanas a un dios que Tácito desi�na como 
refnator omnium deus. Desde hace un si�lo vienen intentando los in
vesti�adores probar que ese dios supremo era Tyr o Wotán; véase la 
historia de la controversia en R. Pettazzoni, «Re�nator omnium 
deus», en Essays on the History of Relifion, Leiden, 19 54. pá�s. 1 36-
1 50; el texto italiano apareció en SMSR, 19-20 (1943-1946), pá�s. 142-
1 56, especialmente 137 y si�s.; confróntese H. Hommel, «Die Haupt
�ottheiten der Germanen bei Tacitus», ARW, 37 Ü941), pá�s. 144-173; 
J. de Vries, Altferm. Relif. II, pá�s. 32  y si�s.; M. Eliade, Imafes et Sym
bo!es, 1952, pá�s. 136 y si�s. Pettazzoni rechaza las dos interpretacio
nes (Tyr o Wotán); para el investi�ador italiano se trata de un numen 
impersonal del bosque sa�rado (op. cit., pá�. 145). Hay que tener en 
cuenta, sin embar�o. el hecho de que los suevos constituían la tribu 
más importante de los herminones, epónimo derivado de Irmin-Her
min; véase A Closs, «Die Reli�ion des Semnonestammes», pá�s. 653 
Y si�s. Por otra parte, Rodolfo de Fulda, autor de la Translatio S Ale
xandri, texto redactado entre los años 863-865, escribe que los sajo-
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nes veneraban una �ran columna de madera a la  que daban en su 
len�ua el nombre de Irminsul. y en latín el de universalis columna, 
pues sostenía el mundo entero. Véanse otras referencias a Irmin e Ir
minsul en R. Meissmer, «lrminsul bei Widut>ind von Corvey>>, Bonner 
Jahrbucher, 139 (1934), pá�s. 34-335 :  H. Lowe, «Die Irminsul und die 
Reli�ion der Sachsem, Deutsches Archiv für Geschichte des Mittelalters, 
5 Ü942), pá�s. 1-22. Irmin era, por tanto, un dios celeste; en efecto, 
numerosas poblaciones arcaicas representan a su dios celeste y su
premo en una columna que, simbólicamente, sostiene el cielo. Si
�uiendo a otros autores, H. Lowe identifica a Irmin con el refnator 
omnium deus (op. cit. , pá�. 15) .  En consecuencia, los �ermanos ado
raban a un dios celeste y supremo llamado Irmin o Tiwaz-Zh..l (véase 
H. Hommel. op. cit., pá�. 1 51) ,  dios que más tarde fue suplantado por 
Wotán-Odín. Véase el excelente análisis de W. Müiier, Die lupiterfi
fantenséiulen und ihre Verwandtes, Meisenheim am Glan, 1975, pá�s. 
88 y si�s. 

Sobre Thorr, véanse J. de Vries, Altferm. Relif. II, pá�s. 107 y 
si�s.; G. Dumézil, Les dieux des Germains, pá�s. 67 y si�s., íd., L 'idéo
lofie tripartie des Indo-Européens, pá�s. 54 y si�s.; íd . . Aspects de fa 
fonction fUerriere chez les Indo-Européens, 1956, pá�s. 69 y si�s.; E. O. 
G. Turviiie-Petre, op. cit . pá�s. 75 y si�s.; F. R. Schroder, «Thór, Indra, 
Herat>les», Zeitschrift f deutsche Philolofie, 76 (19 57), pá�s. r y si�s. 
Véase también H. R. E. Davidson, uThor's Hammer», Folklore, 74 
Ü963) .  

La biblio�rafía. sobre Baldr es extensísima; véanse J. de Vries, op. 
cit. II. pá�s. 2 14-238; W. Betz, «Die alt�erm. Reli�iom, cols. 2502-2508; 
G. Dumézil. Les dieux des Germains, pá�s. 93 y si�s.; O. Hofler, «Bal
ders Bestattun� und die nordische Felszeichnun�em, Anzeifer der 
Oesterreichischen Akademie der Wissenschaften. Phil-hist. Klasse, 88 
(1951 ) ,  pá�s. 343-372; E.  O. G. Turvi!Ie-Petre, op. cit. , pá�s. 196 y si�s. 
La interpretación de Baldr como �enio de la fecundidad a�raria, pro
puesta por Mannhardt y Frazer, ha sido aceptada por F. R. Schroder, 
«Balder und der zweite Mersebur�er Spruch», Germanisch-Romanis
che Monatschrift, 34 Ü953) ,  pá�s. 166-183; esta teoría ha sido criticada 
por J. de Vries, «Der Mythos von Balders Tod», Archiv for Nordisk Fi-
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lologi, 70 (1955) ,  páSJs. 41-60 (pero la interpretación de J. de Vries -
la muerte de Baldr como mito correspondiente a un rito de inicia
ción de los jóvenes SJuerreros- no ha sido aceptada por G. Dumézil; 
véase Les dieux des Germains, páSJ. 104). Se hallará un análisis ex
haustivo del tema del mistilteinn en J. Z. Smith, «When the bouSJh 
breaRs», HR. 12 (1973), páSJs. 342-372, especialmente 350-370. A par
tir de S. BuSJSJe, numerosos investiSJadores han comparado a Baldr 
con Cristo; véanse R. L. M. Derolez, op. cit., 126 y siSJs.; E. O. G. Tur
ville-Petre, op. cit . II9 y siSJs. Para G. Dumézil. Baldr revela la función 
de Tyr («este Mitra escandinavo deSJeneradm); véase Les dieux des 
Germains, páSJ. 93· 

Sobre otro dios de la clase de los Ases, Heimdallr, tenemos sólo 
documentación fraSJmentaria. Es SJuardián de los dioses y está dota
do de clarividencia; nació de nueve madres. Existe hostilidad entre 
Heimdallr y LoRi, y cuando lleSJue el fin del mundo se matarán uno 
a otro. Las fuentes sobre Heimdallr han sido analizadas por B. Pe
rinSJ. Heimdall. 1941; véanse J. de Vries, Altgerm. Relig. II. páSJs. 238 y 
siSJs.; íd., «Heimdallr, dieu éniSJmatique>>, Études Germaniques, ro 
Ü955), páSJs. 257-268. Se consultará el libro de A Ohlmarl<s, Heimda[[ 
und das Horn, Upsala, 1937. por su excelente documentación; su ex
plicación naturalista (Heimdallr = el sol; el cuerpo = la luna) es in
SJenua. G. Dumézil interpreta a Heimdallr como un «dios de los co
mienzos», análoSJo a Vayu y Jano; véase «Remarques comparatives 
sur le dieu scandinave Heimdallr», Études Ce!tiques (1959) ,  páSJs. 263-
282. 

177. Sobre los dioses Vanes, véanse J. de Vries, op. cit. II . páSJs. 
163-208, 307-313; W. Betz, op. cit. , cols. 2 508-2520; G. Dumézil. Les 
dieux des Germains, páSJs. II7-127; E. O. G. Turville-Petre, op. cit., 
págs. 1 56-179. 325 (bibliografía). 

Sobre Nerthus-Njordhr, véanse H. Birl<han, Germanen und Ke!
ten, páSJs. 544 y sigs.; E. Polomé, «A propos de la déesse Nerthus», La
tomus, 13 (19 54), páSJs. 167 y siSJs.; G. Dumézil, La saga de Hadingus. 
du m;ytfze au roman, 1 9 53, nueva edición aumentada: Du mythe au 
roman, 1970, donde el autor demuestra que HadinSJus es un plaSJio 
épico de Njordhr y sus mitos, véase también «Njordhr, Nerthus et le 
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foll<lore scandinave des SJénies de la mer», RHR, 147 Ü955) ,  págs. 2!0-
226, estudio recogido en Du m;ytfze au roman, páSJs. 1 8 5-196. 

Sobre Freyr y Frigg, véase la biblioSJrafía relativa a los dioses Va
nes y los estudios de J. de Vries, op. cit. II, págs. 302 y sigs.; R. L. M. 
Derolez, op. cit., páSJs. 139 y siSJs.; H. R. E. Davidson, op. cit., páSJs. 92-
127. 

Hay una extensa bibliografía sobre Lol<i. Las teorías formuladas 
hasta 1931  fueron revisadas por J. de Vries, The Prob!em of Loki, Hel
sinRi, 1933.  páSJs. ro-22; véase también, íd., A!tgerm. Re!ig. U, páSJs. 255  
y sigs. J .  de Vries compara a Lol<i con e l  «artero» (trikster), fiSJura ca
racterística de la mitología norteamericana. F. Strom, Loki. Ein myt
ho!ogischer Prob!em, Goteborg, 1956, ve en este dios una hipóstasis de 
Odín, su «hermano de leche». Utilizando los documentos folclóricos 
escandinavos, A. B. Rooth, Loki in Scandinavian Mytho!ogy, Lund, 
1961, concluye que la fiSJura original de LoRi era la araña Uocke, en 
sueco dialectal) .  Véanse también J. de Vries, «Lol<i... und Rein Ende, 
en Festschrift für F. R. Schroder», HeidelberSJ. 1959 ,  páSJs. 1 y sigs.; A 
Closs, «Lol<i und die germanische FrommiSJReit», Kairos, ( 1960), págs. 
89-roo. G. Dumézil ha dedicado a este problema una obra impor
tante Loki, 1948, de la que apareció una seSJunda edición en alemán 
considerablemente aumentada en el año 1959 .  Véase también Les 
dieux des Germains, páSJs. 94 y siSJs. Dumézil ha puesto de relieve un 
paralelo caucasiano del drama que opone a Lol<i y Baldr: el malva
do Syrdon logra hacer que el bello héroe Sozryl<o reciba la muerte 
con ayuda de una estratagema al parecer inofensiva; véase Loki, 
págs. 169 y siSJs. 

Sobre el mito escatolóSJico escandinavo, el investiSJador danés 
A OlriR publicó una obra valiosa por su rica documentación, Rag
nar6k: Die Sagen vom We!tuntergang, Berlín, 1922.  Según OlriR, la 
concepción del ragnar6k estaría influida por ciertos mitos cauca
sianos y por las escatologías persa y cristiana. R. Reitzenstein atri
buía un papel importante a las influencias maniqueas, véanse 
<<Weltuntergangsvorstellungen», Kyrkohistorisk Arsskrift, 24 (1924), 
págs. 1 29-212;  íd., <<Die nordischen, persischen und christlichen 
Vorstellungen vom WeltunterSJan», en Vortréíge der Bib!iothek War-
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burg I923/24, Leipzig-Berlín, 1926, págs. 149-169. Pero G. Dumézil 
ha demostrado que se trata del mito escatológico indoeuropeo 
atestiguado en la India (el Mahabharata), en Irán y en la tradición 
escandinava; véase Les dieux des Germains, págs. 212 y sigs. Véase 
también S. Wi:Rander, «Germanische und indo-iranische Eschatolo
gie», Kairos ( r96o), págs. 83-88.  Sobre el ragnarok, véase también J. 
de Vries A!tgermanische Relig. II .  págs. 397 y sigs.; J. S. Martin, Rag
narok, Assen, 1972. 

Las ideas sobre la existencia más allá de la muerte y la mitolo
gía de la muerte han sido analizadas por G. Nec:Rei. Walhall Studien 
über germanischen Jenseitsglauben, Dortmund, 1931 ;  H. R. E. David
son, The Road to He![. Cambridge, 1943. y R. T. Christiansen, !he De
ad and the Living, 1946. 

Pueden verse observaciones pertinentes sobre la iniciación gue
rrera, el destino de los héroes y la simbiosis paganismo-cristianismo 
en el estudio de H. M. Arent, «The heroic pattern: Old Germanic hel
mets, Beowulf and Grettis saga>>, en E. C. Polomé (comp.), From Old 
Norse Literature and M;ythology: A Symposium, Austin, Tex., 1969.  
págs. 130-199. 

Sobre la cruz de Gosforth, véase K. Berg, «The Gosforth Cross», 
fournal of the Warburg and Courtauld Institutes, 21 (19 51) , págs. 27 y 
sigs. (excelentes reproducciones fotográficas). 

Sobre la monarquía sagrada, O. Hofler publicó una obra suges
tiva y minuciosamente documentada, Germanische Sakralkonigtum 
I: Der Runenstein van Rok und die germanische Individualweihe, Tu
binga, 1953 ;  véase también íd., el artículo publicado en Jhe Sacra! 
Kingship. Leiden, 1959. págs. 664 y sigs. Véase la comunicación de J. 
de Vries en Germanisch-Romanische Monatschrift, 34 (1953), págs. 183 
y sigs., así como sus observaciones en Critique, 83 (19 54), págs. 328 y 
sigs. La importancia de la inscripción rúnica del monumento de Ro:R 
radica en el hecho de que Varin, el dedicante, guardián de un san
tuario, «consagra» su hijo no a una divinidad, costumbre amplia
mente atestiguada en las tradiciones germánicas, sino a un rey, en 
este caso Teodorico, rey de los godos. Pero Varin erige el monu
mento en Suecia, mientras que Teodorico había reinado en Italia, 
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concretamente en Verona, varios siglos antes. A pesar de ello, como 
reza el texto de la inscripción, Teodorico «decide todavía la suerte de 
las batallas». Interviene en los combates completamente armado, 
con su escudo a la espalda y sobre su corceL Teodorico no era úni
camente un rey que había conocido, en vida y después de muerto, 
la gloria de la apoteosis, sino que se había convertido en un perso
naje mítico para todo el mundo germánico; bajo el nombre de Die
derich de Berna era aún popular en los siglos XIX y XX. Estos hechos 
eran bien conocidos, pero la inscripción de Ro:R prueba que no se 
trata de «literatura» ni de folclore, sino de una creencia religiosa vi
va; al erigir su monumento, Varin ejecuta un rito que implica la cre
encia en la sacralidad del rey. 

Sobre la monarquía germánica, véanse K. Hauc:R, «Herrschafts
zeichnen eines Wodanistischen Konigtums», Jahrbuch f frankische 
Landesforschung. 14 Ü954), págs. 9-66; J. de Vries, «Das Konigtum bei 
den Germanem, Saeculum, 7 (19 56), págs. 289-310. 

178. Sobre la protohistoria y la historia de los tracias, véase el es
tudio de J. Wiesner, Die Jhraker, Stuttgart. 1963. La obra de W. To
masche:R, «Die alten Thra:Ren, Sitzungsberichte Akad Wien, 130 
(r893), es todavía fundamentaL Se hallarán noticias dispersas, pero 
útiles. sobre ciertas ideas religiosas en trabajos recientes sobre la len
gua de los tracias y especialmente en los de D. Detchew, Die thrakis
chen Sprachreste, Viena, 1957; l. l. Russu, Limba Jraco-Dacilor, Buca
rest, 19632; C. Poghirc (comp.), Jhraco-dacica, Bucarest, 1971;  íd., 
Studii de tracologie, 1976. 

R. Pettazzoni ofrece una visión general en «La religione deii'anti
ca Tracia», Serta Kazaroviana, Boletín del Instituto Arqueológico Búl
garo, 16  ( 19 50), págs. 291-299. recogido y traducido al inglés en Es
says on the History of Religions, Leiden, 19 54. págs. 81-94- Véase 
también F. Jesi, «Su Macrobio Sat. l,r8: Uno schizzo deiia religione 
tracica antica», Studii Clasíce, n, Bucarest, 1969, págs. 178-186. 

Sobre el culto tracio de Ares. véase J. Wiesner, op. cit., págs. wr 
y sigs. y las nn. 36 y sigs. Sobre Bendis-Artemis, vease ibíd . .  págs. 
w6 y sigs. y las fuentes citadas en nn. 48 y sigs. 
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Sobre Zbelsurdos, véanse G. Seure, <<Les ima�es thraces de Zeus 
Keraunos: Zbelsurdos, Gebeleizis, Zalmoxis», REG. 26 Ü913) ,  pá�s. 
225-261; A. B. Coo.R, Zeus II. 1, Cambrid�e. 1925 ,  pá�s. 817-824-

Sobre el ((Dionism tracia, aún no ha sido superado el capítulo 
VIII de la obra de E. Rohde, Psyché, París, 1928, pá�s. 264-293. Véa
se también J. Wiesner, op. cit., pá�s. 102 y si�s. 

Bajo el nombre de Sabazio, el culto del ((Dioniso>> tracia se di
fundió hasta África (ya en el si�lo IV a.C.); véase C. Picard, «Sabazios, 
dieu thrace-phry�ien: expansion et aspects nouveaux de son culte», 
Revue Archéologique Ü961) ,  pá�s. 129-176; véanse también M. Ma
crea. ((Le culte de Sabazius en Dacie», Dacia. 3 (1959) ,  pá�s. 3 25-339; 
E. Lozovan, ((Dacia Sacra», HR. 7 ( 1968) ,  pá�s. 209-243. especial
mente 21 5-219. 

Sobre el culto sincretista de Sabazio (((la mano de Sabazio», la 
asimilación de Yahvé, etc.) , véase W. O. E. Oesterley. ((The cult of Sa
bazios», en S. H. Hoo.Re (comp.). The Labyrínth, Londres, 1925 .  pá�s. 
I I 5-J58. 

Sobre los ascetas y contemplativos traco-fri�ios, véase M. Eliade, 
De Zalmoxis ó. Gengis Khan, pá�s. 50 y si�s. 

Las representaciones del ((héroe jinete» en Bul�aria han sido in
ventariadas por G. I. Kazarow, Die Denkmae[er des thrakischen Reiter
gottes in Bulgarien, 2 vols., Budapest, 1938. Véanse también G. Kaza
row. ((Zum Kult des thra.Rischen Reiters in Bul�ariem, 
Wissenschaftliches Zeitschrift der Karl Marx Uníversitat, 3 (Leipzi�. 19 53-
1954), pá�s. 1 3 5-137; C. Picard, ((Nouvelles observations sur diverses re
présentations du Héros Cavalier des Bal.Rans». RHR. 1 50 (1956), pá�s. 
1-26; R. Pettazzoni, «The Reli�ion of ancient Thrace», pá�s. 84 y si�s. 

179. Los �eto-dacios descienden directamente de los tracias de la 
Edad del Bronce. Se extendían mucho más allá de las actuales fron
teras de Rumania. Las excavaciones recientes han exhumado em
plazamientos �eto-dacios por el este hasta el Dniéster, por el sur has
ta los Balcanes, por el norte y el oeste hasta Hun�ría, el sureste de 
Eslovaquia y Serbia. Durante el si�lo 1 a.C.. bajo el rey Boerebista, el 
Estado dacio alcanzó la cumbre de su poderío. Pero los romanos, 
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que hacia finales del si�lo m habían penetrado en la península de los 
Balcanes. alcanzaron el Danubio en época de Au�usto. El se�undo 
rey importante de los dacios, Decébalo, combatió con éxito a los ro
manos bajo Domiciano (89) ,  pero fue vencido por las le�iones de 
Trajano en dos �uerras san�rientas (101-102, 105-107) y se suicidó. La 
Dacia fue transformada entonces en provincia romana. De la abun
dante biblio�rafía sobre la protohistoria y la historia de Dacia seña
laremos: V. Parvan, Getica. Bucarest. 1926; íd., Dacia. An Outline of 
the Early Civilization of the Carpatho-Danubian Countries. Cambrid
�e. 1928 ;  H. Daicoviciu, Dacii, Bucarest, 1965 ;  íd. Dacia de la Buere
bista la cucerirea romar0.. Bucarest. 1972; R. Vulpe, A-?ezari getice fn 
Muntenia. Bucarest, 1966; I . H. Cri�an, Burebista -?i epoca sa. 1975.  So
bre la expansión de los tracias y los �eto-dacios, así como sobre sus 
relaciones con los escitas. véase M. Duse.R. ((Die Thra.Rer im Karpa
tenbec.Rem, Slovenska Archaeologia. 22 (1974), pá�s. 361-428 .  

Se�ún Estrabón (VII. 3 , 12), los dacios se llamaban en principio 
daoi. Una tradición conservada por Hesiquio nos dice que daos era 
el nombre fri�io del «<obo». Por consi�uiente, el nombre que anti
�uamente se daban a sí mismos los dacios era el de ((lobos» o ((los se
mejantes al lobo». El lobo era, por otra parte, el modelo ejemplar del 
�uerrero; la imitación del comportamiento del lobo y de su aspecto 
externo era un ras�o característico de las iniciaciones �uerreras y de 
las fraternidades secretas de �uerreros. Parece, por tanto. probable 
que el nombre étnico de los dacios derive. en última instancia, del 
epíteto ritual de una fraternidad �uerrera. Véase M. Eliade. ((Les Da
ces et les loups», en De Zalmoxis ó. Gengis Khan, pá�s. 1 3-30. 

Sobre las creencias reli�iosas de los �eto-dacios, véase I. I . Rus
su, ((Reli�ia Geto-Dacilor. Zei, credinte, practici reli�ioase», Anuaru[ 
lnstitutului de Studii Clasice, 5 (Cluj. 1947), pá�s. 61-137. así como la 
biblio�rafía citada en M. Eliade, De Zalmoxis ó. Gengis Khan. pá�. 3 2. 
n. r. 

Sobre Gebeleizis, véase M. Eliade, De Zalmoxis ó. Gengis Khan y 
biblio�rafías reco�idas en nn. 87-97. Véase también C. Po�hirc, Con
sidérations philologiques et linguistiques sur Gébéléizis, Serdicae, 197 4· 
pá�s. 3 57-360. El autor propone leer este teónimo como * Nebeleizis; 
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la primera parte del nombre se aproxima al �rie�o nephe[e, latín ne
bu[a, a�s. nifol, que si�nifica mube, cielo tormentoso», mientras que 
la se�unda parte si�nifica «dios>>; 'iléase ibíd., pá�. 359 ·  

Sobre Zalmoxis, 'iléase la biblio�rafía citada en nuestra obra, pá�. 
32. n. 1. Véase en ibíd., pá�s. 34 y si�s., el análisis del complejo míti
co-ritual que podemos entre'iler a tra'ilés del texto de Herodoto, IV, 
94-96. 

Sobre los extáticos, los taumatur�os y los «filósofos-chamanes» 
�rie�os, con los que numerosos in'ilesti�adores han comparado a Zal
moxis, 'iléase nuestra obra, pá�s. 42-52. 

Desde J. Grimm hasta Neckel y J. de Vries, al�unos �ermanistas 
han comparado el tema del ocultamiento de Zalmoxis con la muer
te de Freyr, dios de la fecundidad, pero la comparación no se impo
ne por sí misma; 'iléase M. Eiiade, De Zalmoxis á Gengis Khan, pá�s. 
54-55 ·  

Hipólito reco�e una leyenda se�ún la cual Zalmoxis habría di
fundido la doctrina de Pitá�oras entre los celtas (Phi!osophumena, II 
2 5) lo que 'iliene también a probar la importancia atribuida a la tra
dición que definía la reli�iosidad de Zalmoxis por la creencia en la 
inmortalidad del alma. H. Hubert había comparado el druidismo 
con las fraternidades tracias y �eto-dacias; 'iléase Les Celtes depuis té
poque de La lene, pá�. 283. Los paralelos �eto-dacios se refieren es
pecialmente a la importancia del sumo sacerdote, la creencia en la 
inmortalidad y la ciencia sa�rada de tipo iniciático de los druidas. 
Por otra parte, es preciso tener en cuenta ciertos influjos celtas, ya 
que este pueblo habitó durante al�ún tiempo en las re�iones occi
dentales de la Dacia; 'iléanse V. Paf'ilan, Getica, pá�s. 461 y si�s.; íd., 
Dacia, Civi!izatii!e antice din tarife carpato-danubiene, Bucarest, 
19674• pá�s. 103 y si�s., 183 y si�s.; H. Daico'iliciu, Dacii, pá�s. 61 y si�s. 

Sobre la Getica de Jordanes, 'iléase M. Eliade, De Zalmoxis á Gen
gis Khan, pá�s. 70 y si�s. y n. 127. Véase también N. Wa�ner, Getica. 
Untersucbungen zum Leben des Jordanes und zur jrühen Geschichte 
der Goten, Berlín, 1967. 

Sobre los cctemplos-obsef'ilatorios» de Sarmize�etuza y de Cost�
ti. 'iléanse C. D. Daico'iliciu, ceLe probleme de I'état et de la culture des 
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Daces a la lumiere des nou'ilelies recherches», en Nouvelles études 
d1zistoire présentées au Xe Congres des Sciences Historiques. Bucarest. 
1955. pá�s. 121-137, especialmente 126 y si�s.; H. Daico'iliciu, «<l I'em
pio-Calendario dacico di Sarmize�etuza», Dacia, 4 Ü96o), pá�s. 231-
254; íd., Dacii, pá�s. 194 y si�s .. 210 y si�s. 

Sobre la historia ulterior de Zalmoxis en la historio�rafía mitolo
�izante de la Edad Media (los �etas confundidos con los �odos. etc.), 
'iléase nuestra obra, pá�s. 75 y si�s. 

1 80. Los textos han sido publicados por O. Kern, Orphícorum 
Fragmenta, Berlín, 1922; traducciones parciales por W. K. C. Guthrie, 
Orpheus and the Greek Re!igion, Londres, 1935 .  19 52'. pá�s. 59 y si�s . .  
137 y si�s., y por G. Arri�hetti, Frammenti Orfici, Turín. 1959. Una 
buena edición de los himnos órficos es la de G. Quandt, Orphei 
Hymni, Berlín, 1941; traducción parcial, abundantemente comenta
da, por G. Fa��in, Inni Orfici, Florencia, 1949. Véase también G. Dot
tin, Les Argonautiques d'Orphée, París, 1930. 

El análisis crítico de las fuentes ha sido realizado, con perspecti
'ilas radicalmente distintas, por W. K. C. Guthrie, op. cit. , pá�s. 29 y 
si�s., y I. M. Linforth, Jhe A.rts of Orpheus, California Uni'il. Press. 1941. 
passim. R. Bohme, Orpbeus. der Séinger und seine Zeit, Berna y Mu
nich, 1970, ha replanteado un análisis minucioso de las más anti�uas 
noticias textuales. Véase también K. Zie�ler, «Orphische Dichtun�». 
en Pauly-Wissowa, XVIII Ü94Ú cols. 132I-1417. 

O. Kern, Orph. Fragmenta, pá�s. 345 y sigs., reco�e la bibliogra
fía completa hasta 1922;  ha sido puesta al día por M. P. Nilsson, 
ccEarly Orphism and kindred religious mo'ilements», en Opuscula Se
lecta II. Lund, 19 52. pá�s. 628-683. reedición aumentada de un ar
tículo publicado en HJR. 28 (1935), págs. 1 8 1-23 5; 'iléanse especial
mente pá�s. 628-630, n. 1. Sobre las investi�aciones recientes, 'iléase 
K. Prümm, ccDie Orphik im Spiegel der neueren Forschung», Zeit. f 
Katholísche Jheo[ogie, 78 ( 19 56) ,  pá�s. r-40. De la abundante bi
blio�rafía sobre Orfeo y el orfismo señalaremos: E. Mass, Orpheus: 
Untersuchungen zur griechischen, romischen. altchristlichen Jenseits
dichtung und Re!igion, Munich, 1 895; O. Kern, Orpheus: Eine Re[i-
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gionsgeschicht!iche Untersuchung, Berlín, 1920; A Boulanger, Orphée: 
Rapports de f'orphisme et du christianisme, París, 1925, especialmente 
págs. 17-67; V. Macchioro, Zagreus: Studi intomo af!'orfismo, Floren
cia, 1930: se consultará con precaución; F. Boyancé, Le cufte des Mu
ses, 1937. págs. 33-61; M. P. Nilsson, Eady Orphism; íd., Geschichte d 
Griech. Rel I. 19673, págs. 678-699; II, 1961'. págs. 246-431;  W. K. C. 
Guthrie, Orpheus and the Greek Re[igion; íd., Jhe Greeks and their 
Gods, págs. 307-332; I. Linforth, The Arts of Orpheus; E. R. Dodds, Jhe 
Greeks and the lrratíona[, Ber'Reley, 1951 ,  págs. 146 y sigs.; R. Pettaz
zoni, La refígion dans [a Grece antique, París, 1953 .  págs. 108-13 1; L. 
Moulinier, Orphée et torphisme á ['époque dassique, París, 19 5 5; D. 
Sabbatuci, Saggio su[ misticismo greco, Roma, 1965, págs. 69-126; W. 
Bur'Rert, «Ürpheus und die Vorso'Rrati'Ren, Antike und Abenfand, 14 
(1968) ,  págs. 93-114; íd., Griechísche Re[igíon der archaischen Epoche, 
Stuttgart, 1977. págs. 440-447. 

El origen tracio de Orfeo, afirmado ya por Estrabón y Plutarco, 
ha sido replanteado por E. Rohde, Psyché; por E. Mass, Orpheus, y 
por P. Perdrizet, Cuftes et mytlzes du Pangée, 1910. Sin embargo, A 
Boulanger ha observado atinadamente que «los rasgos más caracte
rísticos del orfismo: conciencia de pecado, necesidad de purificación 
y de redención, castigos infernales, jamás fueron revelados entre los 
tracios>>; véase Orphée, pág. 47. n. 1. Véase también R. Bohme, An
na[es Univ. Saraviensis, 6 (1956), págs. 3 y sigs. A J. van Winde'Ren su
giere que los «hiperbóreos» eran originalmente un grupo religioso de 
tendencias órficas antes de ser designados como un pueblo mítico; 
véase Rheínísche Museum, 100 Ü957), págs. 164-169. 

M. Detienne ha propuesto recientemente una nueva lectura del 
mito de la pérdida de Eurídice; véase «Ürphée au miel», Quademi 
Urbinati di Cultura Cfassica, 12  (1971), págs. 7-23, especialmente 17 y 
sigs. La muerte de Orfeo fue tema favorito de los pintores del siglo V; 
véanse W. K. C. Guthrie, Orpheus, 64-65. fig. 4. lámina IV; L. Mouli
nier, op. cit., pág. 14, n. 2, con una lista a partir del catálogo de J. Be
azley, Attic redfigures vase-paintings, Oxford, 1942. La cabeza de Or
feo en pintura vascular en W. K. C. Guthrie, o p. cit., págs. 3 5 y sigs., 
lámina 5. fig. 7,a. 
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181 .  Sobre el mito platónico del alma encerrada en el cuerpo 
(soma) como en una cárcel (sema) y sus relaciones con el orfismo vé
anse los análisis y los comentarios, desde perspectivas distintas, de W. 
K. C. Guthrie, Orpheus, págs. 214 y sigs.; íd., The Greeks and their 
Gods, págs. 3 I I  y sigs.; I. Linforth, op. cit. , págs. 147 y sigs.; P. Frutiger, 
Les mythes de P[aton, París, 1930, págs. 259 y sigs.; F. Cumont, Lux 
Perpetua, París, 1949. págs. 245 y sigs.; L. Moulinier, op. cit. , págs. 24 
y sigs. 

Sobre la «\7ida órfica», véanse W. K. C. Guthrie, op. cit., págs. 263-
266; E. R. Dodds, The Greek and the Irrational, págs. 149 y sigs. 

Sobre la mística órfica, véase D. Sabbatuci, Saggio su[ misticismo 
greco, págs. 41 y sigs. Sobre la significación de las prácticas vegetaria
nas de los órficos, véanse W. K. C. Guthrie, Orpheus, págs. 197 y sigs.; 
D. Sabbatuci, op. cit., págs. 69 y sigs.; M. Detienne, «La cuisine de Pyt
hagore», Archives de Socio[ogie des Refígions, 29 Ü970), págs. 141-62; 
íd., Les jardins d'.Adonis, París, 1972, págs. 85 y sigs. y passim. 

Los documentos referentes a las teogonías y cosmogonías órficas 
han sido traducidos y comentados por W. K. C. Guthrie, Orpheus, 
capítulo IV; Alderinc'R, Crisis and Cosmogony: Post-Mortem Existence 
in the E[eusinian and Orphic Mysteries, tesis inédita, Universidad de 
Chicago, 197 4, capítulo VI; véanse también R. Mondolfo. «<n torno al 
contenuto deii'antica teogonía orfica», Rivista di Fifo[ogia Cfassica, 59 
(1931) ,  págs. 433-461; F. Dümmler, «Zu orphische Kosmologie», Archiv 
f Gesch. d Phil , 7 Ü948). 

Sobre las analogías con las cosmogonías fenicia y egipcia, con
fróntese U. Bianchi, «Protogonos», SMSR Ü957), págs. 1 19 y sigs.; íd., 
en RHR ( 1961), págs. 26 y sigs.; S. Morenz, Aegypten u. die aftorphis
che Kosmogonie, 19 50. 

W. Staudacher, Die Trennung van Himme[ und Erde: Ein vorgrie
chischer Schopfungsmythus bei Hesiod und den Orphiker, Tubinga, 
1942, Darmstadt 19682, distingue dos cosmogonías órficas originales, 
la primera basada en el motivo de la Noche (Eudemo y Platón, Tí
meo, 40 e y 41 a) y la segunda en el tema del huevo primordial (Aris
tófanes, Aves, 650-713, Jerónimo y Helánico) ;  estas dos tradiciones se 
amalgamaron en la cosmogonía de las Rapsodias (págs. 8 5  y sigs.). El 
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papiro de DelVeni, descubierto en 1962, ha revelado una teoría in
dependiente, que exalta el poder cósmico y la soberanía absoluta de 
Zeus. El papiro de DelVeni ha sido publicado por S. C. Kapsomenos 
y traducido al alemán por W. Burl<>ert, «Orpheus und der Vorsol<>rati
Rer. Bemerl<>ungen zum DelVeni-Pa pyrus und zum pythagoreischen 
Zahlenlehre,,, Antike und Abendland, 13 ( r967), págs. 93-n4 (trad. 
págs. 94-96), y R. Merl<>eibach, «Der orphische Papyrus \i'On DelVenil,, 
Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik, 1 ( r967), especialmente 
págs. 23-30 (trad.). AlderincR, op. cit. , capítulo VI. ofrece una traduc
ción inglesa comentada. 

Sobre los mitos de los Titanes fulminados por Zeus, V'éase el pri
mer V'olumen, § 124- El nacimiento de los hombres a partir de las ce
nizas de los Titanes ha dado origen a incontables contro\i'ersias. M. P. 
Nilsson, Geschichte d griech. Rel l. págs. 686 y sigs., acepta la anti
güedad del mito; I. Linforth, Arts, pág. 331 ,  por el contrario, estima 
que no contamos con ningún elemento con\i'incente para establecer 
la edad de tal tradición. L. Moulinier, op. cit. , págs. 44 y sigs., llega en 
su hipercrítica a unos resultados abiertamente negatiV'os: «Fue Plu
tarco el primero ... en entender que el mito de los Titanes que devo
ran a Dioniso se refiere a nuestro propio nacimiento: los hombres 
que comen carne serán castigados como aquéllos lo fuerom; V'éase 
ibíd., pág. 59. refiriéndose a De esu camis, 996 e; O. Kern, n.o 2ro, 
pág. 231. Por el contrario, E. R. Dodds admitía que, teniendo en 
cuenta todas las referencias al mito, «encuentra difícil resistirse a la 
conclusión de que todo este relato ya era conocido de Platón y sus 
lectores,,; \léase op. cit., pág. 156; \léase también ibíd., págs. 176 y nn. 
132 y 135. Dodds atribuye una cierta importancia al testimonio de Je
nócrates. Para ei análisis de este pasaje, \léase P. Boyancé, «Xénocra
te et les orphiques,, Rev. Études Anciennes, 50 ( 1948), págs. 218-225. J. 
C. G. Strachan, «Who did forbid suicide at Phaedo 62 b?,,, Classical 
Quarterly. 20 (1970) págs. 216-220, hace deri\i'ar el fragmento de Je
nócrates de una fuente órfica. Por otra parte, Olimpiodoro certifica 
que la obra de Platón «está llena de ecos de los escritos de Orfeo,; 
V'éase In Phaed, 70 e; O. Kern, Or. fr. ,  pág. 224. Véase también H. Je
anmaire, Dionysos, págs. 39 1  y sigs. U. Bianchi mterpreta el mito de 
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Zagreo y el pasaje de Leyes, 701 c-d sobre la «V'ieja naturaleza de los 
TitaneS!, como un «pecado antecedente» cometido por unos seres so
brehumanos, anterior a la existencia humana; V'éase «Péché origine! 
et péché antécédenh, RHR. 170 (1966), págs. n8 y sigs. 

r 82. Sobre los infiernos órficos, \léanse O. Kern, s. \7. «Mysteriem, 
en R. E .. coi. 1 287; F. Cumont, Lux perpetua, París, 1949. págs. 245 y 
sigs.; M. Treu, «Die neue "orphische" Unterweltbeschreibung u. Ver
gih, Hermes, 82 Ü954), págs. 24-51 . Sobre la escatología órfica, \léan
se W. K. C. Guthrie, op. cit. , págs. 164 y sigs., 183 y sigs.; R. Turcan, 
«L'ame-oiseau et I'eschatologie orphique,,, RHR. 1 5 5  (1959) ,  págs. 33-
40; W. Burl<>ert, Lore and Science in Ancient Pythagoreanism, Cam
bridge, Mass., 1972, págs. 12 5  y sigs. (edición original: Weisheit und 
Wissenschaft, Nuremberg, 196Ú 

Sobre la teoría platónica de la reencarnación, \léanse R. S.  Bluá, 
«The Phaedrus and Reincarnatiom, American Jouma[ of Philology. 79 
(r958) ,  págs. 1 56-164; íd., «Plato, Pindar and Metempsychosis,,, en 
ibíd., págs. 405-414-

El origen órfico de las láminas haiiadas en Italia y en Creta, ge
neralmente admitido hasta aproximadamente el año 1930. ha sido 
puesto en duda por U. \i'on Wilamowitz. Glaube der Hellenen II , 
págs. 202 y sigs.; A Boulanger, «Le salut seion I'Orphisme,,, en Mé
morial Lagrange. París, 1940, pág. 71; íd., Orphée et l 'Orphisme, pág. 
23; C. Picard, «Remarques sur I'Apologue dit de Prodicos,,, Revue Ar
chéologique, 42 (1953) ,  pág. 23; G. Zuntz. Persephone. Ihree Essays on 
Religion and Jhought in Magna Graecia, Oxford, 1971. págs. 3 18  y 
sigs., junto con la crítica de R. Turcan, RHR ( 1973) ,  pág. 1 84. Ac
tualmente hay acuerdo en cuanto a designar estas láminas como 
«órfico-pitagórica9; \léanse, entre otros, K. Ziegler, «Orphische Dich
tung,,, en RE. 18 ,2, cols. 1 386-1388; W. K. C. Guthrie, Orpheus, págs. 
171-182;  F. Cumont, Lux perpetua, págs. 248, 406; W. Burl<>ert, Lore 
and Science in Ancient Pythagoreanism, pág. n3 ,  n. 21 ,  con biblio
grafía. 

Los textos han sido editados por Diels-Kranz. Die Fragmente der 
Vorsokratiker, I B. 17-21, y por O. Kern, Orph. frg., 32. Traducciones 
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in�Iesas de G. Murray, «Criticai Appendix on the Orphic Tablets», en 
J. Harrison, Profegomena to the Study of Gree.k Re!igion. pá�s. 664-
666, y W. K. C. Guthrie, Orpheus, pá�s. 172 y si�s. La mejor edición 
de las láminas de oro, que considera de ori�en pita�órico. y el análi
sis más ri�uroso del texto se deben a G. Zuntz. Persephone, Jhree Es
says on Refigíon and Jhougt in Magna Gmecía, pá�s. 275-393. 

Sobre la «sed del muerto)), véanse A Parrot, Le rrRefrigerium'' 
dans tau-de[a, París, 1937; M. Eliade, «Locum refri�erii. . . )) , Zafmoxis, r 
(1938) ,  pá�s. 203-208; T. Gaster, Jhespis, 1961, pá�s. 204 y si�s.; G. 
Zuntz, Persephone, pá�s. 370 y si�s. 

Sobre el «olvido)) y la ccmemoria» en la Grecia anti�ua, confrón
tese M. Eliade. Aspects du mythe. pá�s. 14 7 y si�s .. utilizando además 
el artículo de J.-P. Vernant, «Aspects mythiques de la mémoire en 
Grece)), louma[ de Psychofogie (1959) ,  pá�s. 1-29; véase M. Detienne. 
Les maftres de vérité dans fa Gréce ancíenne. París, 1967. pá�s. 9-27 y 
125 y si�s .. con abundante biblio�rafía. 

ccVa�abundo exiliado de la morada divina», así se presentaba 
Empédodes. que además afirmaba haber sido ccen otro tiempo un 
muchacho y una muchacha. un arbusto y un pájaro, un pez mudo 
en el man (Purificaciones. fr. 1J7) .  Hablando de Pitá�oras. Empédo
des lo describía como cchombre de una ciencia extraordinaria)) , pues 
cccuando se entre�aba a ello con toda la ener�ía de su espíritu, era 
capaz de ver fácilmente lo que había sido en diez. veinte existencias 
humanas» (ibíd .. fra�. 1 29) ;  véase el comentario de E. Bi�none, Em
pedode, Turín. 1926, pá�s. 483 y si�s. Los yo�uis y los rishis indios re
cuerdan cierto número de sus existencias anteriores, pero Buda fue 
el único capaz de recordarlas todas. Es una manera de decir que Bu
da es el único omnisciente; véase M. Eliade. Le Yoga. pá�s. 186 y si�s. 
Hemos de añadir que los chamanes pretenden recordar sus existen
cias anteriores, lo que indica el arcaísmo de esta práctica; véase 
M. Eliade. Mythes. reves et mystéres. pá�. 21 .  

Herodoto, IV. 14, narra lo más importante de la leyenda de Aris
teas de Proconeso. Dejado por muerto en su ciudad. fue encontrado 
en el camino de Cízico. Pasados siete años. habría reaparecido en 
Proconeso. llevando consi�o un poema épico en el que narraba sus 
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aventuras; «poseído por Febo)), habría lle�ado hasta los issedones. 
donde recibió noticias sobre los vecinos de éstos, los arimaspos 
(«hombres de un solo ojo¡¡ )  y los hiperbóreos. Desapareció por se
�unda vez. pero añade Herodoto que, pasados doscientos cuarenta 
años, se manifestó en Metaponto, en la Italia meridional. y ordenó a 
los habitantes que eri�ieran un altar a Apolo y cclevantar junto a este 
altar una estatua con el nombre de Aristeas de Proconeso. )) Les dijo 
que ya había acompañado a Apolo bajo la fi�ura de un cuervo. una 
vez que el dios visitó Metaponto. ccDicho esto. desapareció.)) Fijémo
nos en al�unos ras�os netamente chamánicos: el éxtasis susceptible 
de ser confundido con la muerte, la bilocación, la aparición en fi�u
ra de cuervo. Sobre Aristeas. véanse las biblio�rafías re�istradas en 
M. Eliade. De Zafmoxis á Gengis Khan. París, 1970. pá�. 45· n. 44· Y 
W. Burl<ert, Lore and Scíence, pá�s. 147-149. J. D. P. Bolton, Aristeas of 
Proconnesus. Oxford. 1962. presenta una interpretación cchistoricista» 
de la leyenda. Otro personaje Ie�endario, Hermótimo de Clazome
nes, tenía el poder de abandonar su cuerpo durante muchos años. 
Mientras duraba este prolon�ado éxtasis, viajaba lejos y. a su re�re
so. anunciaba el porvenir. Pero un día, mientras yacía inanimado, 
sus enemi�os quemaron su cuerpo y su alma ya no retornó jamás; 
véase M. Eliade. De Zafmoxis á Gengis Khan. pá�. 45· n. 45· 

Es posible identificar ciertos ras�os Khamánicos» en las leyen
das de Epiménides de Creta, de Formión y de Leónimo; véanse M. 
Eliade, ibíd .. pá�. 46; W. Burl<ert. op. cit . .  pá�. 1 5 2. Al�unos investi
�adores han añadido los nombres de Parménides y Empédodes. 
Ya H. Diels comparó el viaje místico que narra Parménides en su 
poema con los viajes extáticos de los chamanes siberianos; sobre el 
mismo tema volvieron, con ar�umentos diversos. Meuli. Morrison, 
Burl<ert y Guthrie; confróntese M. Eliade. De Zafmoxis á Gengis 
Khan, pá�. 46 y nn. 48-50. En cuanto a Empédodes. Dodds escri
be que sus fragmentos representan cda única fuente de primera ma
no a partir de la cual podemos formarnos una idea sobre a qué se 
parecía realmente un chamán griego)) ;  véase Jhe Gree.ks and the 
Irmtionaf. pág. 145. Esta interpretación ha sido rechazada por C. H. 
Kahn: «El alma de Empédodes no abandona su cuerpo como la 
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de Hermótimo o la de Epiménides. No cabal�a sobre una flecha 
como Abaris ni se aparece bajo la forma de un cuervo como Aris
teas. Nunca es visto en dos lu�ares distintos a la vez ni desciende a 
los infiernos como Orfeo y Pitá�oraS>l; véase «Reli�ion and natural 
philosophy in Empedocles, doctrine of the souh, Archiv f Ges
chichte d Philosophie, 42 Ü962),  pá�s. 3-35 .  especialmente 30 y si�s. 
Sin embar�o. Empédocles se hizo famoso por ciertos poderes má
�icos: es capaz de dominar las tormentas y atraer la lluvia (fra�. 1n ;  
véanse otras referencias en W. Burl<ert, op. cit., pá�s. 1 53-1 54). Esta 
práctica es característica de los chamanes turcos, mon�oles e is
landeses; véanse J. A. Boyle, «Turl<ish and Mon�ol shamanism in 
the Middle A�es», Foll<lore, 83 (1972) ,  pá�s. 177-193.  especialmente 
r84 y si�s.; S. Einarsson, «Harp Son�. Heroic Poetry . . .  », Budklavlen, 
42 (Abo, 1965) ,  pá�s. 13-28, especialmente 2 5-26. Hemos de añadir 
que se trata de una práctica que desborda la esfera del chamanis
mo stricto sensu. 

Sobre el «ehamanismo» pita�órico, véanse W. Burl<ert, op. cit., 
pá�s. 120 y si�s., con abundante biblio�rafía; J. A. Philip, P;¡thagoras 
and the eady P;¡thagoreanism, Toronto, 1966, pá�s. 1 59  y si�s.; M. De
tienne, La notion de daimon dans le pythagorisme anden, París, 1963 .  
pá�s. 6o y si�s. 

Sobre las diferencias entre las dos cate�orías de pita�óricos -los 
acusmatici (considerados «inferiores») y los mathematici (represen
tantes de la ciencia esotérica del Maestro)- véase W. Burl<ert, op. 
cit., pá�s. 166 y si�s., 192 y si�s. Véase también M. Detienne, «Des con
fréries de �uerriers a la société pytha�oricienne>>, RHR, 1 63 (r963) .  
pá�S. 127-13!. 

La existencia de una «secta» o de conventículos órficos, acepta
da por Guthrie, Orpheus, pá�s. 203 y si�s., y Cumont, Lux perpetua, 
pá�s. 240. 244. 405-406, ha sido puesta en duda, si�uiendo a Grup
pe y Wiliamowitz. por Festu�iere, «L'orphisme et la lé�ende de Za
�reus», Revue Biblique, 44 (1935) ,  pá�s. 366-396. Sin embar�o. es po
sible comparar los «�rupos secretos» órficos con las no menos 
secretas asociaciones de los adeptos tántricos. 
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r83. Entre la abundante biblio�rafía crítica sobre los mitos de 
Platón, señalaremos: K. Reinhardt, Platons Mythen, Bonn, 1927; 
P. Fruti�er, Les mytfzes de Platon, París, 1930; P.-M. Schuhl. Études sur 
la Jabulation platonicienne, París, 1947; L. Edelstein, «The function of 
the myth in Plato's Philosophy», Joumal of History of Ideas, ro (1949), 
pá�s. 463 y si�s.; W. J. W. Koster, Le mytfze de Platon. de Zarathoustra 
et des Chaldéens, Leiden, 1951 ;  P. Friedlander, Plato I. Princeton, 
19692, pá�s. 171-212. 

Sobre Ferecides de Siros y las probables influencias orientales en 
su cosmolo�ía y antropolo�ía, véase M. L. West, Eady Greek Philo
sophy and the Orient, Oxford, 1971, pá�s. 1-75. 

Sobre las creencias en la inmortalidad celeste, las fuentes anti
�uas y los estudios críticos modernos han sido admirablemente ana
lizados por W. Burl<ert, Lore and Science in Ancient P;¡thagoreanism, 
pá�s. 3 58  y si�s. La interpretación de L. Rou�ier, L 'origine astronomi
que de la croyance pytfzagoricienne en timmortalité céleste des ames, El 
Cairo, 1935. se�ún el cual no debe buscarse el ori�en de esta idea en 
la ima�inación reli�iosa, sino en «la revolución astronómica de Pitá
�oras» (pá�s. 21 y si�s.), es analizada críticamente y rechazada por W. 
Burl<ert, op. cit., pá�. 358 ,  n. 41. 

Sobre las semejanzas entre la filosofía de Platón y la de Pitá
�oras, véase W. Burl<ert, op. cit. , pá�s. 43 y si�s., 53 y si�s., S r  y si�s. 
Sobre el Timeo interpretado como un documento pita�órico, véa
se ibíd., pá�s. 64 y si�s., 84 y si�s. Las posibles influencias orienta
les en Platón son analizadas por J. Bidez. Eros ou Platon et l 'O
rient, Bruselas, 1945 .  capítulos 5 y 9 .  y J. Kerschensteiner, Platon 
und der Orient, Stutt�art, 1 945 .  pá�s. 147 y si�s., que las pone en 
duda. 

Ya se ha señalado (véanse pá�s. 240-241 y n. 73) la analo�ía en
tre una ima�en de Platón («la alas del alma») y el pensamiento indio. 
Hemos de añadir que, para Platón, i�ual que para el Saml<hya-Yo�a 
y el Vedanta, las «pretendidas virtudes» pierden todo su valor al lado 
de la facultad suprema del alma, que es la capacidad para la con
templación de lo eterno (Rep. IV, 428 y si�s.). El deber del sabio per
fecto consiste en aquilatar su vida interior con vistas a obtener la Ii-
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beración. La más elev'ada ciencia aplicada al  ser verdadero conduce 
a la liberación; conocer a Dios es divinizarse. 

Conviene señalar un paralelo. al que se ha prestado escasa aten
ción, de la doctrina de la anamnesis. Platón enseña en el Menón (8I) 
que saber es recordar. lo mismo afirman los australianos. Durante su 
iniciación el novicio aprende los mitos que narran las actividades de 
los antepasados totémicos al comienzo de los tiempos. Luego apren
de que él mismo es la reencarnación de uno de aquellos antepasados. 
En la mitología de un héroe particular descubre su propia biografía fa
bulosa. sus hazañas durante la época primordiaL Ciertos objetos ma
teriales (rocas. churingas. etc.) son la prueba de su existencia anterior 
y gloriosa en la tierra. Para Platón, los objetos externos ayudan al al
ma a recuperar el conocimiento que poseía durante su existencia su
praterrena. Entre los arunta. el acto supremo de la iniciación consiste 
en la rev'elación, por el padre del novicio, de la identidad mística en
tre el joven y el objeto sagrado (churinga). «Joven. mira este objeto. Es 
tu propio cuerpo. Es el antepasado que eras tú cuando, durante toda 
tu existencia anterior, peregrinabas. Luego descendiste a la gruta sa
grada vecina para reposar en ella» (T. G. H. Strehlow, citado en M. 
Eliade. Religions austra!iennes. págs. 103 y sigs.). 

En otra ocasión hemos analizado el proceso erosivo sufrido por 
los mitos griegos; véase Aspects du mythe, págs. 1 86  y sigs. Recorde
mos algunos fragmentos de Jenófanes (nacido c. 565) :  «A decir de 
Homero y de Hesíodo. los dioses hacen toda suerte de cosas que los 
hombres juzgarían infamantes: adulterio, robo, engaño mutuo» (B n, 

B 12). Critica sagazmente el antropomorfismo de los dioses: <cSi los to
ros y los caballos y los leones tuvieran manos y pudieran, con las 
manos, pintar y reproducir obras como los hombres, los caballos pin
tarían figuras de dioses parecidas a caballos. los toros parecidos a to
ros, y les prestarían los cuerpos que ellos tienen)) (B 15 ) .  

Sin embargo, la mitología de Homero y de Hesíodo seguirá inte
resando a los ilustrados de todo el mundo helenístico. Pero ya no se 
aceptaban los mitos al pie de la letra. sino que en adelante se les bus
caron «significados ocultoS�), «significados subyacente9 (hyponoiai; el 
término «alegoría)) se empleó más tarde). Gracias al método alegóri-
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co. desarrollado especialmente por los estoicos. Homero y Hesíodo 
se «salvarom a los ojos de las minorías intelectuales griegas; los dio
ses griegos conservaron de este modo un elev'ado valor culturaL Otro 
método. el ev'hemerismo, contribuyó a la salvación del panteón y la 
mitología homéricos. Al comienzo del siglo m a.C.. Evhémero publi
có una novela en forma de viaje filosófico, Hiera anagmphe (Historia 
sagrada) que tuvo un éxito inmediato y considerable. Evhémero 
creía haber descubierto el origen de los dioses. que serían los anti
guos reyes divinizados. Se trataba de una posibilidad «racionah de 
conservar los dioses de Homero. Estos dioses poseían ahora una 
«realidad)) de orden histórico (más exactamente prehistórico); sus mi
tos representaban unos recuerdos confusos o transfigurados por la 
imaginación de las gestas de los reyes primitivos. 

Importa añadir que la «mitología del alma)) articulada por Platón 
jamás ha perdido su atractivo. Pero la interpretación alegórica de 
ciertos mitos platónicos ha interesado únicamente a los eruditos. 

184. Para una presentación global de la vida y la obra de Ale
jandro. véanse W. W. Tarn, A!exander the Great. 2 vols .. Cambridge. 
1948 (el primer volumen ha sido reimpreso en 1956; el segundo in
cluye un estudio de las fuentes y numerosos apéndices); A R. Burn. 
A!exander the Great and the He!!enistic Wodd. Nue\la Yor:R. 19 622; 
F. Schachermeyr. A!exander der Grosse: lngenium und Macht. Viena. 
1949; F. Altheim. Afexander und Asien: Geschichte eines geistiges Erbe. 
Tubinga. 19 53; traducción francesa: A!exandre et tAsie, París, 19 54; 
R. D. Milns, Afexander the Great. Londres, 1968; P. Green, A!exander 
the Great. Londres. 1970; nue\la edición aumentada bajo el título A!e
xander of Macedon. Pelican Boo:Rs, 197 4; R. L. Fox. A!exander the 
Great. Londres. 1973. Las obras de P. Green y R. L. Fox incorporan 
abundantes bibliografías críticas. además de un análisis de los presu
puestos historiográficos de Droysen Tarn y algunos otros biógrafos de 
Alejandro. C. T. Griffith (comp.). A!exander the Great: The Main Pro
b!ems. Cambridge. 1966. publica cierto número de estudios recientes 
firmados por los más competentes especialistas. Son de destacar las 
colaboraciones de C. A Robinson, E. Balian y G. Walser (el artículo 
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de este último, «Zur neueren Forschun� uber Alexander den Gros
sem, pá�s. 345-388. fue publicado en 19 56. Véase también J. R. Ha
milton, P!utarch: A!exander. A Commentary. Oxford, 1969. 

Sobre la historia �enerai. véanse P. Jou�uet, L 'impéria!isme ma
cédonien et theffénisation de tOrient, París, 1926; G. Glotz. P. Roussel 
y R. Cohen, Histoire grecque IV: A!exandre et the[[énisation du monde 
antique, París, 1938.  19452; M. Rostovzeff. Historia socia[ y económica 
de[ mundo helenístico, 2 vols., Madrid, 1967. 

Sobre la civilización helenística, véanse W. W. Tarn, La civiliza
ción helenística, México, 1969;  M. Hadas, He!!enistic Culture: Fusion 
and Diffusion, Nueva Yorl<, 1959 ;  íd .. «From nationalism to cosmopo
litanism>>, Journa[ of the History of Ideas, 4 ( r943), pá�s. rop11 ;  C. 
Schneider, Ku!turgeschichte des He!!enismus II. Munich, 1969.  obra 
monumental. con biblio�rafía exhaustiva (pá�s. 989-1 . 106). Schnei
der distin�ue cuatro períodos en la historia de la civilización helenís
tica: a) hasta aproximadamente el año 280 a.C.. época caracterizada 
por la aparición del primer dios universal helenístico Sarapis, por el 
comienzo del culto de los dioses adorados en condición de protecto
res de las dinastías. etc.; b) período comprendido entre los años 280 
y 220 a.C.. la época más brillante del helenismo; e) el tiempo de las 
preocupaciones y tensiones escatoló�icas (años 22o-r68 a.C.), carac
terizado por el au�e de la literatura apocalíptica, de los cultos miste
riosóficos e�ipcio y asiáticos, y del dionisismo; d) la conquista roma
na, entre los años 168-30 a.C.. durante la que son destruidos o 
saqueados numerosos templos, deportados los sacerdotes, etc. Las 
tradiciones reli�iosas, helenísticas. sin embargo. sobreviven en los 
centros iniciáticos: Eleusis, Samotracia, Andania, Delos (págs. 770-
772); véase también la síntesis final. págs. 963-988. 

Sobre el Próximo Oriente en la época helenística, véanse S. K. 
Eddy. Jhe King is Dead· Studies in the Near Eastern Resistance to He
[[enism, 334-31 B. C. Lincoln, 1961 ;  F. E. Peters. Jhe Harvest of He[[e
nism: A History of the Near East Jrom A!exander the Great to the 
Jriumph of Christianity. Nueva Yorl<, 1970; H. Hegermann, «El juda
ísmo helenístico», en E[ mundo de[ Nuevo Testamento I. Madrid, Cris
tiandad, 1973. págs. 305-3 58 (con biblio�rafía) .  
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Sobre la divinización de los soberanos, véanse infra. § 205. 
Sobre la difusión de la educación griega, véanse H. I. Marrou, 

Histoire de téducation dans tantiquité, París, 1948, 19652• pá�s. 139 y 
sigs.; W. W. Tarn, La civilización helenística. págs. 203 y si�s.; M. Ha
das, He[[enistic Culture, págs. 59 y sigs.; C. Schneider, Ku!turgeschich
te des He[fenismus I. 2,5 («Jugend und Erziehung»). 

El encuentro entre el judaísmo bíblico y el «iluminismo» helenís
tico será analizado en el capítulo XXV. especialmente § 202. Véanse 
también W. W. Tarn, op. cit., págs. 160 y sigs.; M. Hadas. op. cit .. págs. 
30 y sigs .. 72 y sigs. 

La bibliografía sobre la religión en la época helenística se recoge 
en el capítulo XXVI. §§ 205-210. 

Como dice W. W. Tarn, «la filosofía del mundo helenístico fue la 
Stoa; todo lo demás es secundario» (La Civilización helenística, pág. 
244). Los textos han sido publicados por H. von Arnim, Stoicorum ve
terum fragmenta I-IV. 1903-1905, 1924, Stuttgart, 19682• traducción 
italiana de N. Festa, Frammentí deg!i stoíci antíchi, 1932-1935. Hildes
heim, 19712; y R. Anastasi, I Jrammenti mora!i dí Crisippo. Padua, 
1962, traducción francesa de E. Bréhier, Les stoidens, París, 1962; véa
se también la traducción alemana de M. Pohlenz. Stoa und Stoiker, 
Zurich, 1950. 

La obra fundamental es todavía la de M. Pohlenz. Die Stoa, 2 vols .. 
Gotinga. 1948-1949. 19642; traducción italiana, Florencia, 1967. Véanse 
también J. M. Rist, Stoíc Philosophy. Cambridge, 1969; C. Rodis-Lewis, 
La mora[e stoidenne. París, 1970; R. Hoven, Stoidsm et stoidens face au 
prob!eme de tau-de!a. París, 1971, junto con las biblio�rafías reseñadas 
por L. Robín, La pensée grecque et fes origines de tesprit scientifique, 
197f. pá�s. 477-478. y P. M. Schuhl. en ibíd .. págs. 501-503. 

Los fragmentos de Epicuro han sido reco�idos por H. Usener, 
Epicurea, 1 887; Roma, 19632• Véase también C. Arrighetti, Epicuro: 
Opere. texto y traducción italiana, Turín, 1960. Para nuestro propó
sito es importante citar, de la literatura crítica, muy extensa, la obra 
de A J. Festu�iere. Epícure et ses díeux, 1946. 19682• 

Sobre los cínicos, véase la bibliografía esencial en L. Robín, op. 
cit., págs. 464-465. 
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En época helenística, la filosofía de Aristóteles goza sobre todo 
de un prestigio científico; durante la Edad Media ejercerá un influ
jo considerable sobre los teólogos cristianos islámicos y judíos. Tam
bién la metafísica de Aristóteles recuerda la del Saml<hya-Yoga. El 
hombre está constituido de cuerpo (soma). alma (psyche) y espíritu 
(nous), «que nos piensa y concibe>> (De anima, 136 b. 28) .  El espíritu 
trasciende el organismo vivo del hombre, al que dirige sin dejarse al 
mismo tiempo influir por el psiquismo; se define como «lo divino 
que hay en el hombre» (De anima, 408 b. 29) .  En efecto, el nous se 
asemeja a Dios, que es para Aristóteles la realidad absoluta, incon
dicionada eterna, por ser «inmóvil», la actividad de Dios es pura
mente espiritual (Eth. Nic., n78 b. 7-22; De cae!o, 292 d. 4 y sigs.) .  
Por ello mismo, la única actividad del espíritu consiste en pensar. 
Indiferenciado e i�ual a sí mismo, el espíritu no tiene relación al�u
na con las personalidades a las que es atribuido. No es engendrado 
ni conoce la muerte (De cae!o. 279 b, w). Cuando sobreviene la 
muerte, el nous recupera su condición anterior. Pero nos es imposi
ble conocer o tan siquiera imaginar la modalidad de esta existencia 
desencarnada. el espíritu no tiene ni actividad racional ni recuerdo 
alguno; el único predicado que cabe atribuirle es el ser (De anima, 
408 b. r8 y sigs.). En consecuencia, en el más allá no puede sentir 
el hombre el deseo de liberarse, la creencia en la inmortalidad ca
rece de sentido. Fue precisamente este aspecto de la doctrina de 
Aristóteles el que dio origen a incontables controversias durante la 
Edad Media. 

Subrayemos una vez más las analogías. por una parte, con las 
especulaciones de las Upanishads y del Vedanta sobre la naturaleza 
del iitman y, por otra, con la estructura y el destino del purusha en 
el Saml<hya-Yoga (véase § 141). Pero hemos de indicar también una 
diferencia capital entre la doctrina de Aristóteles y las metafísicas in
dias: para éstas, la liberación del espíritu (iitman, purusha) implica la 
autoconciencia y la beatitud (véase siicchitaniinda). 

Sobre Alejandro Magno y la India, véanse H. G. Rawlinson, In
tercourse between India and the Western Wodd, Nueva Yorl<. 1972 2; 
A K. Narain, «Alexander and India», Greece and Rome, 1 2  Ü965) ,  
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págs. 1 5 5-165 ;  F. F. Schwartz, «Neue Perspective in den griechisch-in
dischen Beziehungen», Orientalístísche Literaturzeitung-. 67 Ü97Ú 
págs. 18 y sigs. 

Sobre los primeros contactos culturales entre la India y Occi
dente, véase la bibliografía reseñada en M. Eliade, Le Yog-a. 1972, 
págs. 419 y sigs.; véase también F. F. Schwartz. «Candragupta-San
dral<ottos. Eine historische Legende in Ost und West», Das Altertum, 
1 8  (1972), págs. 85-102; H. Scharff. «The Maurya Dynasty and the Se
leucids», Zeit f verg-!eichende Sprachforschung-. 85 Ü971), págs. 211-225. 
El artículo de F. F. Schwartz, «Arrian's Indil<e on India: Intention and 
Reality», East and West. 25 Ü975), págs. 1 8o-2oo. analiza las aporta
ciones más recientes a esta cuestión. 

Sobre las tradiciones relativas a las conversaciones de Alejandro 
con los brahmanes, véase F. Pfister, «Das Nachleben der Ueberliefe
rung von Alexander u. den Brahmanen», Hermes, 68 (194¡), págs. 
143-169. 

G. C. Hansen, «Alexander u. die Brahamanen», Klio, 43-45 (1965), 
págs. 3 51-380; J. D. M. Derrett, <<Greece and India: The Milíndapanha. 
the Alexander-romance and the Gospels», Zeit. f Relig-ions u. Geistes
g-eschichte, 19  Ü9 67), págs. 33-64; íd .. «The history of "Paiiadius" on 
the races of India and the brahmans», C!assíca et Medíaevalia. 21 
(1960), págs. 64-135. 

1 8 5. Hay una bibliografía muy extensa sobre el budismo y la his
toria de las sectas budistas. Lo esencial está reseñado en las obras de 
L. de la Vaiiée-Poussin. Le dog-me et la philosophíe du Bouddhísme, 
París, 1930; Nirvana. 1925 ;  La mora!e bouddhique, 1927; E. Conze, 
Buddhism, íts Essence and Deve!opment, Oxford, 1951 ,  traducción 
francesa, Le Bouddhísme. París, 1952; íd .. Buddhist Ihoug-ht in India, 
Londres, 1962; Sul<umar Dutt, Buddha and the Five After Centun'es, 
Londres, 1957; E. Frauwaiiner, Die Philosophíe des Buddhísmus, Ber
lín. 1956; E. Lamotte, Hístoíre du Bouddhísme índíen I: De tonf¡ine á 
!'ere Saka, Lovaina, 1958 ;  A Bareau, «Le Bouddhisme indíem, en Les 
Relíg-ions de !1nde III. París. r9 66, págs. 7-246. bibliografía en págs. 
234-243· 
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Sobre la literatura de los sutras en len�ua pali, \léase el  estudio 
de J. Filliozat en L. Renou y J. Filliozat, L 7nde dassique II. pá�s. 323-
351 ;  A Bareau, «Le Bouddhisme indien», pá�s. 30-40. Sobre la for
mación del canon, \léase E. Lamotte Histoire I, pá�s. 1 55-209. 

En el Concilio le Raja�riha, las dos colecciones de textos -Sil
tmpitaka y Vinayapitaka- fueron recitadas a coro por todos los 
participantes. Se�ún al�unas tradiciones, también habría sido recita
do el Abhidharmapitaka, el «cesto de la doctrina suprema» (o «quin
taesencia de la doctrina») ,  de manera que ya habría quedado or�a
nizado en aquella época el canon completo (Jripita.ka), cosa que no 
parece \7erosímil; \léase A Bareu, op. cit., pá�. 27. 

Sobre la importancia de Sariputra, \léase A Mi�ot, «Un �rand 
disciple du Bouddha, Sariputra», BEFEO, 46 Ü954), pá�s. 405-5 54-

Sobre Ananda, \léanse las referencias de las fuentes en G. P. Ma
lalase.Rere, Dictionary of Pa1i Proper Names I, 2 \7ols., Londres, 1937-
1938, pá�s. 249-268. 

Sobre Upali, que conocía íntimamente al Discípulo, \léase los do
cumentos citados por E. Lamotte, L 'enseignement de Vima!a.k zrti, Lo
\7aina, 1962, pá�s. 170-171, n. 62. 

Sobre los concilios, \léase J. Przylus.Ri, Le conci!e de Rajagrha, Pa
rís, 1926-1928, aunque al�unas de sus hipótesis (por ejemplo, la 
prohibición de asistir contra Ananda sería un \7esti�io de un rito con
sistente en la expulsión del cabrito emisario) no parecen \7erosímiles; 
A Bareau, Les premiers conci!es bouddhiques, París, 1955; M. Hofin�er, 
Études sur !e conci!e de Vaisii!z, Lo\7aina, 1946; E. Lamotte, Histoire 
du bouddhisme indien l, pá�s. 297-319; E. Frauwallner, «Die buddhis
tischen Konziliem. ZDMG, 102 (19 52}, pá�s. 240-261; \léase también 
C. S. Prebish, <<A re\?iew of scholarship on the Buddhist Councib, 
Jouma! of Asían Studies, 33 (1974), pá�s. 239-254; J. J. Nattier y C. S. 
Prebish, <<Mahasarp�hi.Ra ori�ins: The be�innin�s of buddhist secta
rianism», HR, 16 (1977), pá�s. 237-272. 

Sobre las di\7er�encias con respecto al canon, \léase A Bareau, 
Les religions de [1nde III, pá�s. 84 y si�s. 

Sobre la aparición de las di\7ersas sectas, \léanse E. Lamotte, His
toire I, pá�s. 571-606; A Bareau, Les sectes bouddhiques du Petit Véhi-

' 
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cu!e, Sai�ón, 1955; N. Dutt, Early Monastic Buddhism II , Calcuta, 1945. 
pá�s. 4 7-206; C. S. Prebish, Buddhism and the Mytho!ogy of Evil A 
Study in Jhemvada Buddhism, Londres, 1962. 

r 86. Sobre la India en tiempo de Alejandro Ma�no y el Imperio 
de los Mauryas, \léanse L. de la Vallée-Poussin, L 7nde aux temps des 
Mauryas et des barbares, París, 1930; E. Lamotte, <<Alexandre et le 
bouddhisme)), BEFEO. 44 (1945-19 50), pá�s. 147-162; A K. Narain, 
Jhe Indo-Gree.ks, Oxford, 1957; W. W. Tarn, Jhe Gree.ks in Bactria and 
India, Cambrid�e. 1 9 512• 

Sobre Aso.Ra, \léanse J. Bloch. Les inscriptions d'Aso.ka, París, 19 50; 
E. Lamotte, Histoire, pá�s. 319-340; A Bareau, Les sectes bouddhiques, 
pá�s. 3 5-55; J. Przylus.Ri. La !égende de ['empereur Aso.ka dans les textes 
indiens et chinois, París, 1923, obra toda\7Ía útil por la excelente tra
ducción de los textos. <<En el apo�eo de su poder, Aso.Ra fue el más 
�rancie entre los príncipes de su época. Ni la Roma de mediados del 
si�lo m a.C. ni el E�ipto de los Tolomeos alcanzaron Ia �randeza y el 
poder del Imperio indio. El reino de los Seléucidas cede bajo la pre
sión de los partos, China lucha contra la dinastía de los Ts'in, que le 
dará la unidad. Si Aso.Ra permaneció entonces desconocido de todos 
los pueblos a pesar de los intentos que hizo de aproximarse al Occi
dente, fue porque en aquella época nin�uno de ellos sabía ni era ca
paz de \7er otra cosa que a sí mismo en la historia. Pero no es su po
der el único título de �loria que ostenta, pocos príncipes supieron 
aportar en el �obierno la inspiración de una reli�iosidad liberal con 
tanta mesura como él» (J. Filliozat, L7nde dassique II, pá�s. 22o-221). 

Sobre la inscripción bilin�üe �reco-aramea hallada en Kanda
har, \léase D. Schlumber�er, L. Robert, A Dupont-Sommer y E. Ben
\7eniste, <<Une bilin�ue �réco-araméenne d'Aso.Ra)), lA, 246 ( 1958 ), 
pá�s. 1-48. Sobre otras dos inscripciones halladas recientemente, \lé
anse D. Schlumber�er, <<Une nou\7elle inscription �recque d'Aso.Ra», 
Comptes Rend des séances de tAcadémie des Inscriptions et Be[[es Let
tres ( 1964), pá�s. 1-15; A Dupont-Sommer. <<Une nou\7eiie inscription 
araméenne d'Aso.Ra trou\7ée dans la \7allée du La�man (Af�anistanh, 
ibíd. (1970), pá�. 1 5. 
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187. Sobre el  stiipa y el  culto de las reliquias. véanse M. Benisti. 
«Étude sur le sto.pa dans I'Inde ancienne», BEFEO. 50 ( 1960), pá12s. 
37-u6; A Bareau. «La construction et le culte des stüpa d'apres les 
VinayapitaRa>>, ibíd .. pá�s. 229-274; S. Paranavitana. «The stupa in 
Ceylom. en Memoir of the Archaeol Surve;¡ in Ce;¡lon V. Colombo. 
1946; Al<ira Hiral<awa. «The Rise of Maha.yana Buddhism and its Re
lation to the Worship of Stupas», Memoirs of the Research Department 
of Joyo Bunko. 22 (1963), pá�s. 57-106. J. Irwin ha demostrado que las 
columnas de Asol<a enlazan con una dilatada tradición reli�iosa, do
minada por un simbolismo cosmoló�ico comparable al de Mesopo
tamia; véase «"Asol<an" Pillars: A reassessment of the evidence», I-III. 
Jhe Burlington Magazine. 65 (1973), pá�s. 706-720; 66 (1974), pá�s. 
712-727, 67 (1975), pá�s. 631-643. 

Sobre el chaitya. véase V. R. Ramchandra Dil<shitar. «Üri�in and 
early history of caityas», Indian Historical Quarterly. 14  (1938) ,  pá�s. 
440-451; véase también la biblio�rafía recopilada en M. Eliade. Le Yo
ga. pá�. 412. 

Sobre el simbolismo de los templos budistas es insustituible la 
�ran obra de P. Mus. Burubudur. 2 vols .. Hanoi, 1935 .  

Sobre el ori�en y la evolución de la ima�en de Buda. véanse A 
K. Coomaraswamy. «<ndian ori�in of the Buddha ima�e», JAOS. 46 
(1926), pá�s. 165-170; íd .. «Üri�in of the Buddha ima�e», Art Bulletín. 
9 (1927), pá�s. 1-42; P. Mus. «Le Bouddha paré. Son ori�ine indien
ne. Sal<yamuni dans le Mahayanisme moyen», BEFEO. 28 (1928) ,  
pá�s. 1 53-280; O. C. Gan�oly. <<The antiquity of the Buddha-ima�e. 
the cult of the Buddha», Ostasiatische Zeitschrift, 14 (1937-1938 ), pá�s. 
41-59; E. Benda. Der vedische Ursprung des symbolischen Buddhabíl
des. Leipzi�. 1940; B. Rowland. <<Gandhara and late antique art: The 
Buddha ima�e», American Joumal of Archaeology. 46 (194Ú pá�s. 
223-236; íd .. Jhe evolution of the Buddha Image. Nueva York. 1963. 

Sobre la continuidad del simbolismo védico en las imá�enes bu
distas. véanse P. Mus. BEFEO. 29 (1929),  pá�s. 92 y si�s.; A Cooma
raswamy. «Sorne sources of buddhist icono�raphy», en Dr. B. C Law 
Volume I. 1945. pá�s. 1-8; íd .. <<The nature of buddhist art». en Figures 
of Speach or Figures of Jhought. Londres. 1946. pá�s. 161-199. espe-
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cialmente 180 y si�s. Sobre las analo�ías entre las representaciones 
de Buda y de Cristo durante los si�los !-IV, véase B. Rowland. <<Reli
�ious art East and West», HR. 2 Ü96Ú pá�s. r r-32. Se trata. se�ún 
Rowland. de la herencia común de un simbolismo que se remonta a 
una época mucho más anti�ua. Cristo y Buda son presentados como 
maestros por excelencia. portando la to�a del orador �rie�o. o car
�ados de símbolos solares y en proporciones �i�antescas. para poner 
más de relieve su naturaleza trascendente. Véase también B. Row
land. <<Buddha and the Sun God», Zalmoxis. 1 Ü938) ,  pá�s. 69-84. 

Sobre la vida monástica. véanse N. Dutt. Early Monastic Budd
hism. Calcuta. 19602; C. Prebish. Buddhist Monastic Discipline: Jhe 
Sanskrit Priitímok�a Siitras of the Mahasamgbikas and the Miila
sarviistíviidins. Pensilvania, 1975.  

Sobre la literatura del Abhidharmapitaka. véanse L. de la Vallée
Poussin. <<Documents d'Abhidharma. traduits et annotés», I. BEFEO 
(1930), pá�s. 1-28, 247-298; II-III. Mélanges Chinois et Bouddhiques. 1 
( 193Ú pá�s. 65-125. IV-V; ibíd. Ü937) ,  pá�s. 7-187; M. Nyanatilol<a. 
Guide through the Abhidharma-Pitaka. Colombo. 19 572; A Bareau. 
<<Le Bouddhisme Indien», pá�s. 93-106; véase también H. V. Guent
her. Phílosophy and Psychology in the Abhidharma. Lul<now, 1967; 
L. de la Vallé-Poussin, L'Abhidharma de Vasubandhu. 6 vols .. París, 
1923-1931 .  

Hay que precisar que el Abhidharma se proponía ilustrar el es
píritu con ayuda de una teoría filosófica consistente y no fomentar la 
especulación. Su objetivo final era. por tanto. soterioló�ico. 

188 .  Sobre la cronolo�ía. la literatura y la biblio�rafía de la 
Prajñiipiiramitii. véase el excelente estudio de E. Conze. Jhe Prajñii
piiramitii Literature. 's Gravenha�e. 1960, que incluye también una 
lista de traducciones en idiomas europeos. El mismo autor ha publi
cado varios volúmenes; véase Selected Sayings from the Perfectíon of 
Wisdom. Londres. I9 5 5· 

Sobre el Mahayana. véanse E. Conze. Buddhist Jhought in India. 
Londres. 1962. pá�s. 19 5-237; A Bareau. en Les Relígions de l'fnde III. 
pá�s. 141-199 ;  íd .. L 'absolu en phílosophie bouddhique. París, 1951 ;  
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E. Lamotte, «Sur la formation du Mahayana», en Festschrift Friedrich 
We[[er, Leipzig, 19 54. págs. 377-396. Las más importantes traduccio
nes en idiomas europeos de los textos de Mahayana son reseñadas 
por A Bareau, op. cit. , págs. 242-243 . 

Según la tradición mahayanista, después de la muerte del Biena
\7enturado se reunieron los discípulos en Rajagriha bajo la dirección 
de Mahal<asyapa y compilaron los «tres cestos»; durante ese tiempo los 
Boddhisatt\7as ascendieron al monte VimalaS\7abha\7a y. con ayuda de 
Ananda, compilaron los Mahiiyiinasfltras. Éstos fueron depositados en 
\?arios escondrijos, entre los devas, los nagas o los gandharvas; hasta 
pasados quinientos años, cuando la Ley se hallaba en decadencia, no 
descubrió Nagarjuna en el palacio de los nagas siete cofres Henos de 
Mahayiinasfltras. Durante no\7enta días los memorizó y comenzó a co
municarlos a los laicos; sobre esta tradición fabulosa, \7éase E. Lamot
te, Lenseig-nement de flimafakzrti, págs. 67-68. 

Sobre el Boddhisatt\7a, \7éase W. Rahula, «L'idéal du Boddhisatt
\7a dans le Thera\7ada et le Mahayana>>, JA, 259 Ü971) ,  págs. 63-70. 
Durante los primeros siglos de nuestra era, los autores mahayanistas 
hablan de Sra\7aRa. Pratyel<abuddha y Boddhisatt\7a. Un Sra\7aRa {li
teralmente «discípulo») practica la enseñanza del Buda y finalmente 
accede al nirvana; un Pratyel<abuddha (Buda indi\7iduai) alcanza só
lo el nirvana, pero no es capaz de comunicar a los demás la \7erdad, 
como hace el Buda plenamente despierto. Un Boddhisatt\7a es un in
di\7iduo capaz de alcanzar el nirvana, pero renuncia a él en beneficio 
de los demás (ibíd .. págs. 65-66). 

Análisis de los di\7ersos Boddhisatt\7as en E. Conze, Le bouddhis
me, págs. 1 23 y si�s.; A Bareau, op. cit. , págs. 169 y sigs.; J. Rahder, 
Dasabhflmikasfltra et Boddhisattvabhflmi, París, 1962; L. de la Vaiiée
Poussin, flíjñaptimiitratasiddhi I. págs. 721-742, y en especial la tra
ducción ampliamente comentada de E. Lamotte, L enseig-nement de 
flimafakzrti, Lo\7aína, 1962. 

Sobre Maitreya. \7éanse H. de Lubac, Amida, París, 19 5 5. págs. 82 
y sigs. y los textos citados y comentados por E. Lamotte, L enseig-ne
ment de flima[akTrti, págs. 189-192, n. 89. Sobre Mañjusri. \7éase en 
definiti\7a E. Lamotte, «Mañjusri», Toung- Pao, 48 Ü96o), págs. 1-96. 
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Sobre A\7alol<iteS\7ara, \7éase M. T. de Maiimann, Introduction a 
['étude d'Avafokite5vara, París, 1948; H. de Lubac, Amida, págs. 104 y 
sigs. Varios in\7estigadores han puesto de relieve los elementos iranios 
que ad\7ierten en la figura de A\7alol<iteS\7ara (S. Lé\?i, C. Eliot, J. Przy
lusl<i, P. Peliot, M. T. Maiimann); \7éase la discusión en H. de Lubac, 
op. cit. , págs. 237 y sigs. Pero no faltan antecedentes indios; \7éase J. 
Filiiozat, JA. 239 (1951), pág. 81 ;  RHR (19 50), págs. 44-58. 

Sobre Amitabha y Sul<haS\7ati. \7éase H. de Lubac, op. cit., págs. 
32-48, 78-n9 y passim. 

El artículo de P. Demiéviiie citado en la n. 1 2  apareció en BE-
FEO, 24 Ü924). 

Ninguno de los restantes Budas tienen la grandeza y la eficacia 
de Amitabha. Más tarde, todos estos Budas son descritos acompa
ñados de los dioses, especialmente Brahma e Indra, así como de las 
di\7ersas personificaciones femeninas de Prajñaparamita o de las Ta
ras (diosas cuyo nombre significa «estreiia» y «sal\7adora»). Esta nue
\7a budología prolonga las teorías premahayanistas sobre la natura
leza supramundana de los Budas. Parece haber sido definiti\7amente 
formulada por Asanga en el siglo IV; \7éanse flíjnaptimiitratiisiddhi, 
trad. L. de la Vaiiée-Poussin, 11, págs. 762-813 ;  Hobog-irin, fase. 11. 
págs. 17 4-185 .  

Los «campos de Buda» (buddhakshetra) son los innumerables 
uni\7ersos en que se manifiesta la compasión de un Buda, Se distin
gue entre los uni\7ersos puros, los impuros y los mixtos. Nuestro uni
\7erso Saha, es descrito como peligroso y miserable, pero en él pudo 
lograr Sal<yamuni la iluminación. A pesar de todo, «puros o impuros, 
los buddhakshetra son todos "Tierras de Buda" y, como tales, perfec
tamente puros. La distinción entre campos puros y campos impuros 
es meramente subjeti\7a. Los Budas transforman a \7oluntad una tie
rra impura en tierra pura, y a la in\7ersa» (E. Lamotte, L 'enseig-nement, 
pág. 399) .  Véase también el artículo «Butsudw, en Hobog-irin, págs. 
198-203. 

El culto de los Budas y Boddhisatt\7as comprende homenajes y 
alabanzas, ei esfuerzo por pensar constantemente en ellos, peticiones 
de renacer un día como Buda perfecto, pero sobre todo en la repeti-
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ción de su nombre, método que se hizo muy popular en la India y 
en todos los países por los que se difundió el Mahayana. Los docto
res han discutido los méritos respecti'Vos de estos métodos: la fe en 
un Buda o la repetición ritual de su nombre. De hecho. estas dos «in
no\7aciones» mahayanistas tienen una lar�a prehistoria en la India; 
bajo la etiqueta de «popular» se ocultan unas ideas ri�urosamente ar
ticuladas sobre la eficacia de las palabras sa�radas y de los «pensa
mientos de compasión>>. Véase también F. E. Reynolds. «The Se\?eral 
bodies of the Buddha: Reflections on a ne�lected aspect of 
Thera\7ada Tradition», HR. 16  Ü977), pá�s. 374-389. 

189.  Sobre Na�arjuna y Madhyamil<a. \léanse las biblio�rafías re
señadas por F. J. Stren�. Emptiness. A Study in Religious Meaning. 
Nash'Ville. 1967. pá�s. 237-245. Sobre la 'Vida de Na�arjuna. 'Véase 
ibíd .. pá�s. 237-238. así como la biblio�rafía compilada por E. La
motte, introducción al Tratado. Lo\7aina. 1944. pá�s. xi-xi\7. Lamotte 
ha demostrado que para Kumaraji\7a y su escuela. Na�arjuna se si
túa entre los años 243 y 300 d. C. ( Vimala.k zrti. pá�. 76). Sobre las 
obras de Na�arjuna y las que le han sido atribuidas. 'Véase F. J. 
Stren�. op. cit . . pá�s. 238-240. Los Mulamadhyama.ka.kiiri.kiis y Vi
grahavyiirtanz han sido traducidos por F. J. Stren�. ibíd .. pá�s. 181-
227. E. Lamotte, Le Imité de la grande vertue de sagesse de Niigiir)u
na (Mahaprajñiipiiramitiisastra) I-II. Lo'Vaina. 1944. 1949. contiene la 
traducción de los capítulos 1-30 de la 'Versión china de Kumaraji'Va. 
Es probable que este texto conten�a suplementos añadidos por Ku
maraji'Va. Las traducciones en idiomas europeos de otros textos son 
citadas por F. J. Stren�. op. cit . . pá�s. 238-240. El texto de los Miidh
yami.ka.kiirz.kiis se encuentra en los comentarios sánscritos. tibetanos 
y chinos de esta obra. Destaca por su 'Valor el comentario de Chan
dral<irti (Prasannapiida). cuyos 'Veintisiete capítulos han sido traduci
dos al alemán. in�lés y francés por di'Versos autores (Stcherbatsl<y. S. 
Schayer. E. Lamotte, J. de Jon� y J. May; 'Véase F. J. Stren�. op. cit . . 
pá�. 240). J. May. Candra.kirti Prasannapiida Madhyama.kav,rttí: Dou
ze chapitres traduits du sanscrit et du tibétaín. París. 1959.  merece una 
mención especiaL 
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Sobre la filosofía de Na�arjuna. \léanse T. Stcherbatsl<y. The Con
ception of Buddhist Nirvana. pá�s. 1-68; L. de la Vaiiée-Poussin. «Ré
flexions sur le MadhyamaRa», Mélanges chinoís et bouddhiques. 2 
(¡933) ,  pá�s. 1-59, 139-146; T. R. Murti. Central Philosophy of Budd
hism. Londres. 1955 .  con obsef\?aciones de J. May. IIJ. 3 Ü959). pá�s. 
102-111; R. H. Robinson. Early Miidhyami.ka in India and China. Ma
dison y Londres. 19 67. pá�s. 21-70. y en especial F. J. Stren�. op. cit .. 
pá�s. 43-98. 139-152. 

190. Bre\?e historia del canon de la I�lesia jainista en L. Renou, 
L 1nde dassíque II. pá�s. 609-639. Sobre la filosofía jainista. 'Véase 
O. Lacombe. ibíd .. pá�s. 639-662, además de las biblio�rafías reseña
das supra. § 1 52. Además. Y. R. Padmarajiah, A Comparative Study of 

the ]aína Jheories of Reality and Knowledge. Bombay. 1963 .  \léanse 
también S. Ste\?enson. Ihe Heart of Jai'nism. Oxford. 19 1 5; S. B. Deo. 
Histor;¡ of ]aína Monachism from Inscríptíons and Literature, Poona. 
19 56. 

R. Williams. Jaina Yoga. A Survey of the Mediaeval Sriiva.kiiciiras. 
Londres. 1963 ;  U. P. Shah. Studies in faina Art. Benarés. 19 5 5; \7. A 
San�a\7e, ]aína Community. A Social Survey. Bombay. 1959 .  

191 .  El  texto es hoy accesible a tra\7és de la edición crítica diri�i
da por Vishnu S. Sul<thaml<ar y S. K. Bel\7all<ar. Ihe Mahiibhiirata. 
For the First Time Critícally Edited. Poona. 1933-1966. 

Las 'Viejas traducciones in�lesas de P. C. Roy. Calcuta. 1 882-1889. 
y M. N. Dutt. Calcuta. 1895-1905, son útiles toda\7Ía, a la espera de la 
publicación ínte�ra de la \7ersión de J. A B. 'Van Buitenen. Chica�o. 
1973 y si�s. 

Para la historia de las interpretaciones del poema 'Véase A Hil-
tebeitei. Krsna and the Mahiibhiirata. A Study in Indian and Indo
European simbolism. tesis doctoral inédita. Uni\7ersidad de Chica�o. 
1973. pá�s. 134-190. Entre las aportaciones más importantes hay que 
contar la de A Holtzmann. Das Mahiibhiirata und seine Iheile I-I\7. 
Kiel. 1 89 2-1893; E. W. Hopl<ins. Jhe Great Epic of India. Its Character 
and Origin. 1901 ;  J. Dahlmann. Genesis des Mahiibhiirata. Berlín, 
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1899;  G. J .  Held, The Mahabharata: An Ethnological Study. Londres y 
Amsterdam, 1935 ;  V. S. Su"Rtham"Rar. The Meaning of the Mahabhara
ta. 1945. publicado en Bombay. 19 57; G. Dumézil. Mytlze et Épopée I
II. París. 1968, 1971;  A Hiltebeitel. The Ritual of Batt!e. Krishna in the 
Mahabharata. Corneii Univ. Press, 1976. L. Bruce Lon� ha publica
do recientemente una biblio�rafía crítica: The Mahabharata. A Select 
Annotated Bibliography. Universidad de Corneii, 197 4-

Sti� Wi"Rander demostró en un artículo en sueco del año 1947 
que los dioses padres de los Pandavas formaban una a�rupación per
fectamente estructurada. védica o prevédica. y que el matrimonio co
lectivo de los héroes correspondía a un teolo�ema relacionado con 
esa misma a�rupación divina. Este artículo -«La lé�ende des Pan
clava et la substructure mythique du Mahabharata»- ha sido tradu
cido y anotado por G. Dumézil. Jupiter. Mars. Quirinus IV, París. 
1948. pá�s. 37-53. 5 5-85. Véase también Mytlze et Épopée I. pá�s. 42 y 
si�s. (la primera parte de esta obra, pá�s. 3 1-257. se dedica a un aná
lisis del Mahabharata en la perspectiva de la mitolo�ía indoeuropea). 

192. Sobre las analo�ías del Mahabharata con las escatolo�ías 
irania y escandinava, véanse G. Dumézil. Mytlze et Épopée I. pá�s. 218 
y si�s.; S. Wi"Rander, «Germanische und Indo-Iranische Eschatolo�ie», 
Kairos. 2 Ü96o), pá�s. 83-88. 

Los trabajos de Dumézil han sido discutidos por M. Biardeau. 
«Études de mytholo�ie hindoue: cosmo�onies puraniques», II. BE
FEO. 55  Ü969), pá�s. 59-105. especialmente 97-105; véanse también 
Annuaire de tÉcole des Hautes Études. Ve Section (1969-1970), pá�s. 
168-172; A Hiltebeitel, Krishna and the Mahabharata. capítulo XVII. 
y «The Mahabharata and Hindu Eschatolo�y», HR. 1 2  (197Ú pá�s. 
9 5-13 5; véase The Ritual of Batt!e, pá�s. 300-309. 

Sobre el pralaya en la epopeya. véase M. Biardeau. «Études», II y 
III. BEFEO. 57 (1971) ,  pá�s. 17-89; sobre bhakti y avatara. véase «Étu
des», IV. en ibíd . . 63 Ü876), pá�s. n1-263. 

Véase también D. Kinsley. «Throu�h the loo"Rin� �lass: Divine 
madness in the Hindu reli�ious traditions». HR. 13 (1974), pá�s. 270-
305. 
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193. Sobre las ideas del Sam"Rhya y el Yo�a reco�idas en el 
Mahabharata, véase M. Eliade, Le Yoga. pá�s. 153 y si�s. y las biblio
�rafías reseñadas en ibíd., pá�. 1 57. n. 1, pá�s. 379-380. En uno de sus 
interminables discursos didácticos afirma Bhisma que «el Sam"Rhya y 
el Yo�a alardean cada cual de su método como el mejor medio 
(kariina) ... Considero que son verdaderas estas dos enseñanzas .. . 
Tienen en común la pureza, la represión (de los deseos) y la piedad 
por todos los seres; pero las opiniones filosóficas (darsana) no son 
idénticas en el Sam"Rhya y en el Yo�a» (XII. II043 y si�s.). Ciertamen
te. se trata de una etapa presistemática de los dos darsana. No se 
presenta el Sam"Rhya como método para distin�uir y separar el espí
ritu (pumsha) de la experiencia psicomentai. punto de partida del 
sistema de IS\7ara Krishna. 

194. Hay una enorme literatura sobre la Bhagavad-Gtta; véase 
al�unas referencias biblio�ráficas en M. Eliade. Le Yoga. pá�s. 380-
381 ;  véase también B. Lon�. op. cit .. págs. 1 6-19. Se�uimos la traduc
ción de E. Sénart. París. 1922. Entre las traducciones comentadas re
cientes son indispensables las de F. Ed�erton. 2 vals .. Harvard Univ. 
Press. 19 52. y R. C. Zaehner. Oxford Univ. Press. 1969. 

Sobre la técnica yó�uica en el Bhagavad-Gtta, véase M. Eliade. 
Le Yoga. pá�s. 165  y si�s. 

195 .  Sobre la «separación» de la esencia celeste. obtenida me
diante el sacrificio (yasna). véase G. Gnoli. «Lo stato di "ma�a"», An
nali dell7stituto Orientale di Napoli. 1 5  ( 1965) ,  pá�s. 105-II7. así como 
los trabajos del mismo autor citados en el § 104- Véase también 
M. Eliade. «Spirit. Li�ht. and Seed», HR. II ( 1971) ,  pá�s. 1-30. espe
cialmente 18 y si�s. 

Sobre la alternancia de los principios anta�ónicos, véase M. Elia
de, La nostalgie des origines. París. 1971. pá�s. 307 y si�s. 

196. La historia del pueblo judío después del exilio ha dado ori
�en a una literatura considerable. Señalaremos al�unos trabajos re
cientes: K. Gallin�. Studien zur Geschichte Israels im persischen Zeital-
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ter, Tubinga, 1964; E. Bicl<erman, From Ezra to the Last of Maccabe
es: Foundations of Post-Bíblica[ Judaism, Nueva York, 1962; I . L. My
res, «Persia, Greece and Israel» ,  Pa[estine Exp[oration Quarter[y. 8 5  
(1953) ,  págs. 8-22. Para una visión de conjunto de la historia religio
sa, véase G. Fohrer, Histo:zy of Israe[ite Re!i�ion, Nashville-Nueva York 
1972, págs. 330-390. 

Sobre el Déutero-Isaías, véase la riquísima obra de P.-E. Bonnard, 
Le Second Isai"e. son discip[e et [eurs éditeurs (Jsai"e 40-68), París, 1972. 

Se han identificado influencias iranias en determinados pasajes 
del Déutero-Isaías. Así, por ejemplo, Is 50,n habla de los que «en
cienden el fuego», expresión equivalente al término avéstico athra
van. Véase la bibliografía en D. Winston, «<ranian component in the 
Bible, Apocrypha and Qumran», HR. 5 ( 1966), págs. 183-216, espe
cialmente pág. 187. n. 13 .  Aún más notoria es la influencia irania en 
los capítulos 44 y 45· cuya semejanza con los «Cilindros de Ciro)) y el 
'lasna 44· ha sido señalada. Véanse M. Smith, «<I Isaiah and the Per
sians», JAOS. 83-84 ( 1963) ,  págs. 41 5-421, y la bibliografía citada por 
D. Winston, op. cit., pág. 189, n. q. 

Sobre los «cantos del siervo», véanse l. Engneii, «The "Ebed Yah
weh" songs and the Suffering Messiah in "Deutero-Isaiah"», Bu[[etin of 
the lohn R;¡fands Librar¡ (1948), págs. 54-96; C. Lindhagen, The Ser
vant Motif in the Ofd Testament, Upsala, 19 50; J. Lindblom, The Ser
vant Son�s in Deutero-Isaiah, 1951 ;  C. R. North, The Sufferin� Servant 
in Deutero-Isaiah, Londres, 19 56\ y el comentario del mismo autor, 
The Second Isaiah, Oxford, 1965 ;  H. A. Rowley. The Servant of the 
Lord, Londres, 19 52; S. Mowincl<ei. He That Cometh, Nueva York, 
19 5 5. págs. 1 87-260; W. Zimmerli y J. Jeremías, The Servant of God, 
Londres, 19652• 

197. Sobre el profeta Ageo, véanse T. Charry. A�ée-Zacharie-Ma
[achie, París, 1969; F. Hesse, «Haggai» ,  en Rudo[ph Festschrift. 1961, 
págs. ro9-134; K. Koch, «Haggais unreines Vol!<)), Zeit. f a[ttestamen
t!iche Wissenschaft, 79 (1967), págs. 52-66. 

Sobre Zacarías, véanse T. Charry. o p. cit. ; K. Gaiiing, Studien, 
págs. ro9-n6; O. Eissfeldt. The Ofd Testament: An Introduction, Ox-
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ford-Nueva York 1965. págs. 429-440, con abundante bibliografía en 
págs. 429, 762. 

Sobre el desarroiio de la escatología, véanse G. Holscher. Der 
Ursprung der judischen Eschatofogie, Giessen, 1925 ;  P. Volz. Die Es
chatofogie der judischen Gemeinde in neutestament!ichen Zeitafter. Tu
binga, 19342; G. Fohrer, «Die Strul<tur der alttestamentliche Eschato
logie», en Studien zur a[ttestament!iche Prophetie, 1967. págs. 32-58. 
Véase también la bibliografía citada en el § 198. 

198. Sobre las concepciones bíblicas del Mesías, véanse H. Gress
mann, Der Messias, Gotinga, 1929;  A. Bentzen, King and Messiah. 
Londres, 19 5 5. traducción de Messias. Mases redivivus. Menschensohn. 
Zurich, 1948; L. E. Browne, The Messianic Hope in its Historica[ Set
ting. 19 51; H. Ringgren, «Konig und Messias», Zeit. f Afttest. Wiss. , 64 
(1952) ,  págs. 120-147; T. W. Manson, The Servant-Messiah, Cambrid
ge, 1952; S. Mowincl<el. He That Cometh, págs. 280 y sigs.; J. Klausner, 
The Messianic Ideas in Israel from its Beginnings to the Compfetion of 
the Mishnah. Nueva Yor:R. 19 5 5; G. Fohrer, Messiasfrage und Bibe[
verstéi.ndnis, 1957. Véanse también las bibliografías citadas en el § 203. 
Sobre las concepciones rabínicas. véanse G. F. Moore, Judaism in the 
First Centuries of the Christian Era II. Cambridge, Mass .. 1927, 1930. 
19712, págs. 349 y sigs.; G. Scholem, The Messianic Idea in Judaism, 
Nueva York. 1971, págs. 1-78. 

Sobre las relaciones entre la ideología real de las grandes mo
narquías orientales y el motivo mítico del rey-redentor entre los israe
litas. véase G. Widengren, «Early Hebrew myths and their interpreta
tiom, en S. H. Hool<e, Mytfz. Ritual and Kingship. Oxford, 1958.  págs. 
49-203. especialmente 168 y sigs.; íd., Sakrafes Konigtum im Aften Tes
tament und im Judentum, Stuttgart, 1955. págs. 30 y sigs. 

199. La historia de la redacción del Pentateuco es muy comple
ja; véanse el estado de las cuestiones y la bibliografía en O. Eissfeldt. 
The Ofd Testament, págs. 1 55-240; véase ibíd., págs. 241-300, análisis 
textual de los más antiguos libros históricos Oosué, Jueces, Samuei. 
Reyes) .  



588 H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS I D EAS RELIGIOSAS I I  

La  cronología de  Esdras y Nehemías plantea numerosos pro
blemas; véanse J. Wright, Jhe Date of Ezra s Coming to Jerusafem, 
Londres, 1 947: íd., Ihe Building of the Second Temple, Londres, 
19 58 ;  A Gelston, «The Foundations of the Second Temple», VT. 1 6  
( 1966) ,  págs. 2 3 2  y sigs. ;  H .  Rowley, «The Chronological Order of 
Ezra and Nehemia>> , en Ihe Servant of the Lord, Londres, 1 9 5 2, 
págs. 1 3 1  y sigs. ;  íd. ,  «Nehemiah's mission and its historical bad>
ground»,  Buffetin of the John Ryfands Libra:ry, 37 ( 19 5 5) ,  págs. 528  
y sigs.; H. Cazeiies, «La Mission d'Esdras»,  VT. 4 ( 19 54), págs. n3  y 
sigs.; S. Mowincl<el, Studien zu dem Buche Ezra-Nehemia, 3 vols., 
Oslo, 1964-1965 ;  F. Michaeli, Les livres des Chroniques. d'Esdras et 
de Néhémie, Neuchatel, 1 967. Según Keiiermann, al que sigue 
Morton Smith, Esdras precede a Nehemías; véanse U. Keiiermann, 
Nehemia: Que[[en, Uebedieferung und Geschichte, Berlín, 1 967; íd., 
«Erwagungen zum Problem der Esradatierung», Zeit. f Afttest. 
Wiss. , 8o  (1968) ,  págs. 5 5  y sigs.; M. Smith, Pafestinian Parties and 
Politics that shaped the Ofd Iestament, Nueva YorR y Londres, 
1971,  págs. 120 y sigs. Sobre la historia del texto, véase O. Eissfeldt, 
op. cit. , págs. 541- 5 59 .  

Durante la  misión de Esdras y Nehemías se  perfila la oposición 
entre los «partidos» de los exdusivistas (o «nacionalistas») y de los sin
cretistas (o «universalistas»). Esta oposición se daba ya con seguridad 
antes del exilio, pero adquiere matices políticos en tiempos de Esdras 
y Nehemías. 

El pequeño libro de Jonás, compuesto en el siglo rv, ilustra ad
mirablemente la tendencia «universalista»:  Dios envía a su profeta a 
Nínive para anunciar que la ciudad será destruida a causa de las 
iniquidades de sus habitantes. Pero los ninivitas se arrepienten y 
Yahvé renuncia al castigo. Dicho de otro modo: Yahvé se preocupa 
de todos los pueblos. (Algunos autores han advertido el mismo espí
ritu en el libro de Rut.) Pero el calificativo de «universalista» ha po
dido ser también aplicado a los partidarios de la asimilación (reli
giosa, cultural, racial) .  Esta tendencia sincretista, popular ya en los 
tiempos de la monarquía, alcanzará su apogeo durante la época he
lenística. 

' 
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200. Para la historia de Palestina en la época helenística, con
fróntese S. Liberman, Greek in Jewish Pafestine, Nueva Yor:R, 1942; íd., 
He[[enism in Jewish Pafestine, Nueva York>, 1950; F.-M. Abel, Histoire 
de fa Pafestine depuis fa conquete d'Afexandre jusqu a f'invasión ara
be I: De fa conquete d'Afexandre jusqu a fa guerre juive. 19 52. Excelen
te visión de conjunto en V. Tcheri:Rover, Hef[enistic Civilization and 
the Jews, Nueva YorR, 1970, traducido del hebreo. Véanse también W. 
W. Tarn, La civilización helenística, capítulo VI; S. K. Eddy, Jhe King 
is Dead Studies in the Near Easter Resistance to Heffenism. 334-JI B. C. 
Lincoln, Neb., 1961, especialmente págs. 183-256. 

Para la historia religiosa, todavía conserva intacto su valor la 
obra de W. Bousset y H. Gressmann, Die Religion des Judentums im 
spéithe[[enischen Zeitafter, Tubinga, 19663 •  El problema ha sido bri
llantemente abordado en la documentada obra de M. Hengel, Ju
dentum und He[[enismus, 1968, Tubinga, 1973\ que citamos por la 
traducción inglesa, Judaism and Hef[enism. Studies in their Encounter 
in Pafestine during the Eady He[fenistic Period, 2 vols., Filadelfia 1974. 
M. Simon y A Benoit han realizado una excelente presentación sin
tética de la cuestión, apoyada por una buena bibliografía, en Le ju
dai'sme et fe christianisme antique, d'Antiochus Épiphane á Constan
tin, París, 1968. 

M. Smith ha puesto de relieve la antigüedad y la importancia del 
influjo griego en Palestina, tanto en Jerusalén (donde residió una 
guarnición griega entre los años 320-290 y de nuevo entre 218-199)  
como en otras localidades; véase Pafestinian Parties, págs. 57 y sigs. 
M. Hengel aporta documentación complementaria; véase Judaism 
and He[[enism I, págs. 6-w6; II, págs. 2-71 (cap. I: «Early Hellenism as 
a political and economic force»; cap. II: «Hellenism in Palestine as a 
cultural force and its influence on the Jews»). 

Sobre la personificación de la Sabiduría (hokma) y sus analogías 
en las literaturas sapienciales orientales, véanse W. Schenc:Re, Die 
Chokma (Sophia) in der jüdischen Hypostasenspekufation, Cristianía, 
1913 ;  P. Humbert, Recherches sur fes sources égyptiennes de fa fittéra
ture sapientia[e d'Jsrael, Neuchatel, 1929;  W. Baumgartner, «Die isra
elitische Weisheitliteratun, Iheofogische Rundschau, 5 Ü933) ,  págs. 
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258-288; J. Fichtner, Die a!torienta!ische Weisheit in ihre israe!itisch-ju
dischen Auspragung. Giessen, 1933;  H. Ringgren, Word and Wisdom, 
Lund. 1947; W. F. Albright, «Sorne Canaanite-Phoenician sources of 
Hebrew wisdom)), en Wisdom in Israe[ and in the Near East, supi. Ve
tus Test., 3 .  Leiden, 1955 .  págs. 1-1 5: G .  von Rad. Wisdom in Israe[, 
Nashvi!Ie y Nueva YorR, 1972, edición alemana de 1970; H. Conzel
mann, «The Mother of Wisdom)) ,  en J. M. Robinson (comp.). The Fu
ture of Our Re!igious Past, Londres y Nueva Yorl<. 1971 ,  págs. 230-
243: M. Hengel. Judaism and He!!enism I .  págs. 1 53 y sigs.; II ,  págs. 97 
y sigs. 

20r. Sobre el Qohelet, véanse J. Pedersen, «Scepticisme israélite)) , 
RHPhR. 10  (1930), págs. 3 17-370; R. Gordis, Kohe!eth: The Man and 
his Wodd. Nueva YorR, 1951 ;  K. Ga!Iing. Die Krisis der Aufk!amng in 
!srae[, Maguncia, 1 9 52: H. L. Ginsburg, Studies in Kohe!eth, Nueva 
YorR. 1960; H. Gese, «Die Krisis der Weisheit bei Koheleth)), en Les Sa
gesses du Proche Orient Ancien. Travaux du Centre d'histoire des re!i
gions de Strasbourg. París, 1963. págs. 1 39-1 51 :  O. Loretz. Qohe!eth und 
der afte Orient, Friburgo, 1964; M. Dahood, «Canaanite-Phoenician 
Influence in Qoheleth», Bib!ica, 33 (195Ú págs. 30-52; íd., «Qoheleth 
and recent discoverie$)) ,  ibíd., 42 ( 1961) ,  págs. 3 59-366; D. Winston, 
«The BooR of Wisdom's theory of cosmogony)), HR. 1 1  ( 1971) ,  págs. 
1 8 5-202; R. Braun, Kohe!eth und seine Verhii!tnis zur !iteraturischen 
Bi!dung und Popu[arphi!osophie, Erlangen, 1 973: M. Hengel. Judaism 
and He!!enism I. págs. np29, así como las bibliografías reseñadas en 
ibíd. II, págs. 77-87. nn. 51-162. Para el análisis histórico del texto, vé
ase O. Eissfeldt, The O!d Testament, págs. 491-499. 

Sobre Ben Sirá, véase la traducción comentada de G. H.  Box y 
W. O. E. Oesterley. en R. H. Charles. Apocr;¡pha and Pseudoepigrap
ha of the O!d Testament I. Oxford, 1913 ,  págs. 268-517. Análisis histó
rico del texto en O. Eissfeldt, op. cit., págs. 595- 599. con abundante 
bibliografía. Nuestra interpretación debe mucho a M. Hengel. op. cit. 
I. págs. 130-1 5 5: II. 88-96. 

La postura de Ben Sirá presenta cierta analogía con las concep
ciones estoicas; en primer lugar la certidumbre de que el mundo y la 

¡ 
t 
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existencia humana se desarrollan conforme a un designio determi
nado por Dios (véase § 1 84) . Por otra parte. Ben Sirá comparte con 
el estoicismo la idea de que el cosmos está penetrado por una po
tencia racional. que es precisamente la divinidad; véase M. Pohlenz. 
Die Stoa I. Gotinga. 1 9642, pág. 72. Por otra parte, la filosofía de Ze
nón brota de una visión religiosa semítica que tiene mucho en co
mún con el pensamiento del Antiguo Testamento; véase M. Pohlenz. 
op. cit. I, pág. 108. Así. la asimilación de las ideas estoicas por los ju
díos. desde Ben Sirá y Aristóbulo hasta Filón, venía a ser de hecho 
la recuperación de una herencia oriental; véase M. Hengel. op. cit. I. 
págs. 149. 162. Sin embargo no debe exagerarse la importancia de 
los influjos griegos. Desde hace tiempo fueron reconocidos ciertos 
paralelos entre el famoso capítulo 24 de Ben Sirá y las aretalogías de 
Isis. W. L. Knox subrayaba «la sorprendente afinidad (de la Sabidu
ría) con una Astarté siria que tuviera los rasgos de Isi$)) ; véase «The 
Divine Wisdom)), Journa[ of Theo!ogica[ Studies. 38 Ü937), págs. 230-
237; el pasaje citado se halla en la pág. 235. Véanse también H. Ring
gren, Word and Wisdom. págs. 144 y sigs.; H. Conzelmann, «The Mot
her of Wisdom)) ,  en J. M. Robinson (comp.). The Future of our 
Re!igious Past, Londres-Nueva YorR, 1971 ,  págs. 230-243; M. Hengel. 
op. cit. I. págs. 1 58 y sigs.; II. págs. 101  y sigs. (bibliografía comple
mentaria en n. 331 ) .  No se excluye la posibilidad de que el culto de 
Isis fuera conocido en Jerusalén durante el siglo III ni que las escue
las sapienciales judías transfiriesen a la Sabiduría divina las aretalo
gías de Isis-Astarté; véase M. Hengel. op. cit. I. pág. 1 58 .  Pero, como 
ya hemos indicado (pág. 255) ,  la Sabiduría no aparece nunca como 
consorte de Dios sino que procede de su boca. Véanse W. Schencl<e. 
Die Chokma (Sophia) in der jüdischen Hypostasenspeku!ations; J. 
Fichtner, Die a!torientafischen Weisheit in ihrer israe!itisch-judischen 
Auspréigung; íd., «Zum Problem Glaube und Geschichte in der israe
litisch-jüdischen Weisheitliteratun. Theo!ogische Literaturzeztung. 76 
(19 5r) ,  págs. 145-1 50; J. M. Reese. He[[enistic Jnfluence on the Book of 
Wisdom and its Consequences, Roma. 1970; B. L. MacR, Lagos und 
Sophia. Untersuchungen zur Weisheitstheo!ogie im heUenistischen fu-
dentum. Gotinga, 1973. 
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Conviene recordar que entre los si�los III a.C. y n de nuestra era 
se atesti�uan concepciones similares no sólo en ei mundo oriental
helenístico, sino también en la India budista e hinduista, donde se 
produce la personificación reli�iosa y mitoló�ica de la «ciencia» (praj
ña, jñana) como medio supremo de liberación. El proceso continúa 
durante la Edad Media, tanto en la India como en la Europa cristia
na (véase el tercer volumen). 

La traducción del Pentateuco, empresa �randiosa y sin i�ual en 
la Anti�üedad, hizo posible una literatura judía redactada directa
mente en �rie�o. En los años 175- 170 a.C., Aristóbulo, el primer «filó
sofo» judío, escribió una obra didáctica y apolo�ética dedicada al jo
ven soberano Tolomeo VI Filométor. A juz�ar por los fra�mentos 
conservados, el autor presentaba una teoría audaz, que será adopta
da por muchos a continuación: la doctrina judía, tal como se for
mula en la Biblia, es la única filosofía verdadera. Pitá�oras, Sócrates 
y Platón la conocían y de ella tomaron sus principios. Cuando los 
poetas y filósofos �rie�os hablan de «Zeus>>, se refieren al Dios verda
dero. «Pues todos los filósofos están de acuerdo en que, sobre Dios, 
es preciso mantener ideas santas, y ello es de suma importancia pa
ra nuestra comunidad» (citado por Eusebio, Praeparatio evanfelica 
XIII, 12,7 y si�s.). Pero se proclama que la sabiduría de Moisés es ne
tamente superior a las doctrinas de los filósofos �rie�os, pues es de 
ori�en divino; véanse M. Hen�ei. op. cit. I, pá�s. 163 y si�s. y referen
cias citadas en ibíd. II, pá�s. ro6-no, nn. 375-406. 

Poco tiempo después, el autor de la Carta de Aristeas expresa 
aún más claramente la tendencia a asimilar la idea bíblica de Dios a 
la concepción �rie�a (el «universalismo») de la divinidad. Los �rie�os 
y los judíos «adoran al mismo Dios, el Señor y Creador del universo 
... aunque le dan nombres diferentes, tales como Zeus o Dis» (Arist. , 
1 5-16) .  Los �rie�os instruidos en la filosofía vendrían profesando ei 
monoteísmo desde hacía mucho tiempo. En consecuencia, ei autor 
estima que el judaísmo es idéntico a la filosofía �rie�a. Véase la tra
ducción in�lesa y comentario de M. Hadas, Aristeas to Philocrates: Je
wish Apocryphal Literature, Nueva York 1951 .  y la edición de A. Pe
!Ietier, Lettre d'Aristée a Philocrate, París, 1962; véanse V. Tcheril<over, 
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«The ideolo� of the Letter to Aristeas», Harvard Theolofica! Review, 
5 1  Ü958) ,  pá�s. 59-85;  M. Hen�el. op. cit. 1, pá�. 264; II, pág. q6. 

202. Sobre la historia de Palestina entre Antíoco IV Epífanes y 
Pompeyo, véase la bibliografía citada supra. § 200; E. Bicl<erman, 
«Un document relatif a la persécution d'Antiochus IV Épiphane», 
RHR. n5 Ü937), pá�s. 1 88-221; íd., Der Gott der Ma.k.kabiier, Berlín, 
1937; íd., «Anonymous Gods», Journa! of the Warburf Institute, 1 
(1937-38), págs. 187-196; B. Mazar, «The Tobiads», Israel Exploration 
Journal, 7 (1957), págs. 137-145· 229-238; J. A. Goldstein, uThe tales oÍ 
the Tobiads», en Christianity. Judaism and other Greco-Roman Cu!ts: 
Studies for Morton Smith III, Leiden, 1975, págs. 8 5-123. 

Sobre la persecución de Antíoco y la guerra de liberación, véan
se las fuentes citadas en n. 32. En resumidas cuentas la «reforma» a 
que aspiraba Antíoco -inspirada ciertamente por los filoheienos
se encaminaba a la transformación de Jerusalén en una polis �rie�a; 
véase M. Hengel o p. cit. I, pág. 2 78. Traducciones recientes y comen
tarios de los libros de los Macabeos: F. M. Abel. Les Livres des Mac
cabées, París. 19492; S. Zeitlin. The First Boo.k of Maccabees. 19 54; J. G. 
Bun�e Untersuchunfen zum zweiten Ma.k.kabiierbuch, Bonn, 1971. 
Análisis críticos y bibliografías: O. Eissfeldt, The O!d Testament, pá�s. 
576-582, 77I. 

Sobre la identificación de Yahvé con las concepciones griegas de 
Dios, véase M. Hen�el. op. cit. I, pá�s. 261 y si�s.; véase también M. Si
mon, «Jupiter-Yahvé. Sur un essai de théolo�ie pa�ano-juive», Nu
men, 23 (1976) ,  pá�s. 40-66. Es importante añadir que los primeros 
testimonios de los autores �rie�os -Hecateo de Abdera, Teofrasto, 
Me�astenes, Clearco de Soli- presentaban a los judíos como un 
pueblo de «filósofos»; véase el análisis de las fuentes en M. Hen�el. 
op. cit. I. pá�s. 255  y si�s. 

O. Ploger ha demostrado que los hasideos tienen una lar�a his
toria; este movimiento está atesti�uado ya en el si�lo m a.C. y es de 
suponer que comenzaría bajo la dominación persa; véase Theocracy 
and Eschato!ogy, Oxford, 1968, pá�s. 23 y si�s., 42-52. Sobre los hasi
deos, véase M. Hen�el. op. cit. I, pá�s. 175 y si�s.; II, pá�s. n8  y si�s. 
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Sobre la apocalíptica judía, véanse W. Bousset, Die jüdische Apo
.ka!ypti.k, Berlín, 1 903; P. Volz, Die Eschatologie der jüdischen Gemein
de in neutestamentlichen Zeitalter, Tubinga, 1 9342; H. H. Rowley. Jhe 
Relevance of Apoca!yptic, Londres, 19 503; íd., Jewish Apoca!yptic and 
the Dead Sea Scrolls, Londres, 1957; S. B. Frost. Old Jestament Apo
calyptic: Its Origins and Growth, Londres, 19 52; R. Mayer, Die biblis
che Vorstellung vom Weltenbrand, Bonn, 19 56; D. S. Russeii, Jhe Met
hod and Message of Jewish Apoca!yptic, Londres, 1 964; H. D. Betz, 
«Zum Problem des religionsgeschichtlichen Verstandnisses der 
Apo.RalyptiR», Zeitschrift für Jheologie und Kirche, 63 Ü966), págs. 391-
409; M. Hengel. op. cit. I, págs. 181  y sigs. 

Sobre el libro de Daniel, véanse R. H. Charles, A Critica! and 
Exegetical Commentary on the Boo.k of Daniel, Oxford, 1929; W. 
Baumgartner, ccEin Vierteljahrhundert Danielsforschung», Jheologische 
Rundschau. n ( r939) ,  págs. 59-83, 125-144. 201-228; L. S. Ginsburg, 
Studies in Daniel, Nueva Yor.R, 1 948; A Bentzen, Daniel, Tubinga, 
19522; O. Eissfeldt, op. cit. , págs. 512-529,  con abundante bibliografía 
en págs. 512-513. 768-769; A. Lacoque, Le Livre de Danie!. Neuchatel
París, 1976; en español existe una espléndida traducción, con am
plios comentarios exegético-lingüísticos, de L. Alonso Scho.Rel, en Los 
Libros Sagrados, Madrid, Cristiandad, 1976. 

Sobre el tema de los vaticinia ex eventu, véase E. Osswald, ccZum 
Problem der vaticinia ex eventw, Zeit. f d Alttestamentliche Wissens
chaft, 75  ( 1963), págs. 27-44. 

Sobre las influencias iranias en el libro de Daniel, véanse I. W. 
Swain, «The theory of the four monarchies: Opposition history under 
the Roman Empire>>, Classical Philology, 3 5  (1940), págs. 1-21; D. 
Winston ccThe Iranian component in the Bible, Apocrypha and Qum
ran: A review of evidence» ,  HR. 5 (1966), págs. 183-217, especialmen
te 189-192. El problema de las influencias orientales es analizado por 
M. Hengel. op. cit. I, págs. 18 1  y sigs. Conviene subrayar que ciertos 
temas aparecen ya en los Profetas. 

Sobre el «gran año», véanse M. Eliade, Le Mythe de l'étemel re
tour, 1969\  págs. 65  y sigs.; B. L. von Waerden, ceDas Grosse Jahr und 
die ewige Wieder.Rehr», Hermes, 8o (19 52), págs. 129-1 5 5. 
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Sobre los cuatro reinos y las cuatro bestias, véanse H. H. Rowley. 
Darius the Mede and the Four World Empires in the Boo.k of Daniel, 
Cardiff. 1935 .  págs. 161  y sigs.; W. Baumgartner, ccZu den vier Reichen 
von Daniel 2», Jheologische Zeitschrift, 1 (1945), págs. 17-22; A Caquot. 
ccSur les quatre Betes de Daniel VII», Semítica, 5 ( 1955), págs. P3· 

203. Sobre el síndrome del fin del mundo, véase M. Eliade, Le 

Mythe de l'étemel retour, págs. 133 y sigs. Véase también la bibliogra
fía sobre apocalíptica citada en el § 202 y T. F. Glasson, Gree.k ln

fluence in Jewish Eschatology. with special reference to the Apocalypses 

and Pseudoepigraphs, Londres, 1961.  
Sobre la resurrección de los cuerpos, véanse R. H. Charles, Es-

chatology, 1899. Nueva Yor.R, 19632, págs. 78 y sigs., 129 y sigs., 133 Y 
sigs.; A. Nicolainen, Der Auferstehungsglaube in der Bibel und ihrer 

Umwelt, 1944; E. F. Sutcliffe, Jhe Old Jestament and the Future Life, 

1946; R. Martin-Achard, De la mort a la résurrection d'apres l'Ancien 

Jestament, 1956; K. Schubert. ccDie Entwic.Riung der Auferstehungs
Iehre von der nachexilischen bis zur frührabbinischen Zeit», Biblische 

Zeitschrift, 6 Ü96Ú págs. 177-214-
La doctrina irania de la resurrección se halla claramente atesti-

guada en el siglo IV a.C.; véase Teopompo, en F. Jacoby. Fragmente 

der Griechischen Histori.ker, I I 5  F 64; véase también § n2. 
Los apócrifos y pseudoepígrafos del Antiguo Testamento han si

do traducidos por R. H. Charles y sus colaboradores en el segundo 
volumen de Apocrypha and Pseudepigrapha, Oxford, 1913- Hemos se
guido esta traducción para 4 Esdras, Henoc, Salmos de Salomón, 
Testamentos de los Doce Patriarcas y Apocalipsis siríaco de Baruc. 
También hemos consultado J. T. Mili.R, Jhe Boo.ks of Enoch, 1976. Y P. 
Bogaert, L'Apocalypse syriaque de Baruch, 2 vols., 1969. Véase tam
bién A. M. Denis, !ntroduction aux Pseudoépigraphes grecs de !'Anden 

Jestament, Leiden, 1970. 
Sobre el ccHijo de Hombre», véase la bibliografía analítica en E. 

Sjoberg, Der Menschensohn im athiopischen Henochbuch. Lund, 1 946, 
págs. 40 y sigs.; S. Mowinc.Rei. He Jhat Cometh, págs. 346-450; C. Col-
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pe, en Theo[ogische Worterbuch xum Neuen Testament VIII, págs. 418-
425; J. Coppens, Le Fi!s de tffomme et fes Saints du Tres-Haut en Da
nie[ TlJJJ dans fes Apocryphes et dans [e Nouveau Testament, Brujas-Pa
rís, 1961; F. A Borsch, The Son of Man in Mytlz and History. Filadelfia. 
1967. Para las significaciones de la expresión «Hijo de Hombre>> en el 
Nuevo Testamento, véase § 221. 

Sobre Satán, véanse Bousset-Gressmann, Die Refigion des Juden
tums in spathe[[enistischer Zeitafter, págs. 332 y sigs.; H. Ringgren, 
Word and Wisdom, págs. 1 69 y sigs. (con bibliografías); B. Reicl<e, The 
Disobedient Spirits and Christian Baptism. Copenhague, 1948; B. L. 
Randelini, «Satana nell'Antico Testamento», Bibbia e Oriente, 5 
( 1968), págs. 1 27-122. 

Sobre la ascensión de Henoc, véase G. Widengren The Ascension 
of the Apostfe and the Heaven[y Boo.k, Upsala, 19 50. págs. 3 6  y sigs. 

Los textos rabínicos y los midrashim relacionados con el Nuevo 
Testamento han sido traducidos y comentados por [H. L. Straá y] P. 
Billerbecl<, Kommentar zum Neuen Testament aus Tafmud und Mi
drash. 6 vols., Munich. 1922-1961 .  

Sobre las influencias iranias en los apócrifos y pseudoepígrafos, 
véase D. Winston, «The Iranian component», págs. 192-200. 

204. Sobre la apocalíptica como defensa ante el terror de la his
toria, véase M. Eliade, Le Mytlze de téterne[ retour, págs. 133 y sigs. 

Sobre la tradición henoquita, véanse P. Grelot, «La légende d'Hé
noch dans les Apocryphes et dans la Bible», Recherches de Science Re
figieuse, 46 (1958) ,  págs. 5-26, 1 81-210; íd., «Le géographie mythique 
d'Hénoch et ses sources orientales», RB, 65  ( 19 58), págs. 33-69; íd .. 
«L'eschatologie des Esséniens et le Livre d'Hénoch», Revue de Qum
ran, 1 (19 58-59), págs. u3-131; J. T. Mili!<. «Problemes de la littérature 
hénochique a la lumiere des fragments araméens de Qumram, Har
vard Theo[ogica[ Revievv, 64 (1971), págs. 333-378. 

Sobre los fariseos, véase W. L. Knox, Pharisazsm and He[[enism 
in fudaism and Christianity II: The Contact of Pharisaism with other 
Cuftures, Londres, 1937. y en especial L. Finl<elstein, The Pharisees, 2 
vols., 1938 .  Filadelfia. 1 9621 • Véanse también M. Hengel. op. cit I. 

' 
1 
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págs. 1 69-175 :  «Wisdom and Torah in Pharisaic and Rabbinic Ju
daism»; J. Neusner, The Rabbinic Traditions about the Pharisees befo
re 70, 3 vols .. Leiden, 1971 ;  W. B. Davies. Torah in the Messianic Age 
and for the Age to Come, Journal of Bibl. Lit. Monograph Ser. 7· 19 52. 

Sobre el proselitismo judío, véanse W. Braude, Jevvish Prose{yting, 
Providence, 1 940, y M. Hengel. op. cit. I. págs. 168 y sigs .. con biblio
grafía reciente. 

Hengel subraya acertadamente que el judaísmo ejerció su máxi
mo influjo histórico durante la época helenístico-romana. «La guerra 
de liberación contra los Seléucidas y la difícil lucha con Roma son 
probablemente casos únicos en el mundo antiguo» (ibíd .. pág. 309) . 
Único es también el esfuerzo proselitista, imitado y continuado por el 
cristianismo primitivo. Sin embargo, la «ontología de la Torá» y el es
tricto legalismo de los fariseos desembocaron, por una parte, en el 
estancamiento del impulso misionero y. por otra, en el trágico ma
lentendido con respecto al cristianismo. La pequeña comunidad ju
deocristiana logró mantenerse en Palestina con grandes dificultades 
y sólo a condición de observar la Torá. Aún en nuestros días se acu
sa a Pablo de apostasía sincretístico-helenística; véase M. Hengel. op. 
cit. I. pág. 309, refiriéndose a J. Klausner, L. BaecR y H. J. Schoeps; vé
ase también ibíd. II, pág. 205. n. 315 .  Para H. J. Schoeps. por ejemplo, 
Pablo es aun judío de la diáspora que se ha alejado de la fe de sus 
padres»; véase Pau[, Londres, 1961 ,  pág. 261. Citando este pasaje. 
Hengel observa que la idea rigorista y apologética de la Torá, tan ale
jada del mensaje de los Profetas. era irreconciliable con la procla
mación escatológica universal del evangelio. y hubo de ser ignorada 
(ibíd., pág. 309). Para los defensores de la Torá, sin embargo, los cris
tianos venían a ser como los renegados judíos que, entre los años 
175-164 a.C., se decidieron por la apostasía y la asimilación (véase 
ibíd .. pág. 314). 

205. Las religiones de época helenística han sido presentadas en 
la excelente obra de C. Schneider, Kufturgeschichte des He[[enismus II. 
Munich, 1969. págs. 838 y sigs.: los dioses extranjeros, con abundan
te bibliografía. Véanse también los textos traducidos y comentados 



HISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS IDEAS RELIGIOSAS I I  

por F.  C.  Grant, He!!enistic Re!igion: The Age of Syncretism, Nue\7a 
YorR. 1953 .  La obra de K. Prumm, Re!igionsgeschicht!iches Handbuch 
für den Raum der a!tchrist!ichen Umwe!t, Fribur�o de Br., 1943. con
tiene una exposición �eneral con abundante biblio�rafía sobre las 
realidades reli�iosas de época helenística y romana. Véanse también 
A D. Nod<, Conversion: the O!d and the New in Re!igion from A!e
xander the Great to Augustin of Hippo, Oxford, 1933; íd., Essays on Re
!igion and the Ancient Wodd, 2 \7ols., Oxford, 1972; J. Leipold y W. 
Grundmann, E! mundo de[ Nuevo Testamento, 3 \7ols., I Estudio histó
rico-crítico; II Textos de [a época; III El mundo de[ NT en e[ arte, Ma
drid, Cristiandad, 1973; V. Cilento, Tmsposizioni de!tantico. Saggi su 
[e forme def[a grecitá a[ suo tramonto, Milán-Nápoles, 1961-1966; íd., 
Comprensione de[[a re!igione antica, Nápoles, 1967; íd., Studi di storia 
religiosa def[a tarda antichitá, Mesina, 1968.  

Sobre el  sincretismo reli�ioso \léanse R.  Pettazzoni, «Sincretismo 
e con\7ersione», en Saggi di storia dei!e re!igioni e de!ia mitología, Ro
ma, 1946, pá�s. 143-151; H. Rin��ren, «The problem of syncretism», en 
S. S. Hartman (comp.), Syncretism, Estocolmo, 1969 ,  pá�s. 7-14; A S. 
Kapelrud, «lsrael's prophets and their confrontation with the Canaa
nite reli�ion», en ibíd., pá�s. 1 62-r7o; J. 'Van Dijk, «Les contacts ethni
ques dans la Mésopotamie et les syncrétismes de la reli�ion sumé
rienne)), en ibíd., pá�s. 171-206; I. Ber�man, «Beitra� zur Interpretatio 
Graeca: ae�ptische Gotter in �riechischer Uebertra�un�». en ibíd., 
207-22 7; íd., Le syncrétisme dans fes re!igions grecque et romaine, París, 
1972; G. Widen�ren, «Cultural influence, cultural continuity and syn
cretism)), en B. Pearson (comp.), Re!igious Syncretism in Antiquit;¡. Es
says in Conversation with Geo Widengren, Missoula, Mont., 1975. pá�s. 
1-20; F. Dunand y P. Lé\?eque, Les syncrétismes dans fes re!igions de 
tAntiquité. Co[[oque de Besancon. I913· Leiden, 1975. 

Sobre la astrolo�ía y el fatalismo astral. \léanse K. Prumm, Re!i
gionsgeschicht!iches Handbuch für den Raum der a!tchristfichen Um
we[t, pá�s. 404 y si�s. (con biblio�rafía anterior); R. P. Festu�iere, La 
révé!ation d'Hermes Trismégiste l. 1944, pá�s. 89-122; F. Cumont, As
tro!ogy and Re[ifion among the Greeks and the Romans, Nueva York, 
19 12; íd., L 'Eigypte des Astro!ogues, Bruselas, 1973; íd., Lux perpetua, 
1949, pá�s. 303 y si�s.; H. Rin@ren (comp.), Fata!istic Be!iefs, Estocol-
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mo, 1967, especialmente el estudio de J. Be��mann, «I o\7erc�me fa
te, fate barkens to me)), pá�s. 3 5-51 ;  C. Schne1der, Ku!turgeschzchte des 

He[[enismus II, pá�s. 907-919 .  
En época romana se �eneraliza la moda de los horóscopos, t�n-

to en la misma Roma como en el resto del Imperio. Au�usto pubhca 

su horóscopo y se acuñan monedas con la ima�en de Capricornio, 

su constelación zodiacal. 
La mitolo�ía y la teolo�ía de los siete planetas han dejado s�s 

huellas en los siete días de la semana, los siete án�eles del Apocalip

sis, la idea de los siete cielos y los siete infiernos, la escala ritual de 

siete �rados en el culto de Mitra, etc. . 
Sobre el culto de los soberanos, \léanse E. Bickermann, «Die ro-

mische Kaiserapotheose», ARW. 27 Ü929) ,  pá�s. 1-24; L. R. Taylor, 

The Dívinit;¡ of the Roman Emperor, Middletown, 1931 ;  Mac E\7an�e, 

The Orienta[ Origin of Hef[enístic Kingship, Chica�o. 1934; D. M. Plp

pidi. Recherches sur [e cufte ímpéria[, Bucarest, 1939; íd., «Apothé�se 

impériale et apothéose de Péré�rinos», SMSR. 20 Ü947-1�48), pa�s. 

77_103; K. Prümm, Re!igionsgeschícht!iches Handb�ch, pa�s. 54-66 

(con abundante biblio�rafía); L. Cerfaux y J. Tondnau, Le cu!te des 

Souvemins dans [a civi!isation he[[énistique, París, 1958 ;  Le cu!te des 

souvemins dans ['Empire romain, Vandoeu\7res-Ginebra, 1973; G. 

Hansen, «El culto al soberano y la idea de la paz», en E! mundo de[ 

NT I. pá�s. 140-158 (con biblio�rafía). . . 
Las fuentes literarias sobre los Misterios han s1do pubhcadas por 

N. Turchi, Fontes mysteriorum aevi he[[enístici, Roma, 1923. A pesar 

de su tendencia apolo�ética, la obra de K. Prümm, Re!igionsges

chicht!iches Handbuch. pá�s. 215-3 56 («Die Mysterienkulte in der an

tiken Welt»), es indispensable por su documentación y biblio�rafía. U. 

Bianchi, The Greek Mysteries, Leiden, 1976, reco�e una selección de 

monumentos y documentos icono�ráficos. 
Estudios de conjunto sobre las reli�iones mistéricas: R. Reitzens-

tein, Die he[[enistischen Mysterienre!igionen nach ihren Grundgedan

ken und Wirkungen, 19273; N. Turchi, Le re!igioni misteriosofiche de[ 

mondo antico, Roma, 1923; R. Pettazzoni, l Misteri. Saggio di una teo

ría storico-re!igiosa, Bolonia, 1924; S. An�us, The Myster;¡-Re!igions and 

http://Religionsgeschichtlich.es
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Christianity, Londres, 1925 ;  H .  R .  Willoughby, Pagan Regeneration. A 
Stud;¡ of M;¡ster;¡ lnitiation in the Graeco-Roman World, Chicago, 
1929;  F. Cumont, Les religions orientales dans [e paganisme romain, 
19294; A Loisy, Les M;¡steres paí'ens et fe m;¡stere chrétien, París, 19302• 

Véanse también The M;¡steries. Papers from the Eranos Yearbooks, 
Nueva Yor.R, 1955 ;  M. Eliade, Naissances m;¡stiques. Essa;¡s sur que[
ques types d'initiation, 1959 .  págs. 230 y sigs.; A D. Noc.R, «Hellenistic 
mysteries and Christian sacraments», en Mnemos;¡ne Ü95Ú págs. 117-
213 ,  estudio recogido en Earl;¡ Genti!e Christianity and its He[[enistic 
Background, Nueva Yor.R, 1964, págs. 109-146; R. Mer.Relbach, Roman 
und M;¡sterium in der Antike, Munich y Berlín, 1962; P. Lambrechts, 
«L'importance de I'enfant dans les religions a mysteres», Latomus. 28 
Ü957), págs. 322-333 ;  G. Freymuth, «Zum Hieros Gamos in den anti
.Ren Mysteriem, Museum He!veticum, 21 ( 1964), págs. 8 6-95 ;  F. Cu
mont, Lux perpetua, París, 1949. págs. 23 5 y sigs.; L. Bouyer, «Le salut 
dans les religions a mystereSl> , Revue des Sciences Re!igieuses. 27 (1953), 
págs. 1-16; véanse también las bibliografías anotadas más adelante, 
§§ 206-208. 

206. Sobre Dioniso en ambiente helenístico y en época romana 
véanse U. von Wiliamowitz-Moeiiendorff, Die G!aube der He!fenen II. 
1932, págs. 261 y sigs.; H. Jeanmaire, Dion;¡sos. Histoire du cu[te de 
Bacchus, París, 1951 .  págs. 417 y sigs. y bibliografías citadas en págs. 
497 y sigs.; C. Schneider, Ku!turgeschichte d He!!enismus II. págs. 
8oo-810, 1 .097 y sigs. (bibliografía); M. P. Nilsson, The Dion;¡siac M;¡s
teries in the He[[enistic and Roman Age, Lund, 1957: íd . . Geschichte d 
gríechischen Re!igion n. 1 961', págs. 360-367; R. Turcan, Les sarcop
hages romains a représentation dion;¡siaque essai de chrono[ogie et d: 
histoire re[igieuse, París, 1966. 

Sobre Dioniso niño, véanse D. Costa, ccDionysos enfant, les bac
choi et les lions», Revue Archéo[ogique, 39 Ü95Ú págs. 170-179: R. 
Turcan, op. cit. págs. 394 y sigs. Sobre la apoteosis de Semele, véan
se P. Boyancé, ceLe disque de Brindisi et I'apotheose de Sémélé», Re
vue des Études Anciennes, 44 (1942), págs. 195-216; M. P. Nilsson, The 
Dion;¡siac M;¡steries, págs. 4 y 14; P. Boyancé, ccDionysos et Sémélé», 
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Atti de[[a Pont. Accad Romana di Archeo[ogia, 38 (19 65-19 66), págs. 
79 y sigs. 

Sobre las iniciaciones en los Misterios dionisíacos, véase la bi
bliografía en C. Schneider, op. cit., pág. 1 . 101. Véase también y en es
pecial F. Matz. Dion;¡siake té!été. Archao!ogische Untersuchungen zum 
Dion;¡sos-Ku!t in he[[enistischen und romischer Zeit, 19 64; G. Zuntz. 
«Ün the Dionysiac Fresco in the Villa dei Misteri at Pompei», Pro
ceedings of the British Academ;¡. 49 (1963) ,  págs. 177-202; R. Turcan, 
«Un rite controuvé de I'initiation dionysiaque», RHR, 1 58  (196o), págs. 
140-143; íd .. ccDu nouveau sur I'initiation dionysiaque», Latomus, 24 
Ü965),  págs. 101-119; íd., Les sarcophages romains, págs. 408 y sigs.; P. 
Boyancé, ccDionysiaca. A propos d'une étude récente sur I'initiation 
dionysiaque», Revue des Études Anciennes. 68 Ü966), págs. 23-60. 

Sobre la función de los antros en el culto de los tiasos dionisía
cos véanse P. Boyancé, ccL'antre dans les mysteres de Dionysos», Ren
diconti de[[a Pont. Accad di Archeofogia, 33 Ü9 62), págs. 107-127; C. 
Bérard. Anodoi. Essai sur f'imagerie des passages chtoniens, Roma, 
197 4· págs. 58 y sigs., 144 y sigs.; íd .. en Mé!anges d'Histoire ancienne 
et d'Archéo!ogie offerts a Pau! Coffart, Lausana, 1976. págs. 61-65. 

Véase también F. Cumont. Études sur [e s;¡mbo!isme funéraire des 
Romains, 1942, págs. 370 y sigs.; íd., Lux perpetua, págs. 250 y sigs. 

207. Breves descripciones de los Misterios frigios en R. Pettazzo
ni, l Misten. págs. 102-149; A Loisy, Les m;¡steres paiens, págs. 83-120; 
F. Cumont, Les re[igions orientales, págs. 43-68, 220-230; K. Prumm, 
Re!igonsgeschicht!iches Handbuch. págs. 255-263 (con bibliografía an
terior); C. Schneider, Ku!turgeschichte d He[[enismus II, págs. 8 56  y 
sigs. 

Las fuentes escritas (literarias y epigráficas) relativas al culto de 
Attis han sido recopiladas y comentadas por H. Hepding, Attis. seine 
M;¡then u. sein Ku!t, Giessen, 1903. El libro de H. Graillot, Le cu!te de 
C;¡befe. Mere des Dieux. a Rome et dans tEmpire Romain. París, 1912, 
es aún indispensable. Se ha anunciado para el año 1977 la publica
ción del primer volumen de M. J. Vermaseren, Corpus Cu!tus C;¡belae 
Attisque. El mismo autor ha publicado The Legend of Attis in Greek 
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and Roman Ait, Leiden, 1966, y Cybe[e and Attis. The M;¡th and the 
Cu!t, Londres, 1977. con abundante bibliografía. Véase también P. 
Lambrechts, Attis: Van herdersknaap tot god, Bruselas, 1962, con re
sumen en francés, págs. 61-74-

Sobre la protohistoria de Kubaba-Cibeles, véanse R. Eisler, «Ku
baba-Kybele», Phi[o[ogus Ü9o9) ,  págs. n 8-151 ,  161-209; E. Laroche, 
«Koubaba, déesse anatolienne, et le probleme des origines de Cybe
le», en É!éments orientaux dans fa re[igion grecque ancienne, París, 
1960, págs. n3-123; M. J. Vermaseren, Cybe[e and Attis, págs. 13-24; D. 
M. Cosi, «La simbología deiia porta nel Vicino Oriente: Per una in
terpretazione dei monumenti rupestri frigi>>, Anna!i de[[a Faculta di 
Lettere e Fi!osofia, 1 (Florencia, 1976), págs. n3-152, especialmente 123 
y sigs. 

Sobre el culto de Cibeles y Attis en época romana, véanse P. Bo
yancé, «Sur les mysteres phrygiens: ''J'ai mangé dans le tympanon, j'ai 
bu dans la cymbale"», Revue des Études Anciennes, 37 Ü935) ,  págs. 
1 61-164; J. Carcopino, «La réforme romaine du culte de Cybele et 
d'Attis», en Aspects mystiques de fa Rome pai'enne, París, 1942, págs. 
49-171; P. Lambrechts «Les fétes "phrygiennes" de Cybele et d'Attis», 
Bu!!etin de tfnstitut d'Histoire Be[ge de Rome, 2 7 Ü95Ú págs. 141-170; 
E. van Doren, «L'évolution des mysteres phrygiens a Rome», Antiqui
té C!assique, 22 ( 1953), págs. 79-88: C. Picard, «Les cultes de Cybele et 
d'Attis», Numen, 4 (1957), págs. 1-23; P. Romanelli, «Magna Mater e 
Attis sul Palatino», en Hommages a lean Bayet, Bruselas, 1964, págs. 
619-626; A Brelich, «Üfferte e interdizioni alimentari nei culto deiia 
Magna Mater a Roma», SMSR, 36  (1965) ,  págs. 26-42; D. Fishwicl<, 
« The cannophori and the March Festival of Magna Maten, Transac
tions and Proceedings of the American Phifo[ogica[ Association, 97 
(1966), 193-202; D. M.  Cosi, c<Salvatore e salvezza nei Misteri di Attis», 
Aevum, 50 (1976) págs. 42-71. 

La controversia en torno a la significación y la función ritual del 
pantos (cubiculum) se encuentra resumida en M. J. Vermaseren, op. 
cit., pág. 117. 

Sobre el taurobolio, véase R. Duthoy, The Taurobo!ium. Its Evo
[ution and Termino!ogy, Leiden, 1969, con bibliografía anterior. 
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A Loisy ha llamado la atención sobre el mito recogido por Cle

mente de Alejandría, Protrept. II, 1 5, que servía de comentario a la 

fórmula «he comido del tamboril ... he entrado bajo el baldaquino». 

Zeus se había unido con engaño a la Madre de los dioses (Cibeles); 

«para aplacar su cólera cuando ella advirtió que había sido �eshon

rada, arrojó en su regazo los testículos de un carnero, com� 51 se hu

biera mutilado él mismo en expiación de la culpa cometida. Arno

bio, refiriéndose a este mito, dice que Zeus se transformó en toro 

para unirse a la Madre»; véase Mysteres pai"ens, p�g. 1�0. . 
Sobre los gam, véase M. J. Vermaseren, op. czt., pags. 98  Y_ �1gs., Y 

la bibliografía citada en ibíd., págs. 200 y sigs. Sobre la castr�oon �o

mo medio para identificarse con la divinidad, véase M.
_ 
Meslm, «�ea� 

lités psychiques et valeurs religieuses dans les cultes one
_
ntaux, f -IV' 

siedes», Revue Historique, 512 (1974), págs. 289-314, especialmente 295 

y sigs. . . . 
Sobre las relaciones entre los Misterios frigios y el cnstmmsmo 

véase M. J. Lagrange, «Attis et le christianisme», RB, 16 (1919) ,  p�gs. 

419-48o; íd., «Attis ressuscité», RB. 36 (1927), págs. 56r-S6�; A: Lmsy, 

op. cit., págs. ro8 y sigs.; M. J. Vermaseren, Cybe[e and Attzs, pags. 180 

y sigs. . 
Véase también H. Rahner, «Christian mystenes and pagan mys-

teries» , en 6reek Myths and Christian Mystery. Londres-Nueva YorR, 

1963, págs. 1-45. Véase también la bibliografía recopilada en § 205. 

208. Sobre los Misterios egipcios, véanse F. Cumont. Les re!igions 

orientales, págs. 69-94- 231-248; A Loisy. Les mysteres �ai'ens, págs. 

1 21-1 56; K. Prümm, Re!igionsgeschichtfiches Handbuch. pags. 268-280: 

G. Nagel. «The "Mysteries" of Osiris in Ancient Egypt», en Th.e Myste

ries, págs. n9-134; C. Schneider, Ku!turgeschichte d He[[enzsmus II, 

págs. 840 y sigs. . 
Sobre Serapis, véanse P. M. Fraser, «Two stud1es on the cult of 

Sarapis in the Hellenistic World», Opuscufa Atheniensi�, 3 (1960), 

págs. 1-54; íd., «Current problems concerning 
.
the early 

.
h1story of th: 

cult of Sarapis», HR. 3 ( r963), págs. 21-33; L. V1dman, Iszs und Sarapz.s 

bei den 6riechen u. Romem, Berlín, 1970; J. E. Stambaugh, Sarapzs 
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under the Ear[y Pto[emies, Leiden, 1972: W. Hornbostel, Sarapis. Stu
dien zur Uebedieferungsgeschichte. den Erscheinungsformen und 
Wand[ungen der Gesta!t eines Gottes, Leiden, 1973. 

Sobre Herodoto y los ((Misterios» egipcios, véanse los comenta
rios de A B. Lloyd, Herodotus. Book Il part 1-Il Leiden, 1975-1976. 

Hay una abundante literatura sobre el culto de Isis y su difusión 
en el Imperio romano; véase R. Merl<elbach, Isisfeste in griechischro
mischer Zeit Daten und Riten, Meisenheim a. Glan, 1963; M. Münster, 
Untersuchungen zur Gottin Isis, Berlín, 1 968; R. E. Witt, Isis in the 
Graeco-Roman Wodd, Londres e Ithaca, 1971 ,  más bien decepcio
nante; S. K. Heyob, Jhe Cu!t of Isis among Women in the Graeco-Ro
man Wodd, Leiden, 1975.  Véanse también R. Harder, <CKarpoRrates 
von Chall<is und die memphistische Isispropaganda», Abhandl d 
Preussischen Akad d Wissenschaften, Phil.-Hist. Klasse, 1943. Berlín, 
1 944: D. Vandebeel<, De Interpretatio Graeca van de Isisfigur, Lovaina, 
1946. 

Entre las publicaciones recientes sobre la difusión de este culto 
merecen citarse: J. Grimm, Zeugnisse aeg¡ptischer Re!igion und Kuns
te!emente im romischen Deutsch!and, Leiden, 1969: P. F. Tchudin, Isis 
in Rom, Aarau, 1962; Tam Tinh Tram, Le cu!te dlsis a Pompéi, París, 
1964: F. Dunand, Le cu!te dlsis dans [e bassin orienta[ de [a Médite
rranée, 3 vals., Leiden, 1973: M. Malaise, Les conditions de pénétration 
et de diffusion des cu[tes ég¡ptiens en Ita[ie, Leiden, 1972. 

Sobre las aretalogías de Isis, véanse D. Muiier, ((Aegypten und 
die griechischen Isis-Aretalogiem, Abhandl d Sachsischen Akad d 
Wissenschaften, Phil.-Hist. Kiasse, 53. 1, 1961; J. Bergman, Ich bin Isis. 
Studien zum memphitischen Hintergrund der griechischen Isisareta[o
gien, Upsala, 1968 ;  véanse las observaciones de J. Smith en HR, I I  

Ü97I) , págs. 236 y sigs.; ibíd., págs. 241-242, n.  10, abundante biblio
grafía. 

Sobre la iniciación en el culto de Isis, véanse M. Dibelius, ((Die 
Isisweihe bei Apuleius u. verwandte Initiationsritem, en Botschaft und 
Geschichte II, Tubinga, 1965. págs. 30-79 (estudio publicado en 1917) : 
V. von Gonzenbach, Untersuchung zu den Knabenweihen im Isisku!t, 
Bonn, 19 57: J. G. Griffiths, Apu[eius of Madaurus. Jhe Isis-book, Lei-
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den, 1975.  Véase también J. Baltrusaitis, La Quete dlsis. Introduction 
a tég¡ptomanie. Essai sur [a !égende d'un mythe, París, 1967. 

209. Los textos herméticos han sido recopilados y traducidos por 
A J. Festugiere y A D. Nocl<, Hermés Jrismégiste, 4 vals., París, 1945-
19 54- La traducción inglesa de W. Scott y A S. Ferguson, Hermetica, 
4 vals., Oxford, 1924-1936, ha de consultarse con precaución a cau
sa de que los autores trabajaron sobre un texto defectuoso: no obs
tante, son muy valiosos sus comentarios y notas. 

J. Doresse, L'hermétisme égyptianisant, en Histoire des Re!igions 
II, París, 1972, págs. 430-497, con inventario de textos en págs. 433-
441. La obra fundamental de A J. Festugiere, La révé!ation d'Hermés 
Jrismégiste, 4 vals., París, 1944-19 54. resulta indispensable. El mismo 
autor ha reunido cierto número de estudios, entre ellos ((L'Hermétis
me» (¡948) y <CHermetica» (1938 ), en un volumen: Hermétisme et mys
tique paienne, 1967. Véanse también K. Prümm, Re!igionsgeschicht!i
ches Handbuch, págs. 540-605:  G. van Moorsel, Jhe Mysteries of 
Hermes Jrismegistos, Utrecht, 19 5 5: H. Rahner, Greek Myths and Ch
ristian Myster;¡, Londres y Nueva Yorl<, 1963. págs. 190 y sigs. 

Los textos del hermetismo popular han sido ampliamente anali
zados, interpretados y traducidos parcialmente en el primer volumen 
de La révé[ation d'Hermés Jrismégiste: L 'astro[ogie et fes sciences occu[
tes. Sobre la estructura alquímica de la creación de las almas en el 
tratado Koré kosmou, véase el artículo de A J. Festugiere publicado 
en Piscicu!i, Münster, 1939.  págs. 102-116, recogido también en Her
métisme et mystique paienne, págs. 230-248. 

Los escritos del hermetismo filosófico difieren entre sí por su gé
nero literario; así, Poimandres es una aretalogía, es decir, el relato de 
una manifestación milagrosa (arete) de la divinidad (en este caso el 
nous divino); hay fragmentos de cosmogonías y [ogoi didácticos: véa
se A J. Festugiere, Révé!ation II. págs. 28 y sigs.; los tratados I y XIII 
refieren la experiencia de una divinización (son estos dos tratados en 
especial los que contienen la revelación de la salvación hermética: 
véase A J. Festugiere, Hermétisme et mystique paienne, págs. 34 y sigs., 
38 y sigs.). 
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La teolo�ía optimista se expone en los tratados V, VII y IX del 
Corpus Hermetícum, mientras que la doctrina pesimista aparece en 
los tratados I. IV, VI, VII y XIII. Frecuentemente, sin embar�o. ambas 
orientaciones coexisten en el mismo libro. Las afinidades e�ipcias del 
Corpus Hermeticum han sido puestas de relie-ve por R. Reitzenstein, 
en R. Reitzenstein y H. H. Schaeder, Studien zum antiken S;¡ncretís
mus, Leipzi� y Berlín, 1926, pá�s. 43-44; P. Derchain, «L'authenticité 
de I'inspiration é�ptienne dans le Corpus Hermeticum>>, RHR, 161 
(1962), pá�s. 172-198. M. Krause, «Ae�ptisches Gedanl<en�ut in der 
Apol<alypse des Asclepius», ZDMG, (supl. I, 1969),  pá�s. 48-57: J. Do
resse, «Hermes et la Gnose, a propos de I'Asclepius copte»; y en defi
niti'ila íd., «L'hermétisme é�ptianisant», pá�s. 442-450. 

Se han señalado también al�unos influjos de fuentes judías; Cor
pus Hermeticum I cita el Génesis; 'i7éanse C. H. Dodd, Jhe Bible and 
the Greeks, 1935. pá�s. 99 y si�s; W. Scott, Hermetica I, pá�s. 54 y si�s. 
Véase también M. Philonenl<o, «Une aiiusion de I'Asclepius au li'ilre 
d'Hénoch», en Christíanit;¡, Judaism and other Greco-Roman Cu!ts. 
Studies for Morton Smith II. Leiden, 19 57. pá�s. 16I-I63. 

El Poimandres ha sido estudiado por R. Reitzenstein, Poiman
dres. Studien zur griechisch-éig;¡ptíschen und frühchristlichen Literatur. 
Leipzi�. 1904; A J. Festu�iere, Révélation IV, pá�s. 40 y si�s.; H. lonas, 
Ihe Gnostic Religion, 19632, pá�s. 147-173: E. Haenchen, Gott und 
Mensch, Tubin�a. 1965 ,  pá�s. 33 5-377. En la biblioteca �nóstica de 
Na� Hammadi ha aparecido un conjunto de textos herméticos en 
dialecto del alto E�ipto; entre ellos hay extensos fra�mentos de un 
proto-Asdepius; 'iléanse J. Doresse, «Hermes et la �nose. A propos de 
I'Asclepius copte», Novum Jestamentum, 1 (1956), pá�s. 54-59: íd., Les 
livres secrets des gnostiques d'Ég;¡pte, París, 1958 .  pá�s. 256 y si�s.; íd., 
<<L'hermétisme é�ptianisant», pá�. 434· 

210. La existencia de las cofradías herméticas ha sido afirmada 
por R. Reitzenstein, Poimandres, pá�s. 248 y si�s. (sobre la «Poiman
dres-Gemeinde») y aceptada por J. Geffcl<en, Der Ausgang der grie
chisch-romischen Heidentums, Heidelber�. 1920, pá�s. 20 y si�s. Véa
se la crítica de esta hipótesis por A J. Festu�iere, La révélation 
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d'ffermes Jrismégiste I, pá�s. 81-84: íd., Hermétisme et m;¡stique paí"en
ne, pá�s. 37-38 .  

Sobre la transposición de los Misterios cultuales en Misterios li
terarios, 'iléanse A J. Festu�iere, L 'idéal re!igieux des Grecs et ['Évangi
!e, pá�s. n6-132; La révélatíon, pá�s. 82  y si�s.; Hermétisme et m;¡stique 
paienne, pá�s. 103 y si�s. Véase también A D. Nocl<, «The Question 
of Jewish Mysteries», Gnomon, 13 (1937), pá�s. 1 5 6-165. reco�ido en 
Essa;¡s on Religion and the Ancíent Wor!d I, Oxford, 1972, pá�s. 459-
468. 

Sobre la «iniciación» hermética, 'iléanse G. S. Gasparro, «La �no
si ermetica come iniziazione e mistero», SMSR. 36  Ü9 65), pá�s. 53-61; 
H. y R. Kahane, Jhe Krater and the Grail· Hermetíc Sources of the 
Parzifal, Urbana, 1965, pá�s. 40 y si�s. 

Sobre las relaciones entre el hermetismo y los esenios, 'iléase F. 
M. Braun, «Essénisme et hermétisme», Revue Jhomiste, 54 (1954), 
pá�s. 523-558 :  'iléase íd., «Hermétisme et Johannisme», Revue Jhomis
te, 55  ( 1955), pá�s. 22-212; 56  Ü956),  pá�s. 259-299. 

La literatura hermética de los sabeos ha sido analizada por W. 
Scott, Hermetica IV, pá�s. 248-2 76; el autor ha utilizado en especial 
los dos 'i7olúmenes de D. A Chwolsohn, Die Ssabier und Ssabismus, 
San Petersbur�o. 1 8 56; 'i7éanse también A J. Festu�iere, A D. Nod, 
Hermes Jrismégiste IV. pá�s. 145-146; J. B. Se�al. «The Sabían Myste
ries», en E. Bacon (comp.), Vanished Civilizations, Nue-va Yorl< y Lon
dres, 1963, pá�s. 201-220. 

Sobre la literatura hermética árabe, 'i7éanse el apéndice de L. 
Massi�non en el tomo primero de la Révélatíon d'ffermes Jrismégiste, 
pá�s. 384-399, y H. y R. Kahane, Ihe Krater and the Grail- Hermetic 
Sources of the Parzifal. pá�s. n 6-122. 

Durante el si�lo XII, como resultado de las traducciones masi'ilas 
de textos árabes, el hermetismo empieza a ser conocido en Europa; 
'iléase H. y R. Kahane, op. cit., pá�s. 130 y si�s. Los mismos autores, 
ibíd., passim, han puesto de relie-ve la influencia del hermetismo en 
el Parzifa! de Wolfram 'i70n Eschenbach y señalado que el término 
grial (copa, 'ilaso, recipiente) deri'ila del 'ilocablo krater. Véase íd., 
«Hermetism in the Alfonsine traditionll, en Mélanges offerts á Rita Le-
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Jeune I. Gembloux, págs. 443-445. Las conclusiones de H. y R. Kaha
ne han sido aceptadas por H. Corbin, En Islam iranien n. 1971. págs. 
143-154. Sobre la traducción latina del Corpus Hermeticum y su im
portancia en el Renacimiento, véanse F. A Yates, Giordano Bruno 
and the Hermetic Tradition, Chicago, 1964, y el tercer volumen de la 
presente obra. 

21r .  Para una visión de conjunto de la alquimia, véase M. Elia
de, Forgerons et a!chimistes, 19 56. 19772• Sobre la alquimia helenísti
ca, véase ibíd., págs. 122 y sigs. y bibliografía en págs. 174-175. Entre 
los trabajos recientes citaremos: A J. Festugiere, La révélation d'ffer
mes Trismégiste. I. 1944. págs. 216-282; F. Sherwood Taylor, «A survey 
of Greek> alchemy», lourna[ of Hellenic Studies, 50 (1930), págs. 103-
139;  íd., «The origins of Greek> alchemy», Ambix, 1 (¡937), págs. 3o-47; 
íd., Th� Afchemists, Nueva York. 1949; R. P. Multhauf. The Origins of 
Chemzstr;¡. Londres, 1966, págs. 103-n6; W. J. Wilson, «Ürigins and 
development of Greco-egyptian alchemy», Ciba Symposia, 3 (1941), 
págs. 926-960; J. Lindsay. Heflenistic Afchemy. Londres, 1970. 

En cuanto a las recetas técnicas de metalurgia y orfebrería, ates
tiguadas ya en el siglo XVI a.C. (el papiro Ebers, por ejemplo), es se
guro que implicaban un contexto hierúrgico; en efecto, en las socie
dades tradicionales, las operaciones se organizaban conforme a un 
ritual. Los papiros de Leiden y Estocolmo, con recetas puramente 
«q�ímicas¡> (véase R. P. Multhauf. The Origins of Chemistr;¡, págs. 96  
Y_ s1gs., con la bibliografía reciente) ,  fueron hallados en Tebas, depo
sitados en una tumba junto a los papiros mágicos XII y XIII (publi
cados por Preisendanz) .  R. G. Forbes cita numerosos ejemplos de un 
«lenguaje secreto» utilizado en Mesopotamia para la redacción de re
cetas aplicadas a la manufactura del vidrio (ya en el siglo XVII a.C.) y 
del lapislázuli sintético, así como en medicina; véase Studies in An
cient Technology I. Leiden, 1955. pág. 125 .  En los textos medicinales 
mesopotámicos del siglo VII a.C. aparece repetidas veces la sentencia: 
«Quien sabe puede enseñar al que sabe, pero quien sabe no debe en
señar a quien no sabe» que se encuentra ya en las fórmulas para la 
fabricación del vidrio de la época cassita, diez siglos antes; véase R. 
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G. Forbes, op. cit., pág. 12  7· En la literatura surgida en torno a la al
quimia helenística abundan las conminaciones y juramentos que 
prohíben comunicar a los profanos las verdades esotéricas. Ostanes 
«Veló los misterios con la misma precaución que las niñas de sus 
ojos; ordenó que no se comunicaran a los discípulos que no fueran 
dignos»; véanse otros ejemplos en J. Bidez y F. Cumont, Les mages he
llénisés II. París. 1938, págs. 315  y sigs. La obligatoriedad del secreto al
químico se mantuvo desde las postrimerías del mundo antiguo has
ta nuestros días. Por otra parte, la comunicación de los «secretos de 
oficio» mediante la escritura es una ilusión de la historiografía mo
derna. Si ha existido una literatura que haya pretendido «revelar los 
secretos», es la literatura tántrica. Pero en esa considerable masa de 
textos nunca aparecen las indicaciones prácticas necesarias al sad
hana; en los momentos decisivos hay que contar con un maestro, si
quiera para verificar la autenticidad de la experiencia. 

H. E. Stapleton estima que el origen de la alquimia alejandrina 
ha de buscarse no en el Egipto helenístico, sino en Mesopotamia, 
concretamente en Harrán, donde sitúa al autor del Tratado de Aga
thodaimón, texto escrito probablemente en el año 200 a.C.. es decir, 
según Stapleton, antes que los Physica kai mystika; véase «The anti
quity of alchemy», Ambix, 5 Ü953), págs. 1-43. Esta hipótesis, que, en
tre otras cosas, explica la aparición de la alquimia árabe. es todavía 
objeto de controversias. En una serie de estudios recientes, H. J. She
pard ha identificado en el gnosticismo la principal fuente de la mís
tica alquímica; véase «Gnosticism and alchemy», Ambix, 4 (19 57) ,  
págs. 86-101, así como la bibliografía recopilada en Forgerons et al
chimistes, págs. 174-175. 

C. G. Jung ha comentado la visión de Zósimo en su estudio «Die 
Visionen des Zosimos», reproducido en Van den Wurzeln des Be
wusstseins, Zurich, 1954. págs. 137-216. El texto de la «Visión» se halla 
en M. Berthelot, Collection des a!chimistes grecs, págs. 107-II2, I I 5-n8; 
véase la nueva traducción inglesa de F. Shervood Taylor, Ambix, 1, 
págs. 88-92. La separatio se compara en los textos alquímicos a la 
desmembración del cuerpo humano; véase C. G. Jung. op. cit., pág. 
1 54. n. 27. Sobre la «tortura» de los elementos, véase ibíd .. pág. 211 .  
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212. Excelentes exposiciones sobre la historia política y cultural 
de los partos en F. Altheim, A!exandre et f'Asie, París, 19 54. págs. 275 
Y sigs.; R. Ghirshman, Parthes et Sassanides, París, 1 962; I . Wolsh 
«Les Achémenides et les ArsacideSl,, Syria, 43 (1966), págs. 65-89; íd., 
«Arsal<iden und Sasaniden», en Festschrift für Franz A!tbeim I. Berlín, 
1969, págs. 3 15-322. 

Todos los estudios de carácter general sobre la historia reli
giosa irania citados en el primer volumen de la presente obra in
corporan capítulos sobre la época parta. Véanse en especial J. 
Duchesne-Guillemin, La re!igion de !1ran ancien, París, 1 9 62, 
págs. 224 Y sigs. ;  G.  Widengren, Les re!igions de !1ran, París, 1 968,  
págs. 2o1 y sigs. ;  íd ., Iranisch-semitische Ku!turbegegnung in part
hischer Zeit, Colonia y Opladen, 1 9 60; íd., duifs et iraniens a I'é
poque des parthes,, ,  Vetus Jestamentum, (suppl. IV, 1 9 57) ,  págs. 
1 97-240; íd., «<ran and Israel in Parthian times,, ,  Jemenos, 2 
( 1966) ,  págs. 1 39- 177. S. Wil<ander, Feuerpriester in K!einasien und 
Iran, Lund, 1 946. 

Sobre el Orácu[o de Histaspes, véanse G. Widengren, Les re!igions 
de flran, págs. 228 y sigs.; J. Bidez-F. Cumont, Les mages heUénísés I , 
París, 1934. págs. 228 y sigs.; J. R. Hinneiis considera este Orácu[o 
concorde con la teología zoroástrica; véase «The Zoroastrian doctri
ne of salvation in the Roman World,,, en Man and his Sa!vation. Stu
dies in Memory of S. C F Brandon, Manchester, 1973. págs. 146 y 
sigs. Véase también F. Cumont, «La fin du monde selon les mages 
occidentaux,,, RHR (enero-junio de 193 1), págs. 64-96. 

Sobre la realeza en la época arsácida y el simbolismo iniciático 
en la biografía fabulosa de Mitrídates Eupátor, véanse G. Widengren, 
«La légende royale de I'Iran antique,,, en Hommages a Georges Du
mézif. Bruselas, 1960, págs. 225-237. y Les re!igions de !7ran, págs. 266 
y sigs. 

213. Sobre la estructura arcaica de Zurván, véase G. Widengren, 
Hochgottg!aube im a!ten Iran, Upsala, 1938 .  págs. 300 y sigs. Véase 
también Les re!igions de flran, págs. 244 y sigs., 3 14 y sigs. Los textos 
sobre Zurván han sido traducidos y comentados por R. C. Zaehner, 
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Zurvan, A Zoroastn'an Di!emma, Oxford, 1955 ;  véase también Jhe Jea
chings of the Magi, Londres, 19 56. 

De la amplia literatura sobre el zurvanismo, aparte de las obras 
de Zaehner, Widengren y Duchesne-Guillemin, señalaremos: M. Mo
lé, «Le probleme zurvanite11 , fA. 247 (1959) ,  págs. 431-470; U. Bianchi, 
Zaman i Ohrmazd. Turín, 1958 .  págs. 130-189;  G. Gnoli, «Problems 
and Prospects of the Studies on Persian Religion», en Prob!ems and 
Methods of the History of Re!igions, Leiden, 1971,  págs. 67-101, espe
cialmente 8 5  y sigs. 

Sobre los mitos cosmogónicos, difundidos desde Europa oriental 
hasta Siberia, en que el adversario de Dios desempeña alguna fun
ción, véase M. Eliade, De Za!moxis a Gengis Khan. 1970, págs. 81-130. 
con análisis de las leyendas iranias en págs. 109-n4. 

En la continuación del mito recogido por EzniR. Contra fas sec
tas (trad. R. C. Zaehner, Zurvan, págs. 438-439) ,  Ohrmazd. después 
de haber creado el mundo, no sabía cómo hacer el sol y la luna. Ah
rimán lo sabía, y de ello habló a los demonios: Ohrmazd debía acos
tarse con su madre para crear el sol y con su hermana para crear la 
luna. Un demonio se apresuró a comunicarlo a Ohrmazd; véase M. 
Eliade, De Za!moxis a Gengis Khan, págs. 109-IIO y nn. 8o-8r .  Pero, 
como ha demostrado G. Widengren, Les re!igions de !7ran, pág. 321, 
los magos eran conocidos por sus prácticas incestuosas. La conti
nuación del mito recogido por Eznil< implica una contradicción. En 
efecto, Ohrmazd. que se había mostrado «creador con éxitm («todo 
cuanto creaba Ohrmazd era bueno y recto,, ) ,  resulta de pronto inca
paz de completar su propia creación; esta «fatiga mentah, es caracte
rística de ciertos tipos de dii otiosi (véase M. Eliade, De Zafmoxis a 
Gengis Khan, págs. 1 1 0  y sigs. y passim). Este episodio fue introduci
do probablemente en calidad de mito etiológico para justificar el 
comportamiento de los magos partos. 

214. Estudiaremos las religiones de la época sasánida en el tercer 
volumen (véase también infra, § 2I6). Puede verse un buen estudio 
en G. Widengren, Les re!igions de !7ran ancien, págs. 2 73 y sigs., y en 
J. Duchesne-Guillemin, op. cit., págs. 2 76 y sigs. No hay que olvidar, 
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sin embar�o. que numerosas concepciones atesti�uadas únicamente 
en los textos tardíos se remontan a la época aqueménida; véase, en
tre otros, G. Widen�ren, «The problem of the Sassanid Avesta11, en F. 
F. Bruce y E. G. Rupp (comps.), Ho!y Boo.k and Ho!y Jradition, Man
chester Univ. Press, 1968, pá�s. 36-53. 

Sobre la doctrina de los milenios y la fórmula de los tres tiempos 
(ario.kara, fraso.kara y marso.kara), véanse H. S. Nyber�. «Questions 
de cosmo�onie mazdéenne11 lA, 214 (1929), pá�s. 193-310; 219 Ü931) ,  
pá�s. 1-134. en especial 89  y si�s.; id., Die Re!igionen des a!ten Iran, 
Leipzi�. 1938,  pá�s. 380 y si�s. Sobre el tiempo limitado y la función 
de los milenios, véase M. Molé, Cu!te, mytlze et cosmo!ogie dans !7ran 
anden, París, 1963, pá�s. 395  y si�s. 

215. Sobre las dos creaciones, véanse, aparte de las obras de Ny
ber�. Duchesne-Guillemin, Zaehner y Widen1¿1ren, s. v. meno.k y geti.k, 
G. Gnoli, «Osservazioni sulla dottrina mazdaica della creazione)), An
na[i de!!7stituto Orienta!e di Napo!i, 13 (1963) ,  pá1¿1s. 163-193. especial
mente 180 y si�s.; S. Shal<ed, «Sorne notes on Ahreman, the Evil Spi
rit, and its creatiom, en Studies in Mysticism and Re!igion Presented to 
Gershom G. Scho!em, Jerusalén, 1967, pá�s. 227-234; íd., «The notions 
meno� and �en� in the Pahlavi texts and their relation to eschato
lo�)), Acta Orientalia, 32  (1971), pá�s. 59-107; M. Boyce, A History of 
Zoroastrianism I .  Leiden, 1975,  pá�s. 229 y si�s. Véase también H. 
Corbin, «Le temps cydique dans la mazdéisme et dans I'islamisme)), 
Eranos lahrbuch, 20 (1955) ,  pá�s. 1 50-217. 

216. Las fuentes sobre el mito de Gayomart han sido parcial
mente traducidas y comentadas en A Christensen, Les types du pre
mier homme et du premier roí dans thistoire légendaire des Iraniens l, 
Leiden-Upsala, 1917-1934. pá�s. 19 y si�s.; S. S. Hartmann, Gayomart. 
étude sur le syncrétisme dans tancien Iran, Upsala, 1953 .  obra poco 
convincente; M. Molé, Cu!te, mytlze et cosmo!ogie dans !7ran anden, 
París, 1963. pá�s. 280 y si�s., 409 y si�s., 447 y si�s. 

Excelentes exposiciones en J. Duchesne-Guillemin, op. cit., pá�s. 
208 y si�s., 3 24 y si�s.; R. C. Zaehner, Dawn and Jwilight, pá�s. 180, 
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232, 262 y si�s.; M.  Molé, op. cit., pá�s. 484 y si�s. (crítica de la  tesis 
de Hartmann). K. Hoffmann ha puesto de relieve las semejanzas con 
el personaje védico semidivino Martanda («semilla mortal») ;  véase 
«Marta!fda et Gayomartn, Münchener Studien zur Sprachewissenschaft, 
II (19 57), pá�S. 8 5-103. 

Sobre el tema macrocosmos-microcosmos y sus relaciones con 
la cosmo�onía y con Gayomart, véanse A Olerud, L 'idée de macro
cosmos et de microcosmos dans le Iimee de P!aton, Upsala, 1951, pá�s. 
144 y si�s.; U. Bianchi, Zaman i Ohrmazd Lo zoroastrismo ne[[e sue 
origini e ne!!a sua essenza, Turín, 1958, pá�s. 190-221, con la crítica de 
Olerud en pá�s. 194 y si�s. 

En ambientes judíos se dan las mismas especulaciones acerca de 
Adán. Un texto de los Oráculos sibilinos (III, 24-26), fechado en el si
�lo 11 o r a.C., explica el nombre de Adán como un símbolo del cos
mos: A =  anato!e, Oriente; D = dusis, Occidente; A =  ar.ktos, Norte; 
M = mesembreia, Sur. Véanse también el Libro de Henoc Eslavo (R. H. 
Charles, Jhe Apocrypha II, Oxford, 1913, pá�. 449); el alquimista Zó
simo, Comentarios auténticos, XI. trad. A J. Festu�iere, La révelation 
d'ffermes Jrismégiste l. París, 1944, pá�. 269. 

Sobre el mito de los hombres-planta que nacen de la semilla de 
un ser inocente sacrificado o suspendido, véase M. Eliade, «Gayo
mart et la Mandra�ore)), en Ex Orbe re!igionum. Studia Geo Widen
gren oblata II, Leiden, 1972. pá�s. 65-7 4· 

Se�ún una tradición más anti�ua conservada en el Bundahishn, 
Gayomart resistió decididamente a los a�resores y antes de sucumbir 
les causó considerables pérdidas. En la mitolo�ía maniquea, el hom
bre primordial, Gehmurd (Gayomart), era el jefe de la resistencia 
contra los ataques del Mali�no; véase G. Widen�ren, «The Death of 
Gayomartn ,  en Mytlzs and Symbo!s. Studies in Honor of Mircea E!ia
de, Chica1¿1o. 1969, pá1¿1s. 179-193. especialmente pá1¿1. 181 .  Véase tam
bién, íd., «Primordial Man and Prostitute: a zervanite motif in the 
Sassanid Avesta11, en Studies in Mysticism and Religion. presented to 
Gershom G. Scho!em, pá1¿1s. 337-352. 

Sobre Gayomart como hombre perfecto, véase M. Molé, Cu!te, 
mythe et cosmo!ogie, pá1¿1s. 469 y si1¿1s. Se�ún Molé, «el Macrántropo 
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mazdeo no es Gayomart, sino que aparece más bien como una ma
nifestación de Ohrmazd»; véase ibíd .. pág. 410. 

Las distintas expresiones del elemento imperecedero del hombre 
(ahil, «vida»; urvan. «alma>>; baodhah. «conocimiento»; daena y fra
vashi) son analizados por J. Duchesne-Guillemin, op. cit. , págs. 327 y 
sigs .. que recoge también lo más esencial de la bibliografía crítica. 

Sobre los Salvadores futuros y la renovación final. véanse J. Du
chesne-Guillemin, op. cit .. págs. 343-3 54 (breve análisis de las contra
dicciones discernibles en la escatología en págs. 3 52-3 53); G .  Widen
gren. Les re!igions de !7ran anden. págs. 127 y sigs.; M. Molé. op. cit .. 
págs. 412 y sigs .. y las bibliografías recopiladas en el primer volumen 
de la presente obra. § § rn-n2. 

217. Los dos volúmenes de F. Cumont. Jextes et monuments fi
gurés re!atifs aux Mysteres de Mithra. Bruselas. 1896. 1898. resultan to
davía indispensables. El mismo autor publicó un breve volumen de 
síntesis, Les Mysteres de Mithra. Bruselas 1900, 19131; véase también 
Les re!ig-ions orientales dans [e pag-anisme romain. París, 1929, págs. 
13 1  y sigs., 270 y sigs. El último trabajo de Cumont sobre el mitraís
mo, completado probablemente en mayo de 1947. tres meses antes 
de su muerte, no ha sido publicado hasta 1975 :  «The Dura Mithra
eum», en Mithraic Studies. Manchester, 1975 .  págs. 1 51-214. R. L. Gor
don. «Franz Cumont and the doctrines of Mithraism», en ibíd .. págs. 
215-248. ofrece un análisis crítico de la interpretación de Cumont. S. 
Wil<ander había criticado la reconstrucción de Cumont en el primer 
fascículo (único aparecido) de sus Études sur !es Mysteres de Mithra. 
Lund. 1950. pero véanse las observaciones de G. Widengren. Stand 
und Aufg-aben der iranischen Re!ig-ionsg-eschichte, Leiden. 19 5 5. págs. 
II4 y sigs. 

El corpus de las inscripciones y monumentos ha sido puesto al 
día por M. I. Vermaseren, Corpus Jnscriptionum et Monumentorum 
Re!ig-ionis Mithriacae, 2 vols., La Haya. 1956, 1960. Véase íd . . Mithras. 
the Secret God. Londres y Nueva YorR. 1963. 

Presentaciones sumarias en A Loisy, Les mysteres pai'ens et !e 
mystere chrétien, 19302, págs. 1 57-198; R. Pettazzoni. J Misteri. Bolonia, 
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1924, págs. 220-281; J. Duchesne-Guillemin. Le re!ig-ion de !7r�n an
den. págs. 248-256; G. Widengren. «The Mithraic Mysteries m the 
Greco-Roman world with special regard to their Iranian bacR
ground», en La Persia e i! mondo greco-romano. Academia �azi�nale 
dei Lincei, 1966. págs. 433-455 .  con referencias de las pubhcaoones 
anteriores del autor; R. C. Zaehner, Jhe Dawn and Jwi!ig-ht of Zoroas
trianism. págs. 128 y sigs. Véase también K. Prümm, Re!ig-ionsg-es
chicht!iches Handbuch für den Raum der a!tchrist!ichen Umwe!t (Fri-
burgo de Br .. 1943), págs. 281 y sigs. . . . Las actas del primer Congreso Internacional de Estud1os Mürm
cos. celebrado en Manchester en 1971.  han sido publicadas bajo la 
dirección de J. R. Hinneiis. Mithraic Studies. Manchester Univ. Press. 
197r.  El segundo congreso se celebró en Teherán, en 1975 ·  Véase 
también Jhe Jouma! of Mithraic Studies, 1975 Y sigs. 

En muchas de sus obras ha puesto de relieve G. Widengren los 
elementos iranios presentes en los Misterios de Mitra; véase «The 
Mithraic Mysteries», passim. R. Merl<elbach ha identificado otros ras
gos de origen iranio; véase «Zwei Vermutungen zur Mithrasreligion», 
Numen. 6 (1959), págs. 1 54-1 56. Sobre la entronización del monarca 
parto y las tradiciones armenias relacionadas con Meher .

. 
véanse �

Widengren, Jranisch-semitische Ku!turbeg-eg-nung- in parthzscher Zezt, 
Colonia y Opladen. 1960, págs. 65  y sigs.; S. Hartman, Gayomart. 
Upsala, 1953 .  pág. 6o. n. 2; pág. r8o ,  n. 6 .  Véase M. Eliade. De Za!
moxis a Geng-is Khan. 1970, págs. 37 y sigs. C. Colpe. «Mithra-Vereh
rung. Mithras Kult und die Existenz iranischer Mysterien», en Mith
raic Studies. págs. 378-405. localiza el origen de los Misterios en la 
región del Ponto y de Comagene; para este autor se trata de un cul
to sincretista de orientación política y de fecha más bien reciente (si
glo 11 d.C.) .  

Sobre los episodios que ponen en escena a Mitra y el toro antes 
de la inmolación, véase J. Duchesne-Guillemin, op. cit . . págs. 79 Y 
si�s.; estas aventuras aparecen figuradas casi exclusivamente en los 
monumentos de Europa central. entre el Rhin y el Danubio. 

Sobre Cautes y Cautopates. véanse L. A Campbeii. Mithraic Ico
nog-raphy and Jdeo!ogy. Leiden, r968, págs. 29 y sigs. y M. Schwartz. 
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«Cautes and Cautopates, the Mithraic torch bearers>>, en Mithraic Stu
dies, pá�s. 406-423; estos estudios citan lo esencial de la literatura an
terior. 

En las representaciones del sacrificio del toro aparece Mitra con 
la cabeza vuelta hacia atrás, «como mirando tras sí y a menudo con 
una sin�ular expresión de tristeza; por lo �enerai, un cue:rvo, a la iz
quierda, se inclina a su lado; frecuentemente aparece a la izquierda 
la fi�ura del sol y la de la luna a la derecha; abajo, lanzándose hacia 
la san�re que brota de la herida, hay un perro y también una ser
piente; un escorpión pinza los testículos de la bestia a�onizante y los 
pica con su cola; también una hormi�a participa a \7eces en la fiesta; 
en ocasiones hay una crátera y junto a eiia un león en actitud de 
�uardarla o de beber en eiia, mientras que la serpiente hace ademán 
de disponerse a lo mismo ... La cola del toro, le\7antada, remata en 
un manojo de espi�as; hay referencias a al�unos monumentos en los 
que, en \7ez de san�re, son también espi�as lo que sale de la herida 
del toro»; \léase A Loisy, Les Mysteres pai"ens, pá�s. 18p86, resu
miendo a Cumont. 

De la abundante biblio�rafía sobre Mitra tauróctono, señalare
mos: M. J. Vermaseren, op. cit., pá�s. 67 y si�s.; íd., «A unique repre
sentation of Mithras», Vigifiae Christianae, 4 Ü950), pá�s. 142-256; L. 
A Campbeii, Mithraic Iconogmphy. pá�s. 247 y si�s.; J. R. Hinneiis, 
«Reflections on the Buiislayin� scene», en Mithraic Studies, pá�s. 290-
312 (el autor rechaza la interpretación de Cumont, se�ún la cual los 
animales presentes en el sacrificio del toro -el perro, la serpiente, el 
escorpión- representarían el conflicto entre el bien y el mal). 

Sobre el sacrificio de animales con ocasión del Mihragan entre 
los zoroastristas del Irán, \léase M. Boyce, «Mihra�an amon� the Ira
ni Zoroastrians», en Mithraic Studies, pá�s. w6-rr8. 

Sobre los siete �rados de la iniciación mitraica, \léanse F. Cu
mont, Textes et monuments figurés I, pá�s. 3 14 y si�s.; G. Widen�ren, 
I<The Mithraic Mysteries», pá�s. 448 y si�s.; L. A Campbeii, op. cit. , 
pá�s. 303 y si�s. Durante mucho tiempo, el se�undo �rado se IIamó 
cryphius en \7eZ de nymphus, aunque nin�ún manuscrito de san Je
rónimo (Ep. ad Laetam, 107,10) dice cryphius; sin embar�o. este tér-
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mino está atesti�uado en las inscripciones mitraicas de san Sil\7estre; 
\léase B. M. Metz�er, uThe second �rade of Mithraic initiation» en His
torical and Literary Studies, 1968, pá�s. 2 5-33. Véase también W. Voii
�raff. «Les cryfii des inscriptions mithra1ques», en Hommages a Wal
demar Deonna, Bruselas, 19 57. pá�s. 517-530. 

Por lo que se refiere a la iniciación descrita por los autores del 
si�lo IV (Pseudo-A�ustín, Quaest. vet. et novi Test., CXIV, 12), ciertos 
in\7esti�adores dudan en considerarla auténtica; \léase F. Saxi. Mith
ras. Typengeschichte Untersuchungen, Berlín, 1931 ,  pá�. 67, n. 2. Por el 
contrario, Loisy, op. cit., pá�. 183; Prümm, Handbuch. pá�. 290, y J. 
Leipold, en J. Leipold y W. Grundmann, El mundo del Nuevo Testa
mento III. pá�. 47· reconocen en este texto la descripción de unas 
pruebas iniciáticas reales. 

Los frescos del mitreo de Capua han sido recientemente repro
ducidos en color por M. J. Vermaseren, Mithriaca I: The Mithraeum 
at Sa. Maria Capua Vetere, Leiden, 1971. Véase también, íd., Mithria
ca II: The Mithraeum at Panza, 1974-

218. Existe una abundante biblio�rafía sobre la difusión de los 
Misterios de Mitra en el Imperio romano. Véanse F. Cumont, Textes 
et monuments; M. J. Vermaseren, Corpus Jnscriptionum I-II; M. Bla
watsl<y y G. Kochelenl<o, Le culte de Mithra sur la cóte septentrionale 
de la mer Naire. Leiden, 1966; V. J. Waiters, The Cult of Mithras in the 
Roman Provinces of Gaul, Leiden, 1974; G. Ristow, Mithras in romis
chen Koln, Leiden, 1974; C. M. Daniels, uThe role of the Roman army 
in the spread of practice of Mithraism», en Mithraic Studies, pá�s. 
249-2 7 4; N. Mitru, «Mithraismul in Dacia», Studii Teologice, 23 (Buca
rest, 1971) ,  pá�s. 261-273. 

R. Merl<elbach estima que la cosmo�onía mitraica se inspira en 
el Jimeo de Platón; \léase «Die Kosmo�onie der Mithra-mysterien», 
Eranos Jahrbuch, 34 (1966), pá�s. 219-258, especialmente 249 y si�s. 
Véase también R. Turcan, Mithras Platonicus. Recherches sur thellé
nisation philosophique de Mithra, Leiden, 1975. 

J. P. Kane. uThe Mithraic cuit meal in its Greel< and Roman en
\7ironment», en Mithraic Studies, pá�s. 3 13-351, especialmente 341 y 
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sigs . .  ofrece un análisis comparativo d e  los banquetes cultuales en la 
Antigüedad. Véase también A D. Nock, «Heiienistic Mysteries and 
Christian Sacraments», Mnemosyne, 4·5 ( r9 5Ú págs. 177-213. estudio 
recogido luego en Essays on Re!igion and the Ancient Wodd. Oxford, 
1972, págs. 791-820, así como la bibliografía citada infra. § 220. 

Sobre el testimonio de los apologetas cristianos, véase C. Colpe. 
«Die mithrasmysterien und die Kirchenvaten, en Romanitas et Chris
tianitas. Studia 1 H Waszink. Amsterdam y Londres, págs. 29-43. 

219. Las obras sobre Jesús de Nazaret, que se multiplican a un 
ritmo cada vez más rápido a partir de comienzos del siglo XIX, inte
resan en su mayor parte sobre todo por la ideología y la metodolo
gía de sus autores. Véase una historia crítica de los trabajos apare
cidos desde Hermann E. Reimarus (1779) hasta Wilhelm Wrede 
(1901 )  en A Schweitzer, Van Reimams zu Wrede: Eine Geschichte der 
Leben-Jesu-Forschung. Tubinga, 1906, 19 516, hemos utilizado la tra
ducción inglesa. Jhe Quest of the Historica[ Jesus, 1910, reeditada en 
1968, con una introducción de J. M. Robinson, valiosa por el análi
sis de ciertos trabajos posteriores (M. Goguei. R. Bultmann, K. Barth. 
F. Buri, etc.). 

Citaremos algunas obras recientes: G. Bomkam. Jesus van Naza
reth. Stuttgart. 1 9 56; E. Stauffer, Jesus: Gesta[t und Geschichte, Berna, 
1957: J. Jeremias, Das Prob!em des historischen Jesus, Stuttgart, 1960; 
H. Conzelmann, G. Ebeling y E. Fuchs. Die Frage nach dem historis
chen Jesus. Tubinga. 1959 :  V. Taylor. Jhe Lije and Ministry of Jesus. 
Londres, 19 54: C. H. Dodd. E[ Fundador de[ cristianismo, Barcelona, 
1977. Véanse también J. Moreau, Les p[us anciens témoignages profa
nes sur lésus, Bruselas, 1944; E. Trocmé, lésus de Nazareth vu par [es 
témoins de sa vie, París, 1971, F. Trotter (comp.) ,  Jesus and the Histo
rians, Coiiweii Festschrift. Filadelfia. 1968; W. Kümmei. «Jesusfors
chung seit 19 50», Jheo[ogische Rundschau, 31 ( r966), págs. 1 5  y sigs .. 
págs. 289 y sigs. 

Las más antiguas «vidas de Jesús», desde los evangelios hasta 
Orígenes, han sido analizadas por R. M. Grant, Jhe Eadiest Lives of 
Jesus, Nueva York. 1961 .  Para las noticias transmitidas por otras 
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fuentes distintas de los evangelios. véase R. Dunkerley. Beyond the 
Gospe[s, Harmondsworth. 19 57. J. Klausner ha abordado el proble
ma desde la perspectiva del judaísmo; véase Jesus of Nazareth. Lon
dres, 1925 ,  y From Jesus to Pau[, Nueva York, 1943. Buena presenta
ción de conjunto sobre Jesús y los orígenes del cristianismo, con 
bibliografías y estados de la cuestión, por M. Simon. en M. Simon Y 
A Benoit, Le Judaisme et [e Christianisme antique, París. 1968.  págs. 
33 y sigs., S r  y sigs., págs. 199  y sigs. Véanse también R. M. Grant, 
Augustus to Constantine, Nueva York. 1970, págs. 40 y sigs.; N. Pe
rrin. Jhe New Jestament: An Introduction, Nueva York. 1974. págs. 
277 y sigs. 

Los discípulos de Juan Bautista permanecieron agrupados en 
una secta distinta y rival de la comunidad cristiana, véanse M. Go
guei. Jean-Baptiste, París, 1928; J. Steimmann, St. Jean-Baptiste et fa 
spirítua!ité du désert, París. 1955 :  J. Daniélou, Jean-Baptiste. témoin de 
['Agneau, París, 1964; J. A Sint. «Die Eschatologie des Taufers, die 
Taufergruppe und die Polemik der Evangeliem, en K. Schubert 
(comp.) .  Van Messias zum Christos. Viena, 1964. págs. 5 5-163. 

Sobre los milagros de Jesús y las relaciones con la magia Y la 
teurgia helenísticas, véase L. Bieler, Jheios aner. 2 vols., Viena, 1935 .  
1936; H. van der Loos, Jhe Mirades of Jesus, Leiden, 1965 ;  O.  Boc
ker, Christus Exorcista, Stuttgart. 1972; G. Petzke. Die Jmditionen 
uber Apo[[onius van Jyana und das Neue Jestament, Leiden, 1970; 
M. Smith. «Prolegomena to a discussion of aretalogies. divine men, 
the Gospels and Jesus», Jouma[ of Bib!ica[ Literature. 40 (1971) ,  págs. 
174-99; J. Huii. He[[enic Magic and the Synoptic Jradition, Napervi
Ile, 1974; J. Z. Smith, «Good News is no News: Aretalogy and Gos
peh. en Christianity. Judaism and other Greco-Roman Cu!ts. Studies 
for Morton Smith I. Leiden, 1974. págs. 21-38; X. Léon Duf�ur 
(comp.). Los mi!agros de Jesús, Madrid. Cristiandad, 1979. especial
mente capítulo IV: «Milagros en el mundo helenístico». Véase tam-
bién infra. pág. 499· 

Las fuentes griegas y semitas sobre las relaciones de Jesús con los 
fariseos han sido traducidas y comentadas por J. Bowker, lesus and 
the Pharisees. 1 973. 
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Sobre el reinado de Herodes Antipas, véase H. Hoehner, Herod 
Antipas, Cambrid�e. 1972. Sobre los zelotas y sus relaciones con Je
sús y el judeocristianismo, véase el libro su�erente, pero controverti
do, de S. C. F. Brandon, Jesus and the Zea!ots, Manchester, 1967. Los 
zelotas luchan por el ideal de «una teocracia cuya instauración de
bería coincidir indudablemente con los tiempos mesiánicos o prece
derles inmediatamente ... La fuerza de sus convicciones reli�iosas es 
incontestable y es la que anima su nacionalismo»; véase M. Simon, 
Le judaisme et !e christianisme antique, pá�. 214-

Sobre el proceso de Jesús, véase E. Bammel (comp.), Jhe Tria[ of 
Jesus, Moule Festschrift, Londres, 1970. Véanse también A Jaubert. 
«Les séances du Sanhédrin et les récits de la passiom, RHR. 166 
Ü964), pá�s. 143-63; 167 (r965) ,  pá�s. 1-33 ;  A Ammassari, La Resu
rrezione, ne!!'insegnamento, ne!!e profezie, ne!!e apparizioni di Gesú, 2 
vols .. Roma, 19672, 1976. 

220. Sobre la predicación de Jesús acerca de la venida inminen
te del reino de Dios, véanse T. W. Manson, Jhe Jeaching of Jesus, 
Cambrid�e. 1931. 19372; N. Perrin, Ihe Kingdom of God in the Ieaching 
of fesus, Londres, 1963; íd .. Rediscovering the Ieaching of Jesus, Nueva 
Yor:R. 1967, pá�s. 54-108, con biblio�rafía en ibíd .. pá�s. 249 y si�s. 

El reino ya está presente; véanse E. Kasemann, «The problem of 
the historical Jesus», en Essays on New Jestament Jhemes, Londres, 
1964. pá�s. 1 5-47; N. Perrin, Rediscovering the Jeaching of Jesus, pá�s. 
76  y si�s. (análisis comentado de las exé�esis recientes) ;  M. Simon. 
o p. cit. , pá�s. 8 5 y si�s. 

Sobre la eucaristía, véanse O. Cullmann, Le cu!te dans !'Ég!ise 
primitive, París, 1945. pá�s. 1 2  y si�s.; K. G. Kühn, «Repas cultuel es
sénien et Cene chrétienne», en Les Manuscripts de [a Mer Marte, Co
loquio de Estrasbur�o. 19 57. pá�s. 85  y si�s.; J. Daniélou, Ihéo!ogie du 
judéo-christianisme, Tournai, 1958.  pá�s. 387 y si�s.; M. Simon, op. cit., 
pá�s. 1 84 y si�s. Para un estudio comparativo, véase A D. Noá, 
Eady Genti!e Christianity and its He!!enistic Background. Nueva Yor:R, 
1964, pá�s. 109- 146; el artículo «Hellenistic Mysteries and Christian 
Sacraments» fue publicado en Mnemosyne, 5 (1952) .  

' 1 
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Hay una diferencia si�nificativa entre las curaciones espectacu
lares, los exorcismos y los mila�ros realizados por Jesús y las hazañas 
semejantes atesti�uadas en las tradiciones helenísticas (por ejemplo, 
Apolonio de Tyana) y judías (véanse al�unos ejemplos del Talmud 
de Babilonia citados por Perrin, Rediscovering the Jeaching of Jesus, 
pá�. 135) .  Jesús insiste siempre en «la fe que salva» (véanse Me 5.34. 
10,52, Le 7.50 q,19, etc.). Después de sanar al muchacho poseído por 
un demonio, los discípulos pre�untan a Jesús: «¿Por qué razón no 
pudimos echarlo nosotros?». Les contestó: «Porque tenéis poca fe ... 
Si tuvierais fe como un �rano de mostaza le diríais a aquella monta
ña que viniera aquí y vendría. Nada os sería imposible» (Mt 17,19-20, 
véase Le 17,6). Esta valoración de la fe. como ya hemos indicado, se 
halla totalmente ausente de la literatura helenística y de las tradicio
nes reco�idas en el Talmud de Babilonia; véase N. Perrin, Rediscove
ring the Jeaching of Jesus, pá�s. 130-142, así como los trabajos recien
tes citados en ibíd., pá�. 130. n. 1; pá�. 131, nn. 1-6. etc. 

221. Sobre el nacimiento de la I�lesia y los Hechos de los Após
toles como fuente histórica, véase J. Dupont, Les prob!emes du Livre 
des Actes et !'histoire, París, 19 57. 

Sobre la comunidad de Jerusalén, véanse los estudios de L. Cer
faux, reunidos en Recuei[ Lucien Cerfaux Il, Gembloux, 1954. pá�s. 63-
3 1 5; P. Gaechter, Petrus und seine Zeit, InnsbrucR, 1957; O. Cullmann, 
Peter: Díscip!e, Apost!e, Martyr, 1962. Sobre las relaciones entre la I�le
sia primitiva y el judaísmo normativo y sectario, véanse H. Kosmalas, 
Hebriier. Essener. Christen. Leiden, 1959;  M. Simon, Veros Israe[, Pa
rís, 19642• 

Los Hechos de los Apóstoles apenas mencionan al diri�ente de 
la primera comunidad cristiana de Jerusalén, Santia�o. «el herma
no del Señor» (Gál r .r 9) ,  contra el que se pronuncia Pablo (Gál 
2 ,12) .  Son evidentes sus relaciones con el judaísmo rabínico (no 
bebía vino, nunca se rasuraba, pasaba la vida en el  templo, etc.) .  
Como el partido de Santia�o desapareció definitivamente después 
de la �uerra de los años 66-70, su recuerdo se borró. Pero otros 
documentos (el evan�elio de los Hebreos, el evan�elio de Tomás, 
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las Pseudodementinas, etc.) presentan a Santiago como e l  perso
naje más importante de la Iglesia; 'Véanse S. G. F. Brandon, The Fa[[ 
of Jerusa!em and the Christian Church, Londres, 1 9 51 ,  págs. 1 26-1 54; 
J .  Daniélou, Nueva Historia de [a Iglesia I, Madrid, Cristiandad, 
1964. pág. 49· 

Sobre el judeocristianismo, \léanse H. J. Schoeps, Theo!ogie und 
Geschichte d_es Judenchristentum, Tubinga, 1949; J. Daniélou, Théo[o
g-ie du judéo-christianisme, Tournai, 1957. especialmente págs. 17-ror; 
M. Simon y otros, Aspects du judéo-christianisme: Co!!oque de Stras
bourg-, París, 1965. Buena presentación de conjunto en M. Simon y A 
Benoit, Le judaisme et !e christianisme antique, págs. 258-274. Véase 
también M. Simon, «Réflexions sur le judéo-christianisme», en Studies 
for Morton Smith II. Leiden, 1975.  págs. 53-76 (examen crítico de al
gunos trabajos recientes) .  El judeocristianismo se caracterizaba por 
su apego exclusi'Vista a la obsef\7ancia de la Ley judía, fidelidad que 
más tarde se tradujo por «una especie de fosilización. Algunos ju
deocristianos se con\7irtieron en herejes por el mero hecho de per
manecer al margen de la e\?olución doctrinal de la gran Iglesia y por 
no aceptar o simplemente ignorar los incrementos y aportaciones 
que experimentó el dogma cristiano en relación con el simple .kerig-
ma primiti\70, especialmente a partir del momento en que el pensa
miento griego empezó a prestarle sus cuadros y sus conceptos ... Su 
a\7ersión hacia Pablo, tan característica de su postura, estu\7o sin du
da moti'Vada por la actitud de éste con respecto a la Ley. Pero por 
ello mismo se mantu'Vieron al margen de los a\7ances cristológicos, 
cuyo punto de partida está precisamente en el pensamiento paulino. 
Se quedaron, tanto por lo que se refiere a la doctrina como en el pla
no de la obsef\7ancia, en la situación de herederos inmó'Viles de la 
comunidad primiti'Va. Son herejes, por así decirlo, en sentido negati
\70, por defecto» (M. Simon, Le judaisme et !e christianisme antique, 
pág. 270). 

Las razones in\7ocadas por los judíos para rechazar el cristianis
mo son examinadas por D. R. A Hare, The Theme of Jewish Persecu
tion to Christianity in the Gospe[ according- to St. Matthew, Cambrid
ge, 1967. págs. 1-18. 
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222. Durante dos generaciones, las interpretaciones de la con
\7ersión y de la teología de Pablo estu\7ieron dominadas, de un lado, 
por una excesi\7amente rígida distinción entre el judaísmo palesti
nense y el judaísmo helenístico, y de otro, por las 'Valoraciones de
masiado personales de estas dos formas del judaísmo. Así. por ejem
plo, A Schweitzer establecía una oposición entre Pablo, al que 
consideraba adepto de la estructura religiosa palestinense, y Juan, 
que se hallaría completamente integrado en la tradición del judaís
mo helenístico; 'Véase Die Mystic des Aposte!s Pau[us, Tubinga, 1930. 
Por otra parte, un exegeta judío, C. J. G.  Montefiore, incluía a Pablo 
entre los desarraigados de la diáspora; de haber conocido el judaís
mo, puro y superior, de Palestina, concluía Montefiore, Pablo nunca 
hubiera abrazado el cristianismo; 'Véase Judaism and St. Pau[, Lon
dres, 1914. Posiciones análogas defiende J. Klausner, From Jesus to 
Pau[, Nue\?a York, 19612; \léanse también S. Sandmel, A Jewish Un
derstanding- of the New Testament, Nue\?a YorR. 1956. págs. 37-51; H. J. 
Schoeps, Pau[us, Tubinga, 1959 .  

Pero las in\7estigaciones recientes han demostrado, por una par
te, la profunda influencia helenística sobre el 'Vocabulario y la ideo
logía rabínicos y. por otra, la presencia de conceptos semíticos en los 
textos helenísticos. La dicotomía entre el judaísmo palestinense y el 
judaísmo helenístico es insostenible ('Véanse las bibliografías de los 
§§ 200 y 204) . Por ello mismo pierde toda consistencia la oposición 
entre las dos formas del cristianismo -paulina y joánica- que tan 
brillantemente había elaborado A Schweitzer. Véase W. D. Da'Vies, 
Pau[ and Rabbinic Judaism. Some E!ements in Pau!ine Theo[og¡, Lon
dres, 1948; Nue\?a York, 1967\ con nue\?a introducción: «Paul and 
Judaism since Schweitzen, págs. VII-XV. Por haber escuchado la Ha
macla de Cristo resucitado, Pablo no se tenía por apóstata. Lo que 
hizo fue redefinir la 'Verdadera naturaleza de Israel y de la Ley con
forme a la perspecti'Va de un judío que acababa de descubrir al Me
sías en Cristo Jesús. Para Pablo, lo que en adelante habría de carac
terizar al «pueblo de Dios» no era la obediencia a la Ley, sino la fe en 
Cristo. Se trataba en cierto sentido del cumplimiento del uni'Versalis
mo religioso judío; en efecto, gracias al Jesús-Mesías, el «pueblo de 
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Dios» podía ya efectuar la reconciliación universal («Ni griego ni ju
dío, ni hombre ni mujer», etc.) y preparar la renovación del mundo, 
la mueva creación». 

De la extensa bibliografía reciente citaremos: M. Dibelius y W. G. 
Kummel, Pau[us, Berlín, 1 9562; J. Dupont, Gnosis. La connaissance re
[igieuse dans fes Épftres de saint Paul. Londres, 19481; L. Cerfaux. La 
théo[ogie de tÉt!ise suivant saint Paul. París, 19482; W. C. van Unnik, 
Iarsus or Jerusa!em, Londres, 19 52; E. E. Ellis. Pau[ and his Recent In
terpreters, Grand Rapids, Mich .. 1 961 ;  íd., «Paul and his opponents. 
Trends in the research», en Studies for Morton Smith I, Leiden, 1975. 
págs. 264-298. especialmente 284 y sigs.; J .  W. Drane, Paul Libertine 
or Leta!ist: A Stud;¡ in the Iheo!og;¡ of the Majar Pau[ine Epist!es, Lon
dres, 1975; K. Stendhal. Pau[ amont Jews and Gentiles, Filadelfia, 
1976; E. P. Sanders, Pau[ and Pa!estinian Judaism, Filadelfia, 1977. 
Véase también el análisis de algunas tesis recientes en el estudio de 
W. D. Davies, «Paul and the People of Israel», New Iestament Studies, 
24 Ü977), págs. 4-39. 

223. Indicaremos algunas traducciones de los manuscritos del 
Mar Muerto: T. H. Gaster, The Dead Sea Scriptures in Ent!ish Jrans
[ation, Nueva York, 1956; G.  Vermes, Ihe Dead Sea Scro[[s in Entfish, 
Harmondsworth, 1962; J. Carmignac y otros. Les textes de Qumran 
traduits et annotés, 2 vols., París 1961  y 1963 .  \léanse también A. S. 
van der Ploeg, Le rou[eau de [a fuerre. Iraduit et annoté avec une In
troduction, Leiden, 1969; Y. Yadin y C. Rabin, Ihe Sera[[ of the War of 
the Sons of Litht atainst the Sons of Darkness, Londres y Nueva York, 
1962; en castellano, una buena traducción es la de M. J. Bonhomme, 
Los documentos de Qumrán, Madrid, Cristiandad, 1976. Se hallarán 
numerosos textos traducidos y comentados en las obras de J. M. 
Allegro, F. M. Cross, A. Dupont-Sommer, etc. 

Entre los estudios de conjunto, destacan por su utilidad: J. M. 
AIIegro, The Dead Sea Scro[[s, Harmondsworth, 1956; Y. Yadin, The 
Messate of the Scro[[s, Londres, 19 57; H. Bardtke, Die Sekte van Qum
ran, Berlín, 1958 .  19612; F. M. Cross, The Ancient Librar;¡ of Qumran 
and Modem Bíblica[ Studíes, Nueva York, 1958 .  19612; O. Cuiimann, 
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J. Daniélou y otros. Les Manuscrits de [a Mer Marte. Co[[oque de Stras
bourf. París, 1958 ;  R. K. Harrison, Jhe Dead Sea Scro[[s: An Introduc
tion, Nueva York. 1961 ;  A. Dupont-Sommer, Les écrits esséniens dé
couverts pres de fa Mer Marte, París, 1959 .  19652; E. F. Sutcliffe. Ihe 
Monks ot Qumran as Depicted in the Dead Sea Scro[[s, Londres, 1969; 
H. Ringgren, Ihe Faith of Qumran. Theo[og;¡ of the Dead Sea Scro[[s, 
Filadelfia. 1963. 

La bibliografía de las publicaciones referentes a los manuscritos 
de Qumrán hasta comienzos de 1957 fue publicada por C. Burchard. 
Bib!iofraphie zu den Handschriften van laten Meer, Berlín, 1957. El 
autor ha seguido poniéndola al día en la Revue de Qumran. Véase 
una lista selectiva de las publicaciones en A. Dupont-Sommer, Les 
écrits esséniens, 19652, págs. 442-444; véase también R. K. Harrison, 
Jhe Dead Sea Scro[[s, págs. 1 51-158. 

Sobre las relaciones con el cristianismo, véanse J. Daniélou, Les 
manuscrits de [a Mer Marte et [es oritines du christianisme, París, 1956; 
K. Stendhal (comp.), Jhe Scro[[s and the New Iestament, Nueva York, 
19 57; H. Kosmalas, Hebraer. Essener. Christen, Leiden, 1959 ;  L. 
Mowry. Jhe Dead Sea Scro[[s and the Ead;¡ Church. Chicago, 1962; J. 
van der Ploeg y otros. La secte de Qumran et fes orifines du christia
nisme, Brujas y París, 1959 ;  M. Black, Ihe Scro[[s and Christian Ori
fins, Edimburgo y Nueva York, 1961; íd., Ihe Scro[[s and Christianit;¡. 
Londres, 1969; J. H. Charlesworth (comp.), John and Qumran, Lon
dres, 1972. \léanse también F. Notscher, Zur theo!otischen Iermino[o
fie der Qumran Jexte, Bonn, 19 56; W. D. Davies, «"Knowledge" in the 
Dead Sea Scrolls and Matthew n:25-30», en Christian Orifins and lu
daism, Filadelfia, 1962, págs. 31-66; J. Jeremías, Die Abendmah!sworte 
Jesu, Gotinga, 1949'. págs. 58 y sigs. 

Sobre las relaciones con el Irán, véase K. G. Kuhn. «Die Sek
tenschrift und die iranische Religiom, Zeit. f Iheo[ofie und Kirche, 49 
(19 52}, págs. 296-31 6; H. Michaud, «Un mythe zervanite dans un des 
manuscrits de Qumran», VI. 5 (195 5), págs. 137-147; D. Winston, «The 
Iranian component in the Bible, Apocrypha and Qumran: A Review 
of the evidence>>, HR, 5 ( 1966), págs. 1 83-216; S. Shaked. ccQumran 
and Iran: Further Considerations», Israel Oriental Studies, 2 (1972}, 
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pá�s. 433-446; R.  N.  Frye, «Qumran and Iran: The Stade of Studies>>, 
en Studies for Morton Smith III. Leiden, 1975. pá�s. 167-173 (muy es
céptico en cuanto a la ar�umentación de D. Winston y otros investi
gadores; sin embar�o. Frye acepta la tesis de ShaRed; véanse pá�s. 
172-173). 

Sobre el método pesher de interpretación, véase la biblio�rafía en 
F. M. Cross, The Ancient Librar;¡ of Qumran. pá�. 218,  n. 38 ;  véase 
también L. H. Schiffman, The Ha!akha at Qumran, Leiden, 1957. So
bre la �uerra entre los dos espíritus, véanse Y. Yadin y C. Rabin, The 
Scro[[s of the War, pá�s. 29 y si�s. y passim; H. S. van der Ploe�. Le 
rou[eau de [a fuerre; F. M. Cross, op. cit. , pá�s. 210 y si�s. y n. 25 (bi
blio�rafía); S. ShaRed, «Qumran et Iran», pá�s. 437 y si�s. 

Sobre la fi�ura del Paráclito, véase el excelente estudio de O. 
Betz. Der Parak!et. Fursprecher im hiirestischen Spatjudentum, im Jo
hannesevanfe!ium und in neu fefundenen fnostischen Schriften, Lei
den y Colonia, 1963. 

224- Sobre rabí Yochanan ben Zaccai, véanse las mono�rafías de 
J. Neusner, Life of Rabban 'lohanan ben Zakkaí, Leiden, 1962, y De
ve[opment of a Lefend· Studies in the Tradítions conceminf 'lohanan 
ben Zakkai, Leiden, 1970. Véase también N. Sed, «Les traditions 
secretes et les disciples de Rabban Yohannan ben ZaHai», RHR. 184 
(1973), pá�s. 49-66. 

Sobre las consecuencias de la destrucción del templo, véase G. 
F.  Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian Era, 2 vols., 
Cambrid�e. Mass .. 1927, 1930: I. pá�s. 93 y si�s.; II. pá�s. 3 y si�s .. n6  
y si�s.; véanse J .  Goldin, «Üf chan�e and adaptation in Judaism», HR, 
4 (1965) ,  pá�s. 269-294; J. Neusner, From Po!itics to Píety: The Emer
fence of Pharisaic Judaism, Englewood Cliffs. 1 973; S .  R. Isenber�. 
«Power throu�h Temple and Torah in Greco-Roman Period», en Stu
dies for Morton Smith III. pá�s. 24-52. 

Sobre las consecuencias de la catástrofe del año 70 para el cris
tianismo, véanse L. Gaston, No stone on another. Studies in the Sifni
ficance of the Fa[[ of Jerusa[em in the Synoptic Gospe!s, Leiden, 1970; 
N. Perrin, The New Testament, págs. 40 y si�s., 136 y si�s. 

B IBLIOGRAFÍA CRÍT ICA 

Sobre las relaciones entre cristianos y judíos, véanse R. A Kraft. 
«The multiform jewish herita�e of early Christianity», en Studies for 
Morton Smith III, pá�s. 174-199; W. A MeeRs, «"Am I Jew?" Johanni
ne Christianity and Judaism», en ibíd. I. pá�s. 163-186; véase también 
G. W. Bruchanam, «The present state of scholarship on Hebrews», en 
ibíd. I, págs. 299-330. Sobre las relaciones entre cristianos y judíos du
rante el Imperio romano, véase M. Simon. Verus Israe[, París, 1948. 
19642· 

Sobre el retraso de la parusía, véase N. Perrin. The New Testa-
ment: An Introduction, pá�s. 40-51, 197-198; A L Moore, The Parousia 
in the New Testament, Leiden, 1966. 

Sobre el ori�en de la cristolo�ía, véanse R. H. Fuller, Fundamen
tos de [a cristo[ofía neotestamentaria, Madrid. Cristiandad. 1979; M. 
Hen�el. Der Sohn Gottes. Die Enstehunf der Christo[ofie und die ju
disch-he[[enistische Re!ifionsfeschichte, Tubin�a. 19772; C. F. D. Mou
le, The Orifin of Christo[og¡. Nueva YorR. I977· 

Hay una literatura considerable sobre la teolo�ía del Nuevo Tes
tamento. Puede consultarse al efecto la introducción de N. Perrin, 
Ihe New Iestament, pá�s. 3 53-359 (bibliografía) ,  y R. Bultmann, Iheo
[og¡ of the New Testament, 2 vols., Nueva YorR, 195 1  Y 1955 .  obra pe
netrante y personal. pero enriquecida con biblio�rafías críticas: I. 
pá�s. 3 57-368; II. pá�s. 253-260. 

Indispensable para el problema analizado en este capítulo. G. 
Dellin� y otros, Bib!iofraphie zur jüdisch-hellenistischen und intertes
tamentarischen Literatur: I900-I970, Berlín, 19752• 

225. Sobre la penetración de los cultos orientales en Roma y en 
el Imperio romano, véanse F. Cumont, Les re!ifions orientales dans [e 
pafanisme romain, París. 19294; A D. Noá. Conversion. Ihe O!d and 
the New in Re!ifion from A[exander the Great to Aufustine of Hippo. 
Oxford. 1933. 1961'. pá�s. 66 y si�s., 99 y si�s., 122 y si�s.; véanse tam
bién las biblio�rafías recopiladas en los § 205-208. 

Sobre los Oráculos sibilinos, véanse las biblio�rafías citadas en 
el § 165 ;  A Peretti, La Sibi[[a babilonese ne[[a propafanda e[[enisti
ca, Florencia. 1 942; A Kurfess, Die Siby[[inische Weissafunfen, Mu-



HISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS IDEAS RELIGIOSAS 1 1  

nich. 19 51 ;  V.  Nil<riprowetzl<i, La Troisiéme Siby!!e. París y La Haya. 
1970, especialmente el capítulo VI («La doctrina»), págs. 71 y sigs.; J. 
J. Collins, The Siby!!ine Orades of Eg¡ptian Judaism, Missoula, Mon., 
197 4. págs. 101 y sigs. (la doctrina del Gran Año en el mundo hele
nístico). Sobre la apocalíptica y sus relaciones con las escuelas sa
pienciales. véase la bibliografía recopilada en los §§ 202-204; véan
se también J. Z. Smith, «Wisdom and ApocalyptiR», en Re!igious 
Syncretism in Antiquity: Essays in Conversation with Geo Widengren, 
Missoula, 1975. págs. 1 31-1 56; J. J. Coiiins, «Cosmos and salvation; Je
wish Wisdom and Apocalyptic in the Heiienistic Age», HR. 17 Ü977), 
págs. 1 21-142. 

Sobre la Égloga IV. véanse E. Norden, Die Geburt des Kindes, 
Berlín, 1924; J. Carcopino, Virgi!e et !e mystére de !a JVe Ég!ogue, Pa
rís, 1930. 19432; H. Jeanmaire, La Siby!!e et !e retour de !'age d'or. Pa
rís, 1939. 

Los dos mitos referentes al destino de Roma son analizados por 
J. Hubaux, Les grands mythes de Rome, París. 1945. y M. Eliade, Le 
mythe de !'éteme! retour, 19692, págs. 157 y sigs. 

Sobre la Pax augusta, véase C. N. Cochrane, Christianity and 
C!assica! Cu!ture, Oxford y Nueva Yorl<. 1940. 19442, págs. 1-26. 

Sobre las reformas religiosas de Augusto, véase F. Altheim, A 
History of Roman Re!igion, Londres. 1938 .  págs. 321-410; íd., La re!i
gíon romaíne antique, 195 5. págs. 223 y sigs. 

226. Debemos una excelente síntesis sobre la época imperial a R. 
M. Grant, Augustus to Constantine. The Thrust of the Christian Move
ment ínto the Roman Wodd. Nueva Yorl<. 1970. 

Sobre el culto de los soberanos, véase la bibliografía del § 205. 
Sobre las relaciones entre la Iglesia y el Imperio, véanse E. Pe

tersan «El monoteísmo como problema político», en Tratados teológi
cos, Madrid, Cristiandad, 1966, págs. 2 7-64; G. Kittel. Christus und 
Jmperator. Stuttgart y Berlín, 1939; E. Stauffer. Christus und die Casa
ren, Hamburgo, 19522; J. M. Hornus, Évangi!e et Labarum. Étude sur 
!'attitude du christianisme primitif devant !es problémes de !'État. de la 
guerre et de la vio!ence, Ginebra, 1960. 
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Buenas síntesis sobre el enfrentamiento del cristianismo y la tra
dición clásica en C. N. Cochrane, Christianity and C!assica! Culture, 
19442, y H. Chadwicl<, Eady Christian Thought and the C!assica! Tra
dition, Oxford, 1966. Véanse también W. Jaeger, Early Christianity 
and Greek Paideia, Cambridge, Mass .. 1962; J. Carcopino. De Pytfza
gore aux Apótres. París, 1956; E. R. Dodds Paganos y cristianos en una 
época de angustia. Madrid, Cristiandad. 1975. especialmente capítulo 
IV: «Diálogo del paganismo y cristianismo». La obra de P. de Labrio
IIe. La réaction paienne, París, 19425, conseT"íi'a toda su utilidad. 

Sobre la conversión al cristianismo. véanse A D. NocR. Conver
sion, págs. 187 y sigs .. 297 y sigs. (fuentes y bibliografía), G. Bardy. La 
conversion au christianisme durant !es premiers siédes, París, 1949; A 
Tucl<, Évangé!isation et catéchése aux deux premiers siédes, París, 
1 962; P. Aubin, Le prob!éme de !a 1rconversiom. Études sur un théme 
commun a !'fze!!énisme et au christianisme des trois premiers siédes, 
París, 1963 .  

Sobre la difusión del cristianismo, véase la obra de A von Har
nacl<, Mission und Ausbreitung in der ersten drei Jahrhunderten, Leip
zig, 19 244, aún insustituible; véanse también R. Liechtenhan, Die 
urchrist!iche Mission, Zurich, 1946; J. Daniélou y H. Marrou, Nueva 
Historia de !a Jg!esia I. Madrid, Cristiandad. 1964. págs. 74 y sigs. 

Sobre las persecuciones, véanse P. AIIard, Histoire des persécu
tion, 5 vols., París, 19031-1908, obra todavía útil; H. C. Babut, L 'ado
ration des empereurs et !es origines de !a persécution de Diodétien, Pa
rís, 1916; H. Grégoire, Les persécutions dans !'Empire romain. Bruselas, 
1951 ,  19642; J. Moreau, Les persécutions du christianisme dans !'Empi
re romain, 19 56. excelente síntesis; W. H. C. Frend. Martyrdom and 
Persecution in the Early Church. Oxford, 1965; G. E. M. de Ste. Croix, 
«Why were the Early Christian persecuted?», Past and Present, 26 
Ü961), págs. 6-31 .  Véanse también N. H. Baynes, «The Great Perse
cution», en Cambridge Ancient History XII. 1939. págs. 646-677; G. E. 
M. de Ste. Croix. «Aspects of the Great Persecution». Harvard Theo!o
gica! Review, 47 Ü954), págs. 75-u3. 

Los más importantes apologetas son Teófilo de Antioquía (hacia 
el I 8o), autor de A Auto!ico, el sirio Taciano (hacia el 165), Tertuliano 
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(Apo!ogeticum, redactado en el año 197),  Minucia Félix (autor del 
Octavius) y sobre todo Justino Mártir. 

Sobre los apologetas, véanse M. Pellegrino, Gli Apo!ogetici de! l/0 
seco!o, Brescia, I94f; íd., Studi su!!'antica Apo!ogetica, Roma, 1947; E. 
R. Goodenough, The Theo!og;¡ of Justin Martyr, Jena, 1923; W. H. 
Shotwell, The Exegesis of fustin, Chicago, 19 5 5; P. Prigent, Justin et 
!'Ancien Testament, 1964. 

De la enorme literatura sobre la tradición apostólica, citaremos: 
R. P. C. Hanson, Tmdition in the Eady Church, Londres, 1963; M. Pe
Ilegrino, La tmdizione ne! Cristianesimo antico, Turín, 1963. Presentan 
el punto de vista católico, entre otros, A Deneppe, Der Tmditionsbe
griff, Münster, 1947, e Y. Cangar, La tmdition et fes tmditions, París, 
1960. Sobre la postura de la teología protestante. véanse O. Cull
mann, La Tmdition, Neuchatel y París, 1953; E. Flesseman-Van Leer, 
Tmdition and Scripture in the Eady Church, Assen, 19 54; G. G. Blum, 
Tmdition und Sukzession. Studien zum Normbegriff des apostolischen 
van Pau!us bis Irenaus, Berlín, 1963; véase también A Ehrhardt, The 
Aposto!ic Succession in the first two centuries of the Church, Londres, 
1 9 53.  con la postura anglicana. 

G. Kümmel ha trazado recientemente la historia de la investiga
ción neotestamentaria en su obra Das Neue Jestament- Geschichte der 
Eiforschung seiner Prob!eme, 1970; traducción inglesa: The Nevv Tes
tament· The History of Investigation of its Prob!ems, Nashville y Nueva 
YorR, 1972, con abundante bibliografía en págs. 407-465. Exposición 
sucinta en R. M. Grant, The Formation of the Nevv Testament, Lon
dres, 1965; el mismo autor ha publicado una obra más amplia: His
torica[ Introduction to the Nevv Testament, Nueva YorR y Evanston, 
1963 .  Véase también A Riesenfeld, The Gospe! Tmdition and its Be
ginnings, Londres, 1957. Véanse las bibliografías reseñadas en los §§ 
221 y sigs. 

227. Las fuentes sobre el esoterismo (= enseñanza y ritos secre
tos) en el judaísmo normativo y en las sectas judaicas entre los ese
nios, los samaritanos y los fariseos, se citan en M. Smith, Clement of 
Alexandria and a Secret Gospel of Mark, Cambridge, Mass., 1973. 
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págs. 197-199 (obra valiosa por su documentación considerable, pe
ro la tesis del autor -el bautismo iniciático efectuado por Jesús y las 
prácticas libertinas que se justificaban por esa tradición secreta- ha 
sido generalmente rechazada por los exegetas). Véase ibíd .. págs. 199 
y sigs., análisis de las fuentes sobre la enseñanza secreta de Jesús. 

Sobre el esoterismo judío, véanse G. Scholem, Jevvish Gnosticism, 
Merkabah Mysticismus and Ta!mudic Tmdition, Nueva YorR, 1966; 
íd., «Jaldabaoth reconsidered», en Mélanges H-Ch. Puech, págs. 405-
421; J. Daniélou, Théo[ogie du Judéo-christianisme, París, 19 57. págs. 
121  y sigs. Véanse también M. Smith, «Observations on Hel<halot 
Rabbati», en A Altmarm (comp.), Bíblica[ and other Studies, Cam
bridge, Mass., 1963. págs. 142-160; J. M. Robinson (comp.), Jevvish 
Gnostic Nag Hammadi Jexts, Berl<eley. 1975 .  

J .  Daniélou ha analizado las fuentes del esoterismo cristiano en 
su estudio «Les traditions secretes des Apotres», Eranos Jahrbuch, 31  
(1962), págs. 199-215. Para este autor, «las tradiciones esotéricas de 
los apóstoles son la continuación, en el cristianismo, de un esoteris
mo judío que existía en tiempo de los apóstoles y que se refiere al 
ámbito, perfectamente definido, de los secretos del mundo celeste>>; 
véase op. cit. , pág. 2n. Véase también G. Quispel, «Gnosis and the 
new Sayings oÍ Jesus», Emnos Jahrbuch. 38 (1969), págs. 261-295. 

Sobre la gnosis cristiana véanse J. Dupont, Gnosis. La connaissan
ce religieuse dans les Épftres le saint Pau[, Lovaina, 1949; S. Lyonnet, 
«Saint Paul et le gnosticisme. L'Épitre aux Colossiens», en Origini de!!o 
gnosticismo, págs. 538 y sigs.; H. J. Schoeps, Aus fruhchristlicher Zeit, Tu
binga, 19 50; íd., Urgemeinde, Judenchristentum. Gnosis, Tubinga, 19 56; 
H. B. Bartch, Gnostisches Gut und Gemeindetmdition bei I¡natius van 
Antiochen, Gütersloh, 1940. Véase también M. Simonetti, Jesti gnostici 
cristiani, Bari, 1970. Véase también bibliografía recopilada en el § 221. 

228. Las investigaciones sobre la gnosis y el gnosticismo han 
realizado progresos significativos durante los últimos cuarenta años; 
sin embargo, los orígenes de la corriente que designamos con el 
nombre de «gnosticismo» constituyen un problema aún no resuelto. 
Para A HarnacR, el gnosticismo, tal como se manifiesta durante el 
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si�lo II de nuestra era. representa una helenización radical del cris
tianismo (eine a.kute Hellenisierung- des Christentum).  Es ésta tam
bién la tesis de los teólo�os cristianos -en primer lu�ar Ireneo de 
Lyon e Hipólito de Roma-. para los que el �nosticismo era una 
herejía diabólica, producto de la deformación de la doctrina cristia
na bajo el influjo de la filosofía �rie�a. Pero en una obra que con
serva aún su vralor fundamental. Hauptprobleme der Gnosis (Gotin
�a. 1907), W. Bousset propone una explicación totalmente opuesta; 
en efecto. al analizar en una perspectivra comparativra los temas 
�nósticos específicos (el dualismo, la noción de Sabador. la ascen
sión extática del alma). les encuentra un ori�en iranio. El �nosticis
mo, por tanto, es para Bousset un fenómeno precristiano que ter
minó por abarcar también al cristianismo. R. Reitzenstein desarrolla 
y precisa esta hipótesis en numerosos trabajos. entre los que desta
ca Das iranische Erlosung-smysterium. Leipzi�. 1921 .  Reitzenstein re
construye el mito iranio del «salvrador salvrado)), cuya expresión me
jor articulada se encuentra en el Himno de la Perla de los Hechos 
de Tomás (vréase § 230). El ori�en iranio de la �nosis, criticado por 
al�unos orientalistas e historiadores de las reli�iones. ha sido acep
tado. corre�ido y puesto a punto por G. Widen�ren; vréase en espe
cial su estudio «Les ori�ines du �nosticisme et I'histoire des reli
�ions», en Le orig-ini dello Gnosticismo. Colloquio di Messina, Leiden, 
1967, pá�s. 28-6o. en el que el invresti�ador sueco examina otras hi
pótesis más recientes. 

La obra de H. Jonas, Jhe Gnostic Relig-ion: Ihe Messag-e of the 
Alíen God and the Beg-inning-s of Christianity, Boston, 1958 ,  1963\ es 
fundamental por su penetrante análisis del «fenómeno �nóstico)). Jo
nas es el primer historiador de la filosofía que ha estudiado el �nos
ticismo. después de H. Leise�an� y S. Pétrement; sin embar�o. La 
Gnose, Leipzi�. 1924, 19411, trad. francesa, 19 51 ,  de Leise�an� es útil 
sobre todo por sus extensas citas de los textos; la obra de S. Pétre
ment Ilevra por título Le dualisme chez Platon. les g-nostiques et les Ma
nichéens, París, 1947. Por lo que se refiere a los comienzos del movri
miento �nóstico, Jonas distin�ue dos tipos de �nosis, derivrados de 
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dos ambientes culturales distintos: sirio-e�ipcio e iranio (la hipótesis 
es criticada por Widengren, op. cit. , págs. 38 y sigs.). 

El libro de R. M. Grant, Gnosticism and Early Christianity, Nue
vra YorR, 1959. constituye una excelente introducción; es vralioso por 
sus análisis pertinentes de algunos sistemas gnósticos. Grant explica 
la aparición del gnosticismo por la crisis del pensamiento apocalípti
co judío después de la catástrofe del año 70. Esta hipótesis, acepta
da entre otros por J. Daniélou, ha sido criticada, entre otros, por J. 
Neusner, dudaism in Antiquity», Judaism, 15 Ü966), págs. 230-240, 
especialmente 236 y sigs. 

Para G. Quispel, la �nosis es una religión univrersal; vréase Gnosís 
als Weltrelig-íon, Zurich, 1951 ,  pero los distintos sistemas �nósticos del 
si�lo ¡¡ derivran de las especulaciones apocalípticas judías y judea
cristianas; vréanse sus estudios reunidos en Gnostic Studies, 2 vrols., 
Leiden, 1973. Las importantes aportaciones de H.-C. Puech a la his
toria y a la fenomenolo�ía de la �nosis, publicadas a partir de 1934 
en diferentes revristas especializadas y en el  Annuaire du Colleg-e de 
France han sido reeditadas recientemente bajo el título En quete de 
la Gnose I: La Gnose et le temps, II: Sur l'Évang-ile selon Ihomas, París, 
1978. Merecen especial mención sus estudios sobre Plotino, sobre la 
fenomenología de la gnosis y sobre la gnosis y el tiempo O. págs. 55-
u6, 1 85-214, 21 5-270). 

R. Me L. Wilson, Jhe Gnostic Problem. Londres, 1958 .  es autor de 
una buena puesta al día; este autor analiza en especial los elementos 
judíos y cristianos que aparecen en las distintas escuelas �nósticas; 
vréase también su aportación al Coloquio de Mesina, «Gnosis, gnosti
cism and the New Testamenh, en Le orig-iní dello Gnosticismo, pá�s. 
5II-527. 

Los participantes en el Coloquio Internacional sobre los Orí�e-
nes del Gnosticismo propusieron delimitar exactamente el si�nifica
do de los términos «�nosiSll y «�nosticismo)); el «�nosticismo» desi�na 
«un cierto �rupo de sistemas del si�lo II d.C. que todos están de 
acuerdo en desi�nar de ese modo». Por el contrario, ���nosi$)) sí�nifi
ca «conocimiento de los misterios divrinos reservado a una minoría)); 
vréase Le orig-ini dello Gnosticismo, pá�s. XXIII. Con ocasión del Colo-
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quio de Mesina se pudo verificar una vez más el  número y la varie
dad de las hipótesis sobre los «orígenes» del gnosticismo. En su estu
dio «Perspectives de la recherche sur les origines du gnosticisme», en 
Origini, págs. 716-7 46, U. Bianchi esbozó una morfología de los te
mas gnósticos, analizando al mismo tiempo su distribución geográfi
ca y sus eventuales relaciones históricas. Véase también, íd .. «Le 
probleme des origines du gnosticisme», en ibíd .. págs. 1-27. 

Entre las numerosas comunicaciones presentadas al Coloquio 
de Mesina, señalaremos: H. Jonas, «Delimitation of the gnostic phe
nomenon-typological and historicah. en Origini. págs. 90-108; A. 
Bausani, «Letture iraniche per !'origine e la definizione tipologica di 
Gnosi», en ibíd .. págs. 251-264; G. Gnoli, <<La gnosi iranica. Per una 
impostazione del problema)), en ibíd .. págs. 281-290 (el autor analiza 
especialmente el maniqueísmo); R. Grahay, «Éléments d'une mytho
pée gnostigue dans la Grece dassique)), en ibíd., págs. 323-339; M. Si
mon. «Éléments gnostigues chez Philon)) ,  en ibíd .. págs. 3 59-376; H. 
Ringgren, «Qumran and gnosticism», en ibíd., págs. 379-388; H. J. 
Schoeps. dudenchristentum und Gnosis)), en ibíd .. págs. 528-537; G. 
Quispel, «Mal<arius und das Lied von der Perle)), en ibíd .. págs. 625-
644-

Sobre Plotino y la gnosis, véase el estudio de H.-C. Puech, En que
te de la Gnose I. págs. 55-n6; sobre las relaciones entre el dualismo pla
tónico (especialmente en la interpretación de Plotino) y el dualismo 
gnóstico, véase E. R. Dodds. Paganos ;¡ cristianos en una época de an
gustia, Madrid, Cristiandad. 1975. págs. 28 y sigs., 34 y sigs. 

El descubrimiento de unos manuscritos gnósticos guardados en 
una vasija en Nag Hammadi, en el alto Egipto, y la historia, llena de 
peripecias. de su adquisición, desciframiento y publicación, se narran 
en J. Doresse, Les livres secrets des gnostiques d'Égypt Introduction aux 
écrits gnostiques captes découverts a Khenoboskion, París, 19 58. págs. 
133 y sigs .. y. con detalles desconocidos hasta entonces, en J. Dart, 
The Laughing Savior, Nueva YorR. 1976. Véase también J. R. Robín
son «The Jung Codex: The rise and faii oÍ a monopoly», en Religious 
Studies Review. 3 (1977), págs. 17-30. La edición completa. The Facsí
mile Edition of the Nag Hammadi Codices, se ha completado en 1976. 

BIBLIOGRAFIA CRITICA 

A partir de 1956 se han publicado ediciones críticas de algunos tex
tos, acompañados de traducciones y comentarios. pero la única edi
ción completa (lamentablemente sin notas o comentarios) es la pu
blicada bajo la dirección de J. M. Robinson, The Nag Hammadi 
Librar;¡. Nueva YorR. 1977. 

La biblioteca descubierta en Nag Hammadi ha dado ocasión a 
numerosos trabajos. Véanse D. M. Scholer, Nag Hammadi Biblio
gmph;¡ I948-I969. Leiden, 1971, y las puestas al día anuales en la pu
blicación periódica Novum Testamentum. C. Colpe. <<Heidnische. jü
dische und christliche Úberlieferung in den Schriften aus Nag 
Hammadh), Jahrbuch für Antike und Christentum, 1 6  (1973) ,  págs. 
106-126; 17 Ü974), págs. 109-125; 18 (r975) ,  págs. 144-165; 19 Ü976), 
págs. 120-138 .  ofrece un análisis extremadamente documentado de 
las nuevas publicaciones -ediciones críticas, traducciones y aporta
ciones a la historia y a la exégesis de los textos- relativas a este ma
terial. 

Entre los trabajos dedicados al análisis e interpretación de los 
nuevos textos. véanse W. C. van Unnil<. Newl;¡ Discovered Gnostic Wri
tings. Naperville. 1960; A. Bohlig. M;¡sterion und Wahrheit, Leiden, 
1968. págs. 8o-n1, n9-161; M. Krause (comp.). Essa;¡s on the Nag 
Hammadi Texts in Honor of Alexander Bohlig. Leiden, 1972; M Tar
dieu, Trois m;¡thes gnostiques. Adam. Eros et les animaux d'Égypte 
dans un écrit de Nag Hammadi, II. 5. París, 1974- Véanse también los 
estudios de H.-C. Puech, reunidos en el segundo volumen de su obra 
En quete de [a Gnose: Sur [Évangile selon Thomas, París, 1978. En el 
mismo volumen (págs. n-32) se hallará la traducción del Evangelio 
de Tomás (publicado por primera vez con aparato crítico y comenta
rio en 1959) .  Otra traducción, abundantemente anotada, es la de J. 
Doresse, L Évangi!e selon Thomas o u les Paro les Secrétes de Jésus. Pa
rís, 1959 .  Véase también el excelente comentario de J.-E. Ménard. 
L 'Évangile se[on Thomas. Leiden, 1975 .  Sobre este importante texto. 
véanse también R. M. Grant, The Secret Sa;¡ings of Jesus, Nueva Yorl<, 
1960; R. Me L. Wilson, Studies in the Gospel of Thomas. Londres, 
1960; B. Gartner, The Theology of the Gospel of Thomas, Londres, 196r. 
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Uno de los textos más discutidos y más veces traducidos es el 
Evangelio de la Verdad; véase la traducción de W. W. Isenberg, en R. 
M. Grant. Gnosticism, págs. 146-161, así como la de G. W. MacRae, 
en J. M. Robinson, The Nag Hammadi Librar;¡. págs. 37-49. 

Sobre el Evangelio de Felipe (= Nag Hammadi Librar;¡. págs. 13 1-
15I, trad. W. W. Isenberg), véanse R. Me L. Wilson, The Gospel of Phi
lip, Londres, 1962; J.-E. Ménard, L'Évangile selon Philippe. París, 1967. 

Numerosas antologías de textos gnósticos traducidos y anotados 
han sido publicadas en los quince últimos años. Citaremos: R. M. 
Grant, Gnosticism. A Sourcebook of Heretical Writings from the Early 
Christian Period, Nueva YorR, 1961 ;  W. Foerster, Die Gnosis, 2 vols., 
Zurich, 1969. 1971.  

229. Sobre Simón Mago, véanse R. M. Grant, Gnosticism and 
Early Christianity, págs. 70-96; H. Leisegang, La Gnose, págs. 48-8o; 
L. Cerfaux, <<Simon le Magicien a Samarie», Recherches de Science Re
ligieuse, 27 (1937), págs. 615  y sigs.; L. H. Vincent, «Le culte d'Hélene 
a Samarie», Revue Biblique, 45 Ü936), págs. 221 y sigs.; H. lonas, The 
Gnostic Religion, págs. ro3-1II, 346 (bibliografía) .  

Sobre los orígenes de la leyenda del doctor Fausto, véanse E. 
M. Butler, The Myth of the Magas, Cambridge, 1948; G. Quispel. 
«Faust: Symbol of Western Mam, Eranos Jahrbuch, 3 5  Ü966), págs. 
241-265. recogido en Gnostíc Studies II, Leiden-Estambul. 1973. págs. 288-
307. 

La obra de Marción, las Antítesis, se ha perdido, pero conocemos 
su esencia a través de Tertuliano, Adv. Marcionem. Numerosos auto
res ortodoxos refutaron el marcionismo; citemos entre ellos a Justino, 
Ireneo y Dionisia de Corinto. 

El libro de A von HarnacR, Marcion: das Evangelium vom frem
den Gott, Leipzig, 19242, aún no ha sido superado. Véanse también E. 
C. Blaámann, Marcion and his lnfluence, Londres, 1948; H. Leise
gang, La Gnose, págs. 1 85-191 ;  H. lonas, The Gnostic Religion, págs. 
130-146; R. M. Grant, op. cit., págs. 121  y sigs. 

Sobre el judeocristianismo heterodoxo. véase J. Daniélou, Théo
logie du ludéo-christianisme, Tournai, 1958 .  págs. 68-98; sobre Cerin-
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to, ibíd., págs. 8o-8L Sobre Carpócrates, véanse H. Leisegang, La 
Gnose, págs. 176 y sigs.; M. Smith, Clement of Alexandria and a Secret 
Gospel of Mark, págs. 261-278.  Sobre Basílides, véanse H. Leisegang, 
La Gnose, págs. 136-175; R. Me L. Wilson, The Gnostic Problem, págs. 
123 y sigs.; R. M. Grant, op. cit., págs. 142 y sigs. 

Sobre Valentín y su escuela, véanse F. M. Sagnard, La gnose va
lentinienne et le témoignage de saint lrénée, París, 1947; A Orbe, Es
tudios valentinianos, 4 vols., Roma, 1955-1961, en realidad un estudio 
comparativo muy documentado de las teologías gnósticas y cristia
nas; H. Jonas, The Gnostic Religion, págs. 174-205: véase también la 
bibliografía sobre el Evangelio de la Verdad. Entre los escritos perte
necientes a la escuela valentiniana conviene mencionar el tratado De 
resurrectione (Epistula ad Rheginum); hemos utilizado la traducción 
con comentario de M. L. Peei. The Epistle to Rheginos. A Valentinian 
Letter on Resurrection, Filadelfia, 1969. Este breve texto (menos de 
ocho páginas) es particularmente importante por el hecho de que 
constituye el primer documento gnóstico de Nag Hammadi consa
grado a la escatología individual. es decir, a la muerte y la situación 
en el más allá de la persona. 

Valentín es el único maestro gnóstico de cuyos discípulos cono
cemos los nombres. Uno de estos discípulos, Heradeón, redactó el 
primer comentario al evangelio de Juan; Orígenes le respondió escri
biendo su propio comentario. Por otra parte, fueron estos discípulos 
los que desarrollaron su sistema, de tal forma que hoy resulta difícil 
precisar los perfiles de la doctrina original de Valentín. Sobre las di
versas expresiones de la teología valentiniana, véase R. M. Grant, 
Gnosticism and Early Christianity, págs. 134 y sigs. 

Sobre las sectas gnósticas libertinas, y en primer lugar los fibionitas, 
cuyas orgías describe Epifanio, Panarion, XXVI. 171 y sigs., confróntese 
S. BenRo, «The libertine gnostic sect of the Phibionites according to 
Epiphanius», Vigiliae Christianae, 2 (1967), págs. ro3-II9, A M. di Nola, 
Parole Segrete di Gesu, págs. 8o-9o; M. Eliade, Occultism. Witchcraft and 
Cultural Fashions, Chicago, 1976, págs. 109 y sigs., 139-140. 

La secta gnóstica de los mandeos sobrevive aún en una peque
ña comunidad de trece a catorce mil fieles en el sur de Iraq. Su nom-
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bre deriva del término mandii;¡e («gnósticoSl> ) .  Conocemos un gran 
número de textos: los dos Ginza («Tesoro»), el Libro de Juan, un libro 
canónico de oraciones y otros textos rituales, conseguidos sobre to
do gracias al entusiasmo y la energía de lady E. S. Drower. Es pro
bable que las prácticas religiosas (y en primer lugar el bautismo y la 
misa de difuntos), al igual que la teología de los mandeos, se re
monten a una etapa muy antigua, precedente a la predicación de Je
sucristo. Sin embargo, el origen y la historia de la secta son aún po
co conocidos. Se trata verosímilmente de una secta herética judía 
opuesta al judaísmo ortodoxo y fuertemente influida por las ideas 
gnósticas iranias. Como escribe K. Rudolph, «se trata de una rama, 
organizada como secta baptista, de la corriente gnóstica judeosiria, 
convertida en comunidad cerrada de vida y de lenguaje, que ha con
servado hasta nuestros días valiosísimos documentos de una fe de
saparecida». 

La literatura (textos y estudios críticos) es considerable; véanse E. 
S. Drower, Jhe Mandaeans of Irak and Iran, Oxford, 1937. Leiden, 
1962; K. Rudolph, «Mandaiscbe Queiien», en W. Foerster (comp.), Die 
Gnosis II, Zurich, 1971, págs. 171-418; íd., Die Mandaer, 2 vols., Gotin
ga, 1960-1961; véase también el estudio de conjunto del mismo au
tor, La re!igion mandéenne, en H.-C. Puech (comp.), Histoire des Re!i
gions II, París, 1972, págs. 498-522. 

230. El Himno de !a Perla ha dado lugar a una prolongada con
troversia. El origen iranio del mito ha sido afirmado sobre todo por 
R. Reitzenstein, Das iranische Edosungsm;¡sterium, Bonn, 1921,  págs. 
72 y sigs.; G. Widengren, «Der iranische Hintergrund der Gnosis», Zeit. 

f Re!igions; und Geistesgeschichte. 4 (19 52), págs. 97-n4, especial
mente 105 y sigs.; íd., Fenomenología de [a religión, Madrid, Cristian
dad, 1976, págs. 443 y sigs. Puede verse un buen análisis en H. Jonas, 
Jhe Gnostic Re!igion, págs. r r6  y sigs.; E. Peterson, Frohkirche. Juden
tum und Gnosis, Roma y Friburgo, 19 59. págs. 204 y sigs.; A Adam, 
Die Psa!men des Jhomas und das Peden!ied a!s Zeugnisse vorchrist!i
cher Gnosi. Berlín, 1959 ;  H.-C. Puech, En quéte de [a Gnose II, págs. 
u8  y sigs., 231 y sigs. Véanse también A T. J. Klijn, «The so-caiied 
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Hymn of the Pearl», Vigi!iae Christianae, 14  (196o), págs. 154-164; G. 
Quispel, Makarius. das Jhomasevange!ium und das Lied von der Per
le, Leiden, 1967. 

Sobre el simbolismo de la perla en las culturas arcaicas orienta
les, véanse M. Eliade, Images et s;¡mbo!es, págs. 164-198 ;  M. MoRri, 
«Les symboles de la perle», lA ( 1960), págs. 463-481. En cuanto que 
se identifica con Cristo en los teólogos cristianos, véanse C. M. Eds
man, Le bapteme de feu, Leipzig-Upsala, 1940, págs. 190 y sigs.; M. 
Eliade, Images et s;¡mbo!es, págs. 195  y sigs. 

Las leyendas de Matsyendranath y de su amnesia son analizadas 
en nuestra obra Le Yoga, págs. 308 y sigs.; véase la bibliografía de las 
fuentes, ibíd., pág. 403. Los temas del destierro, de la cautividad en 
un país extranjero, del mensajero que despierta al prisionero y lo in
vita a ponerse en camino se hallan en un opúsculo de Sohrawardi, 
Récit de l'exi! occidental, brillantemente analizado por H. Corbin, En 
Islam iranien II, 1971, págs. 270-294-

Sobre el mito del «salvador salvado», véanse las obras de R. Reit
zenstein y de G. Widengren citadas supra; véanse también las críticas 
formuladas por C. Colpe, Die re!igionsgeschicht!iche Schu[e, Gotinga, 
1961 .  

Sobre las imágenes y los símbolos específicamente gnósticos, con
fróntese H. Jonas, Jhe Gnostic Re!igion, págs. 48-99; G. MacRae, «Sle
ep and awaRening in gnostic texts», en Origini de[[o Gnosticismo, págs. 
496-510; H.-C. Puech, En quete de [a Gnose II, págs. n6  y sigs. Véase 
también M. Eliade, Aspects du m;¡tlze, París, 1963, págs. 142 y sigs. 

231. La historia de los estudios sobre el maniqueísmo constituye 
un capítulo importante de la historia de las ideas en Europa; basta
rá recordar el interés filosófico y las controversias apasionadas susci
tados por la Histoire critique de Manichée et du Manichéisme, 2 vols., 
Amsterdam, 1734-1739. de IsaaR de Beausobre y por los artículos de 
Bayle en su Dictionnaire; véase J. Ríes, «<ntroduction aux études ma
nichéennes. Quatre siedes de recherches», Ephemerides Jheo!ogicae 
Lovanienses, 33 (19 57), págs. 453-482; 3 5  (19 59), págs. 362-409. Sobre 
los trabajos publicados en el siglo xx, véanse H. S. Nyberg, «Fors-
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chun�en uber den Manichaismus:)), Zeit. f neutestamentliche Wissens
chaft. 34 Ü935) ,  pá�s. 70-91; R. Manselli. L 'eresia del male, Nápoles. 
1963. pá�s. 11-27. El mejor estudio de conjunto es toda\7ía el libro de 
H.-C. Puech. Le Manichéisme. Son fondateur. sa doctrine. París. 1949; 
las notas (pá�s. 98-195) constituyen una excelente documentación. El 
mismo autor presenta una nueva síntesis en el capítulo «Le Mani
chéisme», en Histoire des Religions II. 1972. pá�s. 523-645. Véanse 
también G. Widen�ren, Maní und der Manichéiismus, Stutt�art. 1962; 
citamos la traducción in�lesa: Maní and Manichaeism. Londres y 
Nueva YorR, 1965; O. Klima. Manis Zeit und Leben. Pra�a. 1962; F. 
Decret, Maní et la tradition manichéenne, París. 1974. También re
sultará útil consultar: A. V. W. Jacl<son. Researches in Manichaeism. 
with special reference to the Iurfan fragments. Nueva Yorl<. 1932; A. H. 
Schaeder. «Urform und Fortbildun�en des manichaischen System», 
en Voitréige der Bibliothek Warburg I924-25, Leipzi�. 1927. pá�s. 65-
157; U. Pestalozza. «Appunti sulla \?ita di Mani», Reale Istituto Lom
bardo di Lettere. 67 (1934), pá�s. 417-479. reco�ido en sus Nuovi Sag
gi di religione mediterranea, Florencia, 1964. pá�s. 477-523.  Para la 
biblio�rafía de las publicaciones recientes. \7éase L. J. R. Ort. Maní. A 
religio-historical description of his personality. Leiden, 1967, pá�s. 261-
277; H.-C. Puech, «Le manichéisme», pá�s. 637-645. 

El episodio de la \70Z escuchada por Patel< nos ha sido comuni
cado por Ibn an-Nadin, Fihrist. pá�s. 83-84, trad. Flü�el. Sobre la sec
ta bautizante a la que se había con\7ertido PateR, \7éase la discusión 
de las fuentes en H.-C. Puech. Le Manichéisme. pá�s. 40-42 y nn. 146-
1 56; G. Widen�ren. Maní. pá�s. 24-26. 

El descubrimiento reciente de un códice �rie�o. cuyo ori�inal si
ríaco se remonta al si�lo v. permite identificar la secta bautizante; se 
trata de los ell<esaítas. mo\7imiento �nóstico judeocristiano fundado 
por Ell<hasai bajo el reinado de Trajano. Véanse A. Henrichs y L. 
Koenen, «Ein �riechischer Mani-Codex)) ,  Zeit f Papyrologie u. Epi
graphik. 5 (1970), pá�s. 97-216; H. J. W. Drij\7ers. «Die Bedeutun� des 
Kolner Mani-Codex für die Manichaismusforschun�». en Mélanges ... 
Henri-Charles Puech. 1974. pá�s. 471-486; G. Quispel. «Mani the 
Apostle of Jesus Chrisb, en Epektasis. Mélanges. .. Cardinal lean Da-
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niélou. 1972. pá�s. 667-672; R. N. Frye. «The Colo�ne GreeR Codex 
about Manill ,  en Ex Orbe Religionum I. Festschrift G. Widen�ren, 
pá�s. 424-429; F. Decret. Maní. pá�s. 48 y si�s. 

Las dos re\7elaciones fueron consi�nadas por Mani en su libro 
Shiibuhragiin; \7éase al-Berüni. Chronology of Ancient Nations. trad. E. 
Sachau. Londres. 1879. pá�. 190. Se�ún el testimonio de un kepha
loion copto, Mani recibió una sola revelación. a la edad de doce 
años: el Espíritu Santo, el Paráclito prometido por Jesús. descendió y 
le reveló el «misterim que estu\70 oculto por mucho tiempo. es decir, 
el conflicto entre la Luz y las Tinieblas. el ori�en del mundo. la crea
ción de Adán; en una palabra: lo esencial de lo que más tarde sería 
la doctrina maniquea; \7éase Kephalaia. en H. J. Polotsl<y. Manichéiis
che Handschriften I. Stutt�art, 1934. capítulo I. pá�s. 14-15. 

Sobre la fecha de la con\7ersación con Sapor I. \7éase H.-C. 
Puech. op. cit .. pá�. 46 y nn. 179-184; S. H. Taqizadeh ha calculado la 
fecha del 9 de abril. Sobre el último \7iaje de Mani. \7éase W. B. Hen
nin�. «Mani's last journey)), BSOAS. 10 (194Ú pá�s. 941-953. En cuan
to a ciertos detalles atroces de la muerte de Mani, que habría sido 
despellejado \7i\7o, etc.. su autenticidad parece sospechosa; \7éase H.
C. Puech, op. cit .. pá�s. 54-56. 

232. Los escritos de Mani han sido analizados por P. Alfaric, Les 
Écritures manichéennes. 2 \7ols .. París. 1918-1919; sobre los descubri
mientos ulteriores y las publicaciones de F. W. K. Müller. E. Cha\7an
nes, P. Pelliot, W. B. Hennin�. etc .. \7éanse H.-C. Puech, Le Mani
chéisme. pá�s. 144 y si�s. (nn. 240 y si�s.); íd .. en Histoire des Religions 
II. pá�s. 547 y si�s; G. Widen�ren. op. cit . . pá�s. 1 5 1-153. Véase también 
L. J. R. Ort. Maní. pá�s. 32  y si�s. Aparte de Shiibuhragiin, compues
to en persa medio y dedicado a Sapor. Mani escribió en siríaco o en 
arameo oriental el Evangelio Vivo. el Libro de los Misterios. la Prag
mateia (o Tratado). el Tesoro de Vida. el Libro de los Gigantes y las 
Cartas; \7éase H.-C. Puech. Le Manichéisme. pá�. 67 y n. 262. Entre 
los textos atribuidos al Profeta, los más importantes son los Kepha
laia o Capítulos. Pueden \7erse textos traducidos y comentados en A. 
Adam, Iexte zum Manichéiismus. Berlín, 19 54; C. R. C. Allberry. A 



HISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y D E  LAS I D EAS RELIG IOSAS I I  

Manichaean Psa!m-Book. Stutt�art. 1938; E.  M. Boyce, Jhe Manichae
an Hymn C;¡c!es in Parthian. Oxford, 19 54; H. J. Polotslq. Manichéiis
che Homi!ien. Stutt�art. 1934; H. J. Polotslq y A. Bohli�. Kepha!aia, 
Stutt�art. 1940; F. Decret, Mani, pá�s. 58 y si�s .. y passim. 

233. El mito ha sido presentado por H.-C. Puech, Le Manichéis
me, págs. 74-85; G. Widengren, op. cit .. págs. 43-69; H. Jonas, Jhe 
Gnostic Re!igion, Boston, 1963'. págs. 209-231. Sin dejar de insistir en 
el carácter iranio del maniqueísmo, G. Widengren ha analizado per
tinentemente los antecedentes mesopotámicos de ciertos personajes 
y episodios del mito; véase Mesopotamian E!ements in Manichaeism. 
Upsala, 1946, págs. 14-21 ,  25, 53 (la «Madre de la Vida»); 31 y sigs. (el 
«Príncipe de las tinieblas») ;  7 4 y sigs. (el «Mensajero»), etc. Véase, íd., 
Les re!igions de tiran, págs. 331-341. Además, véanse W. B. Henning, 
«Ein manichaischer Kosmogonischer Hymnus», NGWG Ü93Ú págs. 
214-228; íd .. «A Sogdian Fra�ment of the Manichaen Cosmogony», 
BSOAS. 1 2  (1948), págs. 306-318 ;  A. V. W. Jacl<son, «The doctrine of 
the Bolos in Manichaean eschatolo�y>> , JAOS. 58 (1938) ,  págs. 225-
234; H. J. W. Drijvers, «Mani und Bardaisan. Ein Beitrag zur Vorges
chichte des Manichaismus», en Mé!anges . . .  Henri-Chades Puech. págs. 
459-469. 

Sobre el «Príncipe de las tinieblas», véase el importante estudio 
de H.-C. Puech, «Le Prince des Ténebres et son Royaume», en Satan, 
París, 1948, págs. 136-174. Sobre el episodio de la «seducción de los 
arcontes», véanse F. Cumont. Recherches sur le manichéisme I. Bruse
las, 1908,  págs. 54-68, y H.-C. Puech, Le Manichéisme, pág. 172, n. 
324- Sobre la equivalencia entre luz (espíritu) y semen virile. véase M. 
Eliade. «Spirit, Light and Seed», Histor;¡ of Re!igions, u (1971) .  Sobre 
el mito de la aparición de las plantas a partir de la semilla de un ser 
primordial, véanse M. Eliade, «La mandragore et les mythes de la 
naissance miraculeuse», Za!moxis, 3 (1940-1942), págs. 3-48; íd .. 
«Gayomart et la mandragore», en Ex Orbe Re!igionum II. págs. 65-74; 
íd .. «Adam, le Christ et la mandragore», en Mélanges . . .  H-Ch. Puech. 
págs. 6n-616. 
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234. La imagen del Jesus patibilis, y sobre todo la idea de que la 
fabricación del pan es un pecado, puesto que implica la «tortura» de 
los cereales (véase H.-C. Puech, Le Manichéisme, pág. 90), recuerdan 
ciertas creencias arcaicas relacionadas con la religiosidad agraria (vé
anse § § n y sigs.). 

Sobre la difusión del maniqueísmo, véanse U. Pestalozza. «<l ma
nicheismo presso i Turchi occidentali e orientali», Reale lstituto Lom
bardo di Scienze e Lettere, 57 (1934), pá�s. 417-479. recogido en Nuo
vi Saggi di Re!igione Meditermnee, págs. 402-475; G. Messina, 
Christianesimo, Buddhismo. Manicheismo ne!!'Asia Antica, Roma, 
1947; H. S. Nyberg, «Zum Kampf zwischen Islam und Manichaismus», 
OLZ. 32 (1929) ,  cols. 425-441; O. Maenchen-Helfen, Manichaeans in 
Siberia, Univ. of California Publications in Semitic Philology, u, 1951 ,  
págs. 3 I I-326; M. Guidi, La !atta tm tls!am e i! Manicheismo, Roma, 
1927; W. B. Henning. «Zum zentralasiatischen Manichaismus», OLZ. 
37 ( r934), cols. r-I I ;  íd .. «Neue Materialen zur Geschichte des Mani
chaismus», ZDMG. 40 (1931) ,  págs. 1-18. El libro de E. de Stoop. Essai 
sur la diffusion du manichéisme dans !'Empire Romain, Gante, 1909. 
está ya superado; véanse bibliografías más recientes en H.-C. Puech, 
op. cit., pág. 148. n. 2 57. y G. Widengren. Maní, págs. 1 5 5-1 57. Véase 
también P. Brown, «The diffusion of manicheism in Roman Empire», 
fouma! of Roman Studies, 59 (1969) ,  págs. 92-103; F. Decret. Aspects 
du manichéisme dans !'Afrique romaine, París, 1970. Para la biblio
grafía sobre los movimientos llamados meomaniqueos», véase el ter
cer volumen, capítulo XXXVI. 

23 5. Sobre el pensamiento religioso hebraico, véase C. Tresmon
tant, Essai sur la pensée hébmique, París, 1953; sobre la estructura bí
blica de la teología, véase, íd .. La métaphysique du christianisme et la 
naissance de la phi!osophie chrétienne, París, 1961,  págs. 21 y sigs. So
bre el tema de «a la imagen y semejanza de Dios», véase J. Jerveii. 
!mago Dei. Gen. l 26 f. im Spatjudentum. in der Gnosis und in den 
pau!inischen Briefen, Gotinga, 1960. 

Sobre las controversias en torno a la «ortodoxia», véanse W. Bauer, 
Rechtg!aubigkeit und Ketzerei im aftesten Chtistentum. Tubinga. 1939. 
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19642; traducción inglesa: Orthodoxy and Heres;y in Earliest Christianity. 
1971; E. H. W. Turner, The Pattem of the Christian Truth, Londres, 1951; 
A Benoit. en M. Sirnon y A Benoit. Le judaisme et le christianisme an
tique, París. 1968. págs. 289-300. «Hay que renunciar ya a una visión 
simplista y monolítica de los orígenes cristianos. Si bien afirma su fe en 
Cristo, el cristianismo nunca expresó esa fe de manera única e idénti
ca. baste pensar en las investigaciones realizadas a propósito de las di
ferentes teologías que hallamos en el Nuevo Testamento mismo: teolo
gía paulina. teología joánica ... >>; A Benoit, op. cit .. pág. 300. 

236. Sobre la mitología y el simbolismo acuáticos, véanse M. 
Eliade, Tratado de historia de las religiones. §§ 64 y 65; íd .. Jmag-es et 
symboles. págs. 199 y sigs. Sobre el simbolismo de bautismo cristiano, 
véanse J. Daniélou, Sacramentum futuri, París, 19 50, págs. 13-20, 5 5-
85 ;  íd .. Bible et liturg-ie, 1951. págs. 29-173, H. Rahner, Greek Myth and 
Christian Mystery. Londres. 1963, págs. 69-88. 

Sobre el simbolismo del andrógino en el cristianismo primitivo, vé
ase M. Eliade, Méphistophélés et l'Androgyne. París, 1962, págs. 128 y 
sigs. Véase también A di Nola. Parole Seg-rete di Gesú, Turín, 1964. págs. 
6o y sigs.; W. A Meel<s. «The Image of the Androgyne: Sorne uses of a 
symbol in Earliest Christianity», HR. 13 (1974), págs. 165-208, con abun
dante bibliografía; D. Smith, «The Two made One: Sorne observations 
on Eph. 2:14-18», Ohio Joumal of Relig-ious Studies, 1 (1973), págs. 34-54; 
R. Murray, Symbols of Church and King-dom. A Study in Early Syriac 
Tradition, Cambridge, 1975. págs. 301 y sigs. Puede verse una buena an
tología de textos en E. Benz, Adam: Der Mytfzus des Urmenschen. Mu
nich, 1955. Entre los autores contemporáneos, citaremos al teólogo ca
tólico G. Koepgen. Die Gnosis des Christentums. Salzburgo, 1939. págs. 
316 y sigs., que considera andróginos tanto a Cristo como a la Iglesia y 
los sacerdotes. También para Nicolás Berdiaef, el hombre perfecto del 
futuro será andrógino, como lo fue Cristo, véase The Meaning- of the 
Creative Act. 1916, traducción inglesa. 1955. pág. 187. 

Sobre el simbolismo del árbol cósmico y el «centro del mundo», 
véanse M. Eliade, Tratado de historia de las relig-zones, §§ 99 y sigs.; 
íd .. lmages et symboles, págs. 55 y sigs., 213 y sigs. Sobre el simbolismo 
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de la cruz como árbol cósmico o árbol de la vida. véanse referencias 
citadas en Jmag-es et symboles. págs. 213 y sigs; H. Rahner. op. cit. , 
págs. 46-68 ( «El misterio de la cruz») .  

Sobre la «eabeza de Adán» sepultada en el Gólgota y bautizada 
con la sangre de Cristo, véase The Book of the Cave of Treasures. trad. 
del siríaco por E. A W. Budge. Londres, 1927. pág. 53· 

Sobre la leyenda de las plantas maravillosas que crecen al pie de 
la cruz. véase M. Eliade. «La mandragore et les mythes de la nais
sance miracuieuse», Zalmoxis. 3 (1940-1942). págs. 3-48. con notas bi
bliográficas en págs. 44-45; íd .. «Adam le Christ et la mandragore», en 
Mélang-es . . .  H-Ch. Puech. París. 1974. págs. 6n-616. 

Sobre la leyenda del origen de la vid en la sangre del Salvador, 
véanse M. Eliade. «La mandragore .. . », págs. 24 y sigs.; N. Cartojan, 
Cartile populare in literatura romaneasca II. 1973'. págs. n 3  y sigs. 

Sobre las leyendas relativas al origen del crisma («medicina de 
vida») en la literatura siríaca, en el mandeísmo y en el maniqueísmo, 
véase G. Widengren, Mesopotamian Elements in Manichaeism. Upsa
la. 1946. págs. 1 23 y sigs.; R. Murray. Symbols in Church and King-
dom, págs. 9 5  y sigs .. 320 y sigs. 

Sobre la circulación de leyendas similares (Seth y la cruz. la bús
queda del aceite y del crisma. etc.) en Occidente, véase E. C. Quinn. 
The Quest of Seth for the Oil of Lije, Chicago. 1 962. 

237. El largo y complejo proceso de asimilación de la iconogra
fía religiosa pagana y de su simbolismo por el judaísmo en época he
lenística y romana ha sido brillantemente analizado por E. R. Goo
denough en los doce volúmenes de su opus mag-num: Jewish Symbols 
in the Greco-Roman Period. Nueva YorR. 19 53-1965. Véase también M. 
Smith, ccThe Image of God: Notes of the hellenization of judaism, with 
special reference to Goodenough's worl< on Jewish Symbols». Bulletin 
of the John Rylands Librar;¡. 40 Ü958) ,  págs. 473-512. 

Sobre el «Cristianismo cósmicO», véase M. Eliade, De Zalmoxis á 
Geng-is Khan. París. 1970, capítulo VII. 

Sobre las cosmogonías dualistas atestiguadas en el folclore de la 
Europa oriental. véase M. Eliade, De Zalmoxis .... capítulo III. 
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El problema de la aportación irania al cristianismo ha sido su
mariamente expuesto por J. Duchesne-Guillemin, La religion de 
f7ran ancien, París, 1962, págs. 264 y sigs., con bibliografía en pág. 
264, nn. 2-3. 

Las más antiguas fuentes cristianas que sitúan la Natividad en 
una gruta son el Protoevangelio de Santiago Ü8.1 y sigs.), Justino Már
tir y Orígenes. Justino atacaba a los iniciados en los Misterios de Mi
tra, que, «impulsados por el diablo, pretendían llevar a cabo sus ini
ciaciones en un lugar que llaman spe[eurm; véase Diálogo con Trifón, 
capítulo 78. Este ataque prueba que en el siglo 11 ya percibían los cris
tianos la analogía entre el spe[eum mitraico y la gruta de Belén. 

Sobre el Opus impeifectum in Matthaeum y la Crónica de Zuq
nin, véanse U. Monneret de Villard, Le fegende orientali sui Magi 
evange[ici, Roma, 1952. págs. 62 y sigs.; G. Widengren, Iranisch-semi
tische Kufturbegegnung in parthischer Zeit, Colonia-Opland, 1960, 
págs. 70 y sigs.; M. Eliade, Méphistophéfés et tAndrogyne, París, 1962, 
págs. 6o y sigs. 

238 .  Sobre el desarrollo de la teología cristiana hay una 
abundante bibliografía. Véanse algunas indicaciones bibliográfi
cas en J. Daniélou y H. Marrou, Nueva Historia de fa Iglesia I, 
págs. 536 y sigs. Véanse también J. Daniélou, Message évangélique 
et culture he[[énistique aux ¡¡e et II!e siédes, Toumai, 1 9 61 ;  M. Wer
ner, Die Entstehung des christ!ichen Dogmas prob!emgeschicht!ich 
dargeste[ft, Tubinga, 1 9 542; H .  A. Wolfson, Jhe Phi!osophy of the 
Church Fathers, Cambridge, Mass., 19 56 ;  E. F. Osbom, Jhe Phi!o
sophy of Cfement of Afexandria, Cambridge, 19 57;  T. Daniélou, 
Origene, París, 19 50; H. de Lubac, Histoire et Sprit. L 'intefligence de 
f'Écriture d'aprés Origene, París, 1 9 50;  H. Crouzel, Ihéo[ogie de ti
mage de Dieu chez Origéne, París, 1 9 5 6; A. Houssiau, La christofo
gie de saint Irénée, Lovaina, 1 9 5 5 ;  A. Benoit, Saint lrénée. Intro
duction á tétude de sa théo[ogie, París, 1 9 60; R. P. C. Hanson, 
Origen s Doctrine of Jradition, Londres, 19 54; C. Tresmontant, La 
métaphysique du christianisme et [a naissance de [a phi!osophie 
chrétienne, París, 1961 .  
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Sobre Arrío y el Concilio de Nicea, véanse H. Marrou, en Nueva 
Historia de [a Iglesia I. págs. 287 y sigs., 527 y sigs. (bibliografía); W. 
Telfer, «When did the Arian controversy begin?», Jouma[ of Jheo[ogi
ca[ Studies, 47 (1946), págs. 1 29-142; 48 Ü949), págs. 187-191. 

Sobre la mariología, véanse F. Braun, La mere des fide[es. Essai 
de théofogie johannique, París, 1953; J. Galot, Mar;¡ in the Gospel, 1964; 
K. Rahner, Mar;¡. Mother of the Lord, 1958 ;  E. SchillebeecRx, Mar;¡. 
Mother of the Redemption, 1964; H. C. Graef, Mar;¡. A Histor;¡ of Doc
trine and Devotion, 2 vols., 1963. 1966. 

239. Sobre el So[ Jnvictus y la religión solar, véanse F. Altheim, La 
religion romaine antique, 195 5. págs. 298 y sigs.; íd., Der unbesiegte 
Gott, Hamburgo, 19 57. especialmente capítulos V-VII; G. H. Hals
berghe, Cuft of So[ Invictu, Leiden, 1972. 

Sobre la conversión de Constantino y su política religiosa, véan
se A Piganiol, L empereur Constantin, París, 1932: el autor considera 
sincretista a Constantino; A Alfoldi, Jhe Conversion of Constantin 
and Pagan Rome, Oxford, 1948; W. Seston, Diodétien et fa Jétrarchie, 
París, 1946; H. Kraft. Konstantin refigiose Entwickfung, Tubinga, 1955 .  
Véanse también las obras de F.  Altheim citadas anteriormente en es
pecial Der unbesiegte Gott, capítulo VII. Puede verse una buena sín
tesis en A Benoit, en M. Simon y A Benoit, Le judaisme et fe chris
tianisme antique, París, 1968, págs. 308-334. «<ndependientemente del 
significado exacto del signo visto por Constantino, está claro que los 
historiadores tenderán a explicarlo conforme al sesgo que adopte su 
perspectiva general de la cuestión constantiniana. Para quienes 
Constantino se adhirió efectivamente al cristianismo en el año 312, el 
signo no puede ser sino cristiano (véanse, entre otros, Alfoldi y Vogt). 
Los que opinen que Constantino no se adhirió al cristianismo en el 
año 312  considerarán el signo como pagano o como cristiano y utili
zado para atraer a los fieles (véase Gregario). Finalmente, los que es
timen que Constantino evolucionó a partir del año 312 en una pers
pectiva sincretista estimarán que el signo constantiniano es ambiguo, 
polivalente. capaz de expresar a la vez el paganismo y el cristianis
mo»; véase A Benoit, op. cit., pág. 328. 
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Sobre Ia historia del cristianismo en el siglo IV, véase Ia síntesis 
de H. Marrou en J. Daniéiou y H. Marrou, Nueva Historia de la Igle
sia I, págs. 2 77 y sigs., 5 2  7 (bibliografía) .  

Sobre Ias relaciones entre el cristianismo y el paganismo, véan
se P. de Labriolle, La réaction pai'enne, París, 1942'; E. R. Dodds, Pa
ganos y cristianos en una época de angustia, Madrid, 1975 ;  A. Mo
migliano (comp.), The Conj[ict between Paganism and Christianity in 
the fourth Centur;¡, Oxford, 1963 ,  y en especial H. Marrou, «Synesius 
of Cyrene and Alexandrian Neopiatonism>>, en ibíd., págs. 126-150; 
H. Bioch, llThe pagan reviva! in the West at the end of the fourth 
Century», en ibíd., págs. 193-218 ;  P. Brown, The Wodd of Late Anti
quity. From Marcus Aurelíus to Muhammad, Londres, 1971 ,  págs. 34 
y sigs. 

Sobre los orígenes y primer desarrollo del monacato, véanse H. 
Marrou, op. cit. , págs. 307 y sigs., 529 y sigs. (bibliografía); A Voobus, 
Histor;¡ of Asceticism in the S;¡rian Orient I: The Origin of Asceticism. 
Early Monasticism in Persia; II: Early Monasticism in Mesopotamia 
and Syría, Lovaina, 1958 ,  1960; D. Chitty, The Desert a City, Oxford, 
1966; P. Brown, llThe rise and function of the holy man in Late Anti
quity», Joumal of Roman Studies, 61 Ü971) ,  págs. 80-101; íd., The 
Wodd of Late Antiquity, págs. 96-rr4. Véanse también las traduccio
nes anotadas que ofrece A. J. Festugiere, Les moines d'Orient, 4 vols., 
París, 1961-1966, y la obra ricamente ilustrada de J. Lacarriere, Les 
hommes ivres de Dieu, París, 1961.  

240. El fragmento de Bioi sophiston de Eunapio sobre las pre
dicciones del último hierofante legítimo de Eieusis ha sido traducido 
por C. Kerényi, Eleusis, Nueva York, 1967, págs. 17-18; véase también 
G. E. Mylonas, Eleusis and the Eleusinian Mysteries, Princeton, 1961, 
pág. 8 .  

Sobre las supervivencias paganas en Eleusis, véanse F. Lenor
mand, Monographie de la voie sacrée éleusinienne I, París, r 864, págs. 
398  y sigs. (la leyenda de santa Demetra relatada por Lenormand ha 
sido traducida al inglés por A B. Cool<, que añade una bibliografía; 
véase Zeus I, 1914, págs. 173-175) ;  J. C. Lawson, Modem Greek Folklo-
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re and Ancient Greek Relígion. A Study of Survivals, Cambridge, 1910, 
Nueva York, 1964\ págs. 79 y sigs. Sobre el episodio del 7 de febrero 
de 1940, véase C. Picard, «Déméter, puissance oraculaire», RHR, 122 
(1940), págs. 102-124. 
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Liberación: 

«del cadáver» en el Taoísmo, 50 y 
si�s. 

del espíritu se�ún el SamRhya
Yo�a. 77· 505-506 

en la Gfta, 585  
final en el  Yo�a. 8o y si�s . .  9 1  y 

si�s .. 510 
si�nificado de la, 77 y si�s .. 507 
y métodos para alcanzarla en la 

India anti�ua, 504 
Libertad. 24 7 y si�s. 

de ele�ir entre el bien y el mal. 
374 y si�s. 

Libri acherontici. 161 
Libri Jata fes. fu!gurafes, haruspicini. 

ritua[es, 159 y si�s. 
Libros sibi!inos, 164 y si�s. 
Lagos, 274 
LoRi. 554 
Luperci. 151 

Macabeos. 322 y si�s. 
Macha, las tres. 18 2 y si�s. 
«Madre del mundo». 46 y si�s. 
Maestro de justicia. 4 1 3  y si�. 
Ma�os, 360 y si�. 
Mahabharata. 275 y si�s .. 583 

Mahadeva. 253 y si�s. 
MahaRa5yapa, 106. 251 y si�s. 
Mahasam�hiRa, 253 
Mahat, 75 y si�s. 
Mahavira, 269 y si�s., 515  
Mahayana, 579 
Maitreya. 262 y si�s. 
Maitrz U p . . 67 y si�s .. 70 y si�s. 
MaRahali Gosala, 272 
Mal. su ori�en se�ún el zurvanismo, 

362 y si�s. 
«Mandato del cielo», 24 y si�s. 
ManduRhya-RariRa, 79 
Manes, 523 
Mani, 448 y si�s., 639 
Maniqueísmo. 450 y si�s .. 642-643 
Mañjusri. 262 y si�s. 
Mara. el tentador. 101 y si�s. 
Marción, 438 
María, divinización pro�resiva de la 

Vir�en. 476 y si�s. 
Marte, 1 52  y sigs., 529 
«Marte» céltico. 176 y sigs. 
MasRarin Gosala, 108 y sigs .. II3 y 

sigs. 
Masye y Masyane, 3 72 y sigs. 
Matatías. 3II y sigs. 
Maurya, 254 y sigs. 
Maya. 70 y sigs. 
Mebd. la reina, 182 y sigs. 
Memoria conservada después de la 

muerte. 231 y sigs. 
Ménades. 218 y sigs. 
Menandro. autor �nóstico, 439 
MenoR, 612 
Mensajero. 444 y sigs .. 454 y sigs. 
«Mercurio» céltico, 175 y si�s. 
Mesías. 295 y sigs., 587 
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Mesías ( = Cristo), 397 y si�s. 
Mesías, los dos de los esenios, 414 y 

si�s. 
Metempsicosis entre los celtas, 186 

y si�s. 
Midh�ardh, 19 1 y si�s. 
Milenarios, doctrina irania sobre 

los. 3 67 y si�s. 
Mi!lenium. 319 y si�s. 
Mimir. 1 9 5  y si�s. 
MineiVa, 1 5 5  y si�s. 
Ming t'ang. 32 y si�s. 
Misiones cristianas. las primeras, 

405 y si�s. 
Misterios de Dioniso, 329 y si�s .. 

6oo 
Misterios e�ipcios. 339 y si�s .. 6o3 
Misterios, reli�iones de, 325 y si�s . .  

597 
Mitra, 360 y si�s. 
Mitraísmo: 

difusión del. 617 
semejanza con el cristianismo, 

382 y si�s. 
Mitra. Misterios de. 376 y si�s., 614 
Mjollnir, 199 y si�s. 
Moira. 226 y si�s. 
Mol<shadhadharma. yo, 72 
Monacato cristiano, 478 y si�s. 
<<Muerte» y «resurrección» de la ma-

teria, 2 54 y si�s. 
Mundo. ori�en y ordenamiento en 

China anti�ua, 490 
Mukti, 8o y si�s. 
Mutilación en los Misterios de Ci

beles, 33 6 y si�s. 

Nabucodonosor. sueño de, 313  y 
si�s. 

Na�arjuna, 264 y si�s .. 582 
Na� Hammadi, 43 6 y si�s. 
Naya-véida. 2 71 y si�s. 
Nehemías, 301 y si�s. 
Nei-tan (alquimia interna), 59 y si�s. 
Neolítico, reli�iones en China, 17 y 

si�s .. 485 
Nerthus. 202 y si�s. 
Nirmiina-kéiya. 265 y si�s. 
NiiVana, 126 y si�s., 129 y si�s .. 130 

y si�s .. 267 y si�s. 
idéntico al samséira, 224 

Njordhr. 267 y si�s. 
«Nobles Verdades. las cuatro», rr9 y 

si�s. 

Octavio Au�usto, 424 y si�s. 
Odín, 192 y si�s .. 549 

dios de la �uerra, 196 y si�s. 
elementos chamánicos, 192 y 

si�s. 
Ohrmazd. 3 62 y si�s. 
Oil<oumene, 242 y si�s., 249 
Oniaditas. 310 y si�s. 
Oráculos de Hystaspes. 3 60 y si�s. 
Orfeo, mitos de. 217 y si�s., 561 
Orfismo, 2 3 6 y si�s. 
Oro alquímico, 56 y si�s .. 3 53  y si�s. 
Orpheotelestes, 223 y si�s. 
Ortodoxia en el cristianismo primi-

tivo, 461 y si�s. 
Osiris, 603 

Pablo: 
conversión de. 388  y si�s. 
teolo�ía de, 406 y si�s. 

Pandu (Pandava), 275 y si�s., 583 
Pían-Ku. mito de. 28 y si�s. 
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Parábolas de Jesús, 392 y si�s. 
Paráclito. 418 y si�s. 
Parentalia, 146 y si�s. 
Paril<sit. 2 78 
Parinéima, 75 y si�s. 
Parinirviina. entrada de Buda en el. 

103 y si�s. 
Parivajal<as (ascetas itinerantes), 

106 y si�s .. 514 
Parusía: 

retraso de la. 419 y si�s .. 626 
Patañjali. 83  y si�s .. 507 
Penates. 523 
Pentateuco, redacción del. 302 y 

si�s. 
Persecución de los cristianos. 428 y 

si�s. 
Persona humana (pud�ala). 123 y 

si�s. 
Physika kai mystika, 352  y si�s. 
Pedro apóstol. 393 y si�s. 
Pez, su simbolismo en China anti-

�ua, 19 
Piedra filosofal. 354 y si�s. 
Pzetas. 144 y si�s. 
«Píldoras de la inmortalidad» en 

China anti�ua, 56 y si�s. 
Pitá�oras. 213 y si�s .. 232 y si�s., 569 
Pita�óricos (conventículos), 233 y 

si�s. 
Platón. 224 y si�s .. 228 y si�s .. 569 
Plutarco sobre la doctrina de Zoro

astro, 364 y si�s. 
«Poderes mila�rosos (siddhi)» en el 

Yo�a. 89 y si�s .. 509 
Polaridad en China anti�ua. 32  y 

si�s .. 491 
Pontifex. 149 y si�s. 

Posidonio sobre Zalmoxis, 214 y 
si�s. 

Prajñéi («sabiduría»), 129 y si�s., 518 
Prajñéipéiramita. 26o y si�s. 
Prakriti, 79 y si�s .. 272 y si�s .. 289 y 

si�s .. 506 
Pralaya. 584 
Priinéiyéima. 84 y si�s. 
Prat!tyasamutpéida. 122 y si�s .. 267 

y si�s. 
Pratyahéira, 86 y si�s. 
Prodi�ios en la reli�ión romana, 

187 y si�. 
Promesas de salvación en la Época 

Helenística. 597 
Prometeo, 225 y si�s. 
Proskynesis. 244 y si�s. 
Proverbios. libro de los, 305 y si�s. 
Pudgala (la persona humana). 123 y 

si�s. 
Purana Kassapa. 108 y si�s. 
Purusha, 78 y si�s .. 505, 506 

Qohelet. 306 y si�s .. 590 
Quirino. 529 
Qumrán. los esenios en. 624 

Ragnarok. 191, 199 y si�s., 204 y 
si�s. 

Raja�riha. Concilio de. 251 y si�s. 
Reino de Dios proclamado por Je

sús. 390 y si�s., 417 y si�s .. 420 
y sigs. 

Reinte�ración, concepción de la 
China antigua, 491 

Religiosidad romana, sus rasgos es
pecificas. 522 

Reliquias de Buda. 256 y sig. 
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Renovación final Orán). 3 74 y sigs. 
«Renunciar a los frutos de la propia 

acción», 585  
Respiración embrionaria en el  Tao

ísmo, 39 y sigs. 
Resurrección de los cuerpos, 374 y 

sigs. 
Rey mesiánico, espera del. 299 y 

sigs .. 587 
Rey salvador. mito iranio del. 360 y 

sigs. 
Rey. su Íunción en China antigua, 

22 y sigs. 
Ritos. su poder en China. 38 y sigs .. 

492 
Rómulo y la víctima sacrificial. 5 19  

Sabazio. 208 y sigs. 
Sabiduría divina (hokmii), personifi

cación de la. 589 
Sabiduría oculta en el cielo, 321 y 

sigs. 
Sacerdocios en la religión romana 

arcaica, 524 
Sacramentos interpretados por Pa

blo, 407 y sigs. 
Sacrificios en China antigua, 23 y 

sigs. 
Sacrificios humanos entre los cel-

tas, 184 y sigs. 
«Salvador salvado», 444 y sigs. 
Samadhi. 87 y sigs., 509 
Samapatti («recogimientos») ,  127 y 

sigs. 
Sambhogakaya. 265 
Samgha (la comunidad Búdica), 

I I 7  y sigs. 
Samkhya, I I7  y sigs. 

Samkhya-karika, 72 y sigs. 
Samkhya-Yoga: 
el espíritu según el. 72 y sigs., 505 
en la Bhagavad-G!ta. 282 y sigs. 
y el budismo, 123 y sigs. 
Samsara. identiÍicado con el nirva-

na, 267 y sigs. 
Sankara, 66 y sigs. 
Saoshyant. 373 y sigs. 
Satán convertido en adversario de 

Dios, 3I 6 y sigs. 
�Sed del alma», 231 y sigs. 
«Sendero del Boddhisattva», 260 y 

sigs. 
Siddha-Kshetra. 273 
Siddharta, príncipe. 95 y sigs., 510 

convertido en Sakyamuni, 99. 
sos 

convertido en Bu da. 9 5 y sigs .. 
513  

Siddhi. 132  y sigs .. 585  
Siervo de Yahvé, 295 y sigs. 
Simón Mago. 438 y sigs. 
Sincretismo: 

en el pensamiento religioso judío, 
322 y sigs. 

en la Época Helenística, 325  y 
sigs., 597 

greco-oriental. 248 
Siva. 280 y sigs. 
Skandhas («agregados»), doctrina 

de los, 266. 517 
Soberano, su Función religiosa en

tre los celtas, 181  y sigs. 
Sol Invictus, 429 y sigs .. 477 
Soma (cuerpo); sema (sepulcro), 

225 y sigs. 
Soter. 248 
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Sramanas. w6 y sigs. 
Sseu-ma Tsíien. 42 y sigs. 
Sthavira, 253 y sigs. 
Sthaviravadín, 259 y sigs. 
Sthulabhadra. 270 y sig. 
Stupas. w6, 257 y sigs. 
Sueño asimilado a la ignorancia y 

la muerte, 445 y sigs. 
Sunya. 267 y sigs. 
Sunyatii, 261 y sigs. 
Svetambara. 270 y sigs. 
Svetii5vatara. Up. 7 0  y sigs. 
Syad-viida. 2 71 y sigs. 

Tanhii («sed»), 125 y sigs. 
Tao. 30 y sigs .. 3 5  y sigs .. 493 
Taoísmo. 42 y sigs .. 493 

y la alquimia. 54 y sigs. 
Tao-te-ki.ng. 36 y sigs .. 42 y sigs. 
Tao-tieh. 21 y sigs. 
Tapas. 84 y sigs. 
Taranis. 179 y sigs. 
Taranucnus. 178 y sigs. 
Tathagatha. doctrina del. 265 y 

sigs. 
Taurobo!ium, 336 y sigs. 
T cheu, religión de la Época. 24 y 

sigs .. 487 
Tchuang-Tseu. 34 y sigs .. 48 y sigs. 
Jch 'u, religión de los, 2 7 
Templo de Jerusalén: 

destrucción del. 626 
reconstrucción del. 296 y sigs. 

Transformado en santuario sincre
tista. 3 10 y sigs. 

Teodicea en el judaísmo postexíli
co, 308 y sigs. 

Teogonía órfica. 563 

Teología trinitaria. 475 y sigs. 
Testamento de Leví. 319  y sigs. 
Testamento de [os Doce Patriarcas. 

3 19  y sig. 
Teutates. 178 y sigs. 
Theravadín, 259  y sigs. 
Ti. 22 y sigs. 
Tiempo: 

en el zurvanismo. 363 y sigs. 
función Escatológica del. 6u 

T'ien. 25  y sigs .. 39  y sigs. 
«Tierras de Buda», 215  
Tyr. 193  y sigs .. 552 
Titanes, 22 7 y sigs. 
Tobiaditas. 3 10  y sigs. 
«Todo es dolor», 504 
Thorr. 5 5 2  
Toráh, exaltación d e  la. 321  y sigs . .  

5 9 6  
Toro. s u  sacrificio por Mitra. 377 y 

sigs. 
Tracias, religión de los antiguos. 

557 
TransÍerencia del mérito en el  bu-

dismo. 264 y sigs. 
Transmigración. 238 y sigs. 

creencia Órfica en la. 56 3 
Tríada capitalina. 529 
Tríada divina en Roma (Júpiter. 

Marte Quirino), 140 y sigs. 
Tyche (la «suerte»), 326 y sigs. 

Última Cena, 400 y sigs. 
«Ungido» (miisiah). 299 
Universalismo en la Época Helenís-

tica. 243 y sigs. 
Upanishads. 73 y sigs. 
Urano. 226 y sigs. 
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Urna funeraria como «casa del 
muerto» en China anti<gua, r8 y 
si<gs. 

Vacuidad uni\7ersal. doctrina de la, 
261 y sigs .. 582 

Vaisali, Concilio de, 252 
Valentín, 434 y sigs., 441 y sigs. 
Valhaiia, 201 
Vanes (dioses), 202 y sigs., 549· 554 
Vaticinia ex eventu. 313  y sigs. 
Vatsiputra, 254 y sigs. 
Vedanta presistemático, 504 
Vegetarianismo órfico, 223 y sigs. 
Venus, 163 y sigs. 
Vesta, 1 54 y sigs. 
Vestales, 150 y sigs. 
Viaje extático en China antigua, 48 

y sigs. 
Vida larga, técnica chamánica para 

lograr la, 50 y si<gs. 
Vihara (monasterio budista), 258 y 

sigs. 
Vinaya. 252 y sigs. 
Virgilio, 424 y si<gs. 
«Visión» en el budismo, 126 y sigs. 
Visnú, 2 79 y sigs., 290 y sigs. 
Vuelo, simbolismo del. 241 y sigs. 
Vyasa. 8 2 y sigs. 

Waí-tan (alquimia externa). 59 y 
si<gs. 

Wotán, dios de la <guerra. 551  

Yabné, 420 y sigs. 
Yah\7é, 293 y sigs .. 585  
Yang-chao. primera cultura neolíti

ca china, 485 
'iang-yin. simbolismo del. 50 y sigs., 

59 Y si<gs., 491 
Yggdrasil. 194 y sigs .. 546 
Ymir, 189  y sigs. 
«Yo» en el budismo, 1 23 y sigs. 
'ioga-siltras. 72 y sigs. 
Yoga técnica del. 83 y sigs., 507 y 

sigs. 
Yu el Grande, 30 y sigs. 

Zacarías, profeta escatológico, 299 
y sigs., s86 

Zalmoxis, 211  y sigs., 558  
Zaman i akanarak. 368 y si<gs. 
Zaratustra, 290 y si<gs., 370 y sigs. 
Zenón. 246 y sigs. 
Zeus, 22 5 y sigs. 
Zorobabel. 296 y sigs .. 299 y sigs. 
Zósimo, el alquimista, 3 5 5  y sigs. 
Zurván (zurvanismo), 3 62 y sigs., 

610 


