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Sm]: El estudio cientifico de los hechos religio-

sos en si y por si, simplemente como hechos
siglo humanos accesibles a la observacién huma-
na, rechazando prejuicios y absteniéndose

veintiuno A - p

editores de juicios de wvalor, inevitablemente pone
. en juego y en definitiva termina por poner

2ex5ico .7 L., , :

esparia en cuestién a la religiéon en si misma. Esta

argentina es sin duda la explicacién ultima de la ca-

rrera azarosa y amenazada que ha seguido

hasta aqui la historia de las religiones. Ins-
titucionalizadas hace mucho a todos los niveles y en
todos los paises las historias del arte, la literatura, la fi-
losofia, la historia de las religiones ha vivido en precario.
Y hoy, cuando parece como si el recelo o el declarado
temor que inspird en otro tiempo ese saber innecesario
se hubiera superado ya, otro obstaculo mayor se alza en
su camino: el escepticismo ante la viabilidad tedrica, ante
la autonomfia de la historia de las religiones.

Ia conciencia permanente de esa precariedad de su auto-
nomia no es el menor de los méritos de la Historia de
las Religiones que hoy presenta Siglo X X1. Tiene otros
seflalados. Es completa y fiel: examina una a una todas
las religiones pasadas y presentes en su plena comple-
jidad y singularidad. Llega mas al fondo y al detalle de
lo que han llegado hasta ahora las obras de su género:
junto a las informaciones probadas y seguras, incorpora
los mas recientes descubrimientos, discute las opiniones
actuales, avanza hipdtesis nuevas. A la vez, ofrece un su-
gestivo panorama de las tendencias ahora vigentes en el
ambito de los estudios histérico-religiosos. No es un ma-
nifiesto de escuela: cada uno de los autores que han con-
tribuido a esta obra sigue su propio método, expresa las
opiniones que le ha inspirado la practica de su especia-
lidad. Mas en una cosa todos coinciden: enmarcar la re-
ligion que estudian en las condiciones materiales, politi-
cas y sociales de su tiempo. Dicho de otro modo: todos
se esfuerzan por reconstruir la historia de las religiones
en el marco de la historia general.



Primera edicion en castellano, febrero 1977
© SIGLO XXI DE ESPANA EDITORES, S. A.

Plaza, 5. Madrid-33

En coedicion con
© SIGLO XXI EDITORES, S. A.

Avda. Cerro del Agua, 248. Méxicc-20, D. F

Primera edicion en francés, 1970
© EDITIONS GALLIMARD

Titulo original: Histoire des Religions 1.

la Pléiade

DERECHOS RESERVADOS CONFORME A LA LEY

Impreso y hecho en Espana
Printed and made in Spain

(@ CREATIVE COMMONS

ISBN: 8432302538 (O. C.)
ISBN: 8432302546 (T. I)
Deposito legal: M. 49131977

Impreso en Closas-Orcoyen, S. L.
Martinez Paje, 5. Madrid-29

Encyclopédie



HISTORIA DE LAS RELIGIONES

Siglo veintiuno

Volumen 1

LAS RELIGIONES
ANTIGUAS. I

Bajo la direccion de Henri-Charles Puech

historia
siglo de las
VeintiunO religiones

editores
Siglo XXI



LOS AUTORES

Este volumen de la HISTORIA DE LAS RELIGIONES
(volumen 29 de la «Encyclopédie de la Pléiade») ha sido
publicado bajo la direccion de Henri-Charles Puech. Han
colaborado en él los siguientes autores: Angelo BRELICH,
Philippe DERCHAIN, Raymond JESTIN, Maurice LAMBERT,
Jean LECLANT, Jean NOUGAYROL y Maurice VIEYRA.

TRADUCTORES

Isabel Martinez Martinez
José Luis Ortega Matas

REVISION

Ramoén Valdés del Toro

DISENO DE LA CUBIERTA

Santiago Manforte

NOTA EDITORIAL

El lector encontrara, al final de cada capitulo, una biblio-
grafia sumaria.
Podra consultar igualmente al final del volumen:

1. Un indice de nombres.

2. Un indice de dioses, personajes miticos o legendario»,
profetas, religiones, sectas, escuelas filosoficas.

Un indice geografico.

Un indice de obras.

Un indice analitico detallado de cada capitulo.

Un indice de figuras.

S guk



Indice

PREFACIO

PROLEGOMENOS A UNA HISTORIA

GIONES

1.

(QUE ES LA RELIGION?

DE LAS RELI-

Las creencias religiosas, 41.—Los seres sobrehumanos,
43.—Los mitos, 53.—Los ritos, 58.—Otros fenémenos

religiosos, 62.

(EN QUE CONSISTE LA HISTORIA DE LAS RELIGIONES? ...

LAS RELIGIONES ANTIGUAS

I

II.

III.

RELIGION EGIPCIA

LOS DIOSES

LOS TEMPLOS

LOS RITOS

LOS MITOS Y LA TEOLOGIA

DIOSES Y HOMBRES

La piedad personal, 169.—La moral, 174.
6. LAS CREENCIAS FUNERARIAS

7. LA RELIGION EGIPCIA FUERA DE EGIPTO
BIBLIOGRAFIA

RS S

LA RELIGION MEROITICA

1. EL PANTEON
2. CREENCIAS Y COSTUMBRES FUNERARIAS
BIBLIOGRAFIA

LA RELIGION SUMERIA

1. EL METODO
EL DEVENIR
LA REALIDAD

LA EXPRESION CONCRETA DEL PENSAMIENTO
LIGIOSO
El panteon, 252.—El clero y el culto, 261.

BIBLIOGRAFIA

Lol A

RE-

30

31

69

101
118
130
140
155
169

178
184
189
193
195
203
207
209

212
220
238

252

266



IV. LA RELIGION BABILONICA 268

1. LA FASE BABILONICA 268
2. EL PANTEON 278
3.  LOS MITOS 286
4. LA PLEGARIA 291
5. LA ADIVINACION 296
6. LA MAGIA 302
7. LAS CEREMONIAS 305
8.  RELIGION Y RELIGIONES 309
9. INFLUENCIA Y SUPERVIVENCIA 315
BIBLIOGRAFIA 323
V. LA RELIGION ELAMITA 324
BIBLIOGRAFIA 333

VI. LAS RELIGIONES DE LA ANATOLIA ANTIGUA. 334

1. LAS RELIGIONES DE LA PREHISTORIA 334
2.  EL PERIODO PREHITITA 339
3. LA RELIGION DEL ANTIGUO IMPERIO 344
4. EL PANTEON DEL IMPERIO 350
5. LA INFLUENCIA HURRITA 352
6. EL SENTIMIENTO RELIGIOSO BAJO EL NUEVO IM-
PERIO. EL LUGAR DE LA REALEZA 357

7. LOS TEMPLOS Y EL CULTO 361

8. ADIVINACION Y MAGIA 364

9. LOS MITOS DEL MUNDO HITITA 366
El mito del dios que desaparece, 367.

0. LA TEOGONIA HURRITA 371
Los dioses del mito, 372.—La realeza en los
cielos, 373.—El canto de Ullikummi. 374.

1. LA RELIGION DE MITANNI 379

122 LA EPOCA NEO-HITITA 381

13. LA ANATOLIA FRIGIA Y EL MUNDO CLASICO ... 383

14.  URARTU 385

BIBLIOGRAFIA 387

INDICE DE NOMBRES (389), DIOSES, PERSONAJES MITICOS O
LEGENDARIOS, PROFETAS, RELIGIONES, SECTAS, ESCUELAS
FILOSOFICAS (395), GEOGRAFICO (402), OBRAS (407) 389

INDICE ANALITICO. . 409
INDICE DE FIGURAS 423



Prefacio

La joven disciplina cuyo nombre —uno de sus nom-
bres— sirve de titulo comun a los volumenes de la
presente obra ha tomado conciencia de lo que es y de
lo que podria ser poco a poco y con vacilaciones. No
menos le ha costado abrirse camino, hacer que se reco-
nozca su derecho a la existencia y su legitimidad, obte-
ner un lugar diferenciado y un estatuto relativamente
definido respecto a las otras ciencias y disciplinas. Y
todavia no es seguro que lo haya conseguido comple-
tamente.

Es innecesario recordar aqui el azaroso destino, la
progresiva formacion de la «Historia de las Religiones»
o de lo que actualmente se ha convenido en llamar asi,
porque a ello nos referiremos en los volumenes finales
de esta obra. Baste ahora evocar la carrera incierta y
amenazada que no ha dejado de seguir esta disciplina.

Proponerse estudiar los hechos religiosos en si y por
si, independientemente de todo prejuicio, de todo jui-
cio de wvalor, del mismo modo y al mismo nivel que
cualquier otra categoria de hechos accesibles a la expe-
riencia y a la observacion humanas, es una idea que
estd lejos de desprenderse por si misma, ha «Historia de
las Religiones» se vislumbré durante el siglo XVII, en
relacion con y en el seno del entrecruzamiento de una
ortodoxia teoldgica con un racionalismo filosdfico, cuyo
enfrentamiento y contradicciones mutuas se han ido
acrecentando, en esas condiciones le ha costado trabajo
precisarse 'y hacerse admitir. En efecto, lo que aparen-
temente pone en juego y, por ende en cuestion, es la
religion en si misma, sobre todo si tenemos en cuenta



el entorno donde se originé;, el cristianismo ha sido
considerado la religion por excelencia, la unica que, con
exclusion de cualquier otra, puede ser tenida por ver-
dadera. Por tanto, desde el comienzo existen diversas
actitudes posibles. Una es separar la religion cristiana
del grupo formado por las otras religiones, estimadas
«falsas», «paganas» o «supersticiosas»;, o bien, ponién-
dola aparte, subordinarle todo el resto, ya sea para con-
denarlo o, en los casos mds favorables, para descubrir
en ¢l los fragmentos o los ecos de una Revelacién pri-
mitiva cuya plena expresion serian las ensefianzas de
Jests y de la Iglesia; para descubrir en él los elementos
que preparan 'y anuncian fragmentariamente, de modo
mds o menos oscuro y simbdlico, el advenimiento y la
propagacion del mensaje evangélico;, o bien, por el con-
trario, puede decidirse incluir al cristianismo en el con-
junto de las religiones positivamente conocidas y masi-
vamente  comprendidas como  otros  tantos  productos
aberrantes de la imaginacion, del «temor», del «fanatis-
mo»; confrontarlo con estas ultimas a fin de unirlo y
asimilarlo a ellas: eso tiende a, o acaba por, rebajarlo,
despreciarlo, criticarlo, incluso rechazarlo o trasponerlo
bajo la forma —simplificada y vaga al mismo tiempo—
de wuna religion considerada «natural» y juzgada mds
racional. Comprometido por opiniones dogmdticas, adap-
tado a un designio apologético o a ciertas utopias, con-
vertido otras veces en instrumento de zapa y de polé-
mica, el estudio de las religiones se ha visto desbordado
desde sus primeros pasos por tesis, opiniones precon-
cebidas, teorias sistemdticas o tendenciosas que, aun
favoreciendo su impulso, contribuyen a desviar su mar-
cha o a hacerla sospechosa. FEs particularmente evidente
que, utilizada como lo ha sido en el tercer caso, la his-
torta de las religiones ha parecido escandalosa, peligrosa
y condenable a los ojos de las autoridades eclesidsticas
y de los creyentes.



FEsos prejuicios, esos abusos, asi como las refutaciones
violentas y las discusiones infinitas a que han dado lu-
gar, pertenecen al pasado. Sin embargo, shay ya acuerdo,
apaciguamiento total? Hasta tiempos recientes, el cris-
tianismo no figuraba en los manuales o en las obras
generales consagradas a la historia de las religiones, y
la teologia no parece haber renunciado a decir la ultima
palabra. Una cuestion, ociosa en Francia, se sigue dis-
cutiendo siempre, con viveza, al otro lado del Rhin y
en los paises escandinavos: ;Donde incluir la ensefianza
de la «Historia de las Religionesn? ;En las Facultades de
Letras 'y Ciencias humanas o, como en general parece
preferible, en las de Teologia? Mas significativa es cierta
tendencia a disociar radicalmente la religion cristiana de
todas las demds. Esa tendencia ha conducido a veces a
oponer a las «areligiones» el cristianismo, confundido
(bajo su forma mas despojada) con «la religién»; ha
desembocado otras en wuna solucion extrema, inspirada
por Karl Barth: el advenimiento de Cristo marcaria «el
fin de las religiones»;, el cristianismo no seria «religionn,
sino  «fen; la «fen  se referiria al «Dios viviente» la
«religionn, cualquier «religionn, al hombre. En el fondo,
todo ello no hace mds que renovar y consolidar antiguas
posturas, consumar entre la teologia y la historia posi-
tiva de las religiones una ruptura que ya se habia reali-
zado en beneficio de esta ultima.

Laicizada, asentada sobre el plano humano, conducida
desde lo trascendente hasta lo inmanente, la «Historia de
las Religiones» no deja de ver puesto en cuestion su
estatuto 'y su razén de ser. Si, como afirma el marxis-
mo, «el hombre hace la religion», «aliendndosen en ella
y por ella; st la religion es una simple «superestructura»
ideologica  determinada  por una  situacién  econdmica
dada y por unos factores concretos; si cada etapa de
su desarrollo depende necesariamente del estado del
mundo material que le corresponde; si su mundo, ideal



e imaginario, es un mero reflejo ilusorio del mundo
real, en ese caso el fendmeno religioso no tiene consis-
tencia propia ni cardcter especifico: no existe ni se ex-
plica en si y para si, sino en funcion de hechos sociales,
politicos, econémicos a los que, en ultimo andlisis, se
reduce por entero. Lo que equivale a denunciar la inani-
dad de wuna disciplina que pretende fundar su objeto
sobre la realidad o interpretarlo por si misma segun
sus propios métodos;, o, sin apartarse de la historia de
las religiones pero absorbiéndola en wuna categoria mds
general de ensefianza e investigacion, a negarle toda
autonomia; tanto daria borrar su nombre del cuadro de
las ciencias y de los programas universitarios.

Mas a pesar de que en su nacimiento y durante su
marcha se ha visto apurada y comprometida, por los
debates que ha suscitado y por las teorias que le han
sido opuestas o las que han sido combatidas por ella, a
pesar de lo refutable o refutada que aun sigue siendo,
la «Historia de las Religiones» existe, no ha dejado de
existir. Es precisamente lo que es, o sea, es lo que se
ha hecho a si misma, lo que estd haciéndose;, incluso
sin que aquellos que la practican o la profesan hayan
llegado a ponerse de acuerdo para concebir del mismo
modo su objeto y su campo, ni para utilizar los mismos
procedimientos. jPor qué reprocharle que en su estado
presente no pueda ofrecer una imagen de si misma casi
perfecta, delimitada con precision y estrictamente des-
lindada? Cabe cuando menos admitir que, demasiado
preocupada en sus inicios, demasiado obstaculizada por
opiniones e hipdtesis sistemdticas, ha sabido desconfiar
de ellas, desasirse de ellas, y asi ha ganado; mostrdn-
dose cada vez mds atenta a la singularidad, a la diver-
sidad y a la complejidad de los hechos que componen
su materia, renunciando a la ambicion que en un prin-
cipio alimenté de hacerse con todas las piezas de un
solo golpe, al primer golpe, fuerte en «leyes» inmedia-



tamente descubiertas y en conclusiones ya formadas, la
«Historia de las Religiones» salié benefictada. sEs ello
simbolo de lasitud, de degeneracion, de crisis? Antes al
contrario, signo de vitalidad, indice de maduracion, de
crecimiento continuo. Lo mds importante es que, por
encima de las modas, tal género de investigacion haya
demostrado su capacidad, que en su eficacia y en su
progreso halle su propia justificacion. Cuanto llevamos
dicho  quedard suficientemente demostrado porque es
posible un estudio «cientificor de los hechos y de los
sistemas religiosos, porque la «Historia de las Religiones»
se ha aduefiado de su objeto, porque se revela fecunda,
por las exposiciones reunidas en los volumenes que inte-
gran esta obra, que muestra un balance provisional del
conjunto  de resultados  obtenidos, considerable  desde
ahora y todavia destinado a enriquecerse.

Poco importa que subsista atn la vacilacion, la difi-
cultad en regular querellas de fronteras y cuestiones de
precedencia. Basta con que en lo sucesivo se reconozca
que «el estudio de la historia religiosa no es mds que
un caso particular de la historia de la civilizacion, o,
mas simplemente, de la historian (G. Dumézil), o que
«el aspecto religioson de «la vida social»  contribuye
a componer junto con los demds aspectos («econémico,
técnico, politico, juridico, estéticon) «un conjunto  sig-
nificativon en el que es imposible comprender cualquiera
de los factores «si no se coloca en relacion con los
otrosn  (C, Lévi-Strauss). Ello implica que la historia
de las religiones forma parte integrante de la historia
de la humanidad, que tiene cualidad de instrumento
indispensable para todo conocimiento del hombre que
se quiera completo y total, tal vez incluso para la cons-
truccion de un «humanismo integral» como quieren al-
gunos. Colocarla entre las «ciencias sociales» o, mds
generalmente, mds vagamente, entre las «ciencias huma-
nas», incorporarla a la «sociologian o ala «antropologia»



es, pues, bastante indiferente. De igual modo, confinarla
a la psicologia, a la etnografia, a la historia propiamente
dicha y a sus disciplinas «auxiliares» o a la filosofia.
Sin embargo, si entre ella y sus vecinas no hay, no pue-
de haber mds que contactos, intercambios o solapamien-
tos, solidaridad mds o menos intima, tal interdependencia
—cuya intensidad varia segun los autores y los casos—
no la afecta hasta el punto de arrebatarle toda indepen-
dencia. Tanto puede proporcionar materia a esas otras
disciplinas como tomar de ellas parte de sus datos, algu-
nos de sus métodos o de sus teorias. Términos como
«psicologia  religiosa» o  «sociologia religiosa» son  sus-
ceptibles tanto de ser referidos a sectores particulares
de la psicologia o de la sociologia como de ser emplea-
dos para designar divisiones orgdnicas de la «Historia de
las Religiones» tomada en sentido pleno. Esta no es me-
nos reacia a dejarse anexionar. De hecho, ¢él drea que
dice cubrir no coincide exactamente con ninguna otra.
Si, por ejemplo, presta cierta perspectiva a los estudios
y a las interpretaciones de psicélogos, psiquiatras y psi-
coanalistas, es mds lo que se les escapa, por cuanto
religion y religiosidad son dos cosas distintas que no
pueden confundirse. Ha pasado aquella época en que
Emile Durkheim, siguiendo a Auguste Comte, ambi-
cionaba organizar la sociologia como un cuerpo unico y
coherente del conjunto de las ciencias sociales, asimilaba
lo «sagrado» a una expresion, una proyeccion de la
«conciencia  colectiva», consideraba que el «objeto par-
ticular» de «la ciencia de las religiones» consistia en
«llegar a captar lo que constituye la naturaleza religiosa
del hombren, «producto de causas sociales. La plura-
lidad, la disparidad, el desacuerdo de las diferentes con-
cepciones que los socidlogos, los etnélogos y antropo-
logos tienen de su disciplina comun o respectiva, de su
campo, de su alcance, de sus modos de aplicacion, son
actualmente demasiado grandes para permitir que los



«historiadores de las religiones» —ellos mismos muy
divididos— tomen una postura clara entre tanta confu-
sion y respecto a tal confusion.

Es forzoso atenerse a wuna situacion de hecho. Dentro
de ciertos limites, por muy vagos y movedizos que sean,
el estudio de los fenomenos religiosos —tanto individua-
les como colectivos— parece dificilmente reducihle, por
ahora, a otra cosa que a si mismo. Sin pretender desa-
rrollarse aparte o al margen, cualquier drea que se le
reserve persiste en mantener un lugar, una mision, unas
tareas distintas. No tengo nada que anadir a los argu-
mentos que en la introduccion de este volumen hace
valer Angelo Brelich en favor de la especificidad y por
ende de la autonomia del estudio de los fenémenos reli-
giosos. Es mds, seralaria con él que no se trata mds
que de una autonomia muy relativa. Mas, ino es éste
el sino de muchas otras ciencias en su estado actual, y
no seria vano reprochdrselo?

Sin embargo, la «Historia de las Religiones» estd en
desgracia, incluso en lo que se refiere al nombre. Seme-
jante designacion ha sido criticada unas veces y conde-
nada otras. Efectivamente, no hay duda de que en
algunos aspectos es una designacién impropia o equivoca.

En cierto sentido no es mds que convencién lingliis-
tica, querella de palabras. Basta tener en cuenta la doble
acepcion en que el término es susceptible de ser tomado,
para que se disipen muchos malentendidos. Si bien se
utiliza para designar el conjunto de la disciplina asi deno-
minada, de una forma global, masiva, sin considerar sus
subdivisiones ni sus modalidades especiales de aplica-
cion, también puede referirse mds estrictamente a uno de
sus aspectos, a una de sus ramas. En el primer caso, «His-
toria de las Religiones» es sinonimo de «Ciencia de las
religiones», otro de los nombres que, siguiendo a Emile



Burnouf y a Fr. Max Miiller, también se le ha dado a
ese género de estudio, nombre por otro lado discutido
hasta el punto de que fue tratado de «pretencioso bar-
barismo». No hablemos ya de los posibles equivalentes
anticipados 'y utilizados en alguna que otra ocasion,
como «Ciencia comparada de las religiones», Religién
comparativa, «Ciencia de la religion» o «ciencias reli-
giosas», los cuales se prestan a objecion y a confusion.
«Historia de las Religiones» es, pues, una designacién con-
vencional, inadecuada para quienes la toman al pie de
la letra y la interpretan con rigor, pero habitual, hoy casi
undnimemente aceptada y desde luego preferible a las
demds por el uso mds frecuente, mds comin, que de ella
se hace. En el segundo caso, el término gana en preci-
sion lo que pierde en extension. Soélo se aplica a una
parte —fundamental— del estudio cientifico, de la
«Ciencia de las religionesn o, si se quiere, «de la Reli-
gion», a una de sus dreas especiales de investigacién, a
uno de sus modos de aproximacion y de interpretacion.
Sin embargo, en este caso, no cabe la indecision: em-
pleada en sentido restringido, la denominacion «Historia
de las Religiones» se justifica plenamente.

En primer lugar, la «Historia de las Religiones» es,
efectivamente,  «historian. Tal como indica su nombre,
la tarea que en principio se le asigna parte de los hechos
debidamente constatados o establecidos y consiste en
ordenarlos 'y coordinarlos, en reconstituir conjuntos de
doctrinas, creencias, prdcticas e instituciones  histérica-
mente atestiguados o positivamente verificables. Le per-
tenece el estudio de todas las religiones, pasadas y pre-
sentes, pero examinadas una a una en toda su comple-
jidad y singularidad, bajo el particular aspecto que cada
una de ellas ha revestido o reviste en un medio y en
una ép ca determinados, se consagra sobre todo a la
reconstruccion de la génesis, genealogia y destino de to-



das las religiones. También se dedica a explicarlas, me-
nos en si mismas que por referencia a su formacion, rela-
cionando ésta con las circunstancias y condiciones en
que nacieron y se desarrollaron, enriqueciéndola con las
influencias externas recibidas por herencia o experimen-
tadas por contacto, conduciéndola a una evolucion, a una
serie cronoldgica de estadios en donde cada uno de ellos
solo tiene sentido si se relaciona con el precedente. En
todo ello nada hay que difiera de la marcha y procedi-
mientos de cualquier ciencia estrictamente  «historicar.

Si se va mds lejos, las cosas cambian. Cuando las
investigaciones se centran en la «prehistorian, en los
pueblos llamados unas veces «sin historia» y otras «sin
escritura», en las tradiciones consideradas «inmemoria-
lesn, se impone entonces el recurso a técnicas muy dife-
rentes. Ademds, una vez determinados y examinados en
su diversidad y particularidad, hechos y sistemas reli-
giosos exigen ser confrontados entre si, «comparados»,
buscando asi descubrir la accion que hayan podido ejer-
cer los wunos sobre los otros, intentando sobre todo
separar los rasgos, los elementos, los temas o las dispo-
siciones parecidas, andlogas o comunes. Eso no conduce
unicamente a agrupar y a clasificar los hechos y los sis-
temas religiosos segun un determinado numero de «ti-
pos», sino a analizarlos en sus formas y en su funcio-
namiento, a abstraer de la comparacion aquellos factores
estables o variables cuya presencia y disposicion, segun
se repita o no, define o definiria lo que es en si toda
religion, asi como lo esencial de tal o cual religion dada.
Se pasa asi de lo particular a lo general, de lo «diacro-
nicon a lo «sincrénicon, de las apariencias concretas, de
las manifestaciones contingentes a una especie de «cons-
tantes», a unas combinaciones organicas inteligibles en
si mismas y susceptibles de ser captadas o reconstruidas
mds o menos idealmente, con independencia de su «ac-
tualidad», de su insercion en el tiempo. De cualquier



modo, el nivel «histériconr pasa a quedar, si no aban-
donado, por lo menos superado.

En la medida que sea posible resumir las muy diver-
sas opiniones enunciadas mds arriba, diriamos que una
de dos: o la «Historia de las Religiones», la Religions-
geschichte se opondrd en cierto sentido a la «Ciencia
de las religiones» o «de la Religion», a la Religionswis-
senschaft, reservando como objeto de ésta la «esenciarn
de la religion y limitdndose aquélla al estudio del «de-
venir» de la religion o de las especies particulares de
la religion. O bien, formando parte de esa «cienciar,
la «Historia de las Religiones» representard el punto
de partida, la base primera. Detrds, al lado o delante de
ella se distinguiran otros sectores de la disciplina, otras
plantas del edificio. Articulada por Max Miiller, como
Teologia comparativa, en una Teologia teorética o Filo-
sofia de la religién, se unird ya sea a una «morfologian
o «fenomenologia religiosa», coronada ella misma por
una «filosofia de las religiones» o «de la religionn,
o bien se wunird ademds con una «psicologia» y con
una «sociologia religiosan. Divisiones 'y repartos que
vienen a equivaler a los que, bajo otros nombres, pro-
pondria F. Réthoré y E. Goblet d'Alviella: «hierogra-
fia», «hierologian,  «hierosofia» (o  «hierognosis»,  «filo-
sofia de la religion»); o a los que H. Pinard de la Boul-
laye adopta por su cuenta: «historia de las religiones»,
«ciencia de las religiones», «filosofia de la religion».

A pesar de todo, no es una simple cuestion de voca-
bulario. Cualquiera que sea el sentido en que se tome,
la expresion «Historia de las Religiones» encubre un pro-
blema de fondo. Efectivamente, entre los dos términos
que en ella se unen existe tension, conflicto latente.

Sinceramente, el fendémeno religioso, aun constatado
en el tiempo y en wuna fecha precisa, no se resuelve en
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un fenémeno puramente «historicon. No es sélo que
las circunstancias de las que es contempordneo, que los
factores  politicos, econémicos,  sociologicos,  psicologicos
u otros de los que sin duda es solidario no lo determi-
nan integralmente, es también que su sustancia no se
produce ni se agota por completo en el acontecimiento,
en su manifestacion. Lo que aparece no es algo indife-
rente, sino una cosa definida cuya naturaleza religiosa
y cuyo cardcter de «plegaria», por ejemplo, o de gesto
ritual, somos capaces de captar espontdneamente. Dicho
de otro modo, todo fenomeno religioso toma una deter-
minada forma, que responde a un tipo y supone una
estructura. FEsas formas diversas —pero poco numero-
sas en suma— se muestran casi constantes a través de
la  manifestacion singular y de todas las manifestacio-
nes ocasionales que de ellas ofrece la historia. Se pre-
sentan modificadas en su detalle o en su composicion
segun las particularidades del sistema religioso del cual
dependen, segiun la variedad de las épocas y de los indi-
viduos. Poseen una permanencia, una coherencia, unas
articulaciones 'y, podriamos decir, una légica propias. Es
pues, posible, en cierta medida, e incluso absolutamen-
te segun algunos tedricos, desprenderlas del tiempo 'y
tratarlas en si, por si mismas, fuera de toda perspectiva
histérica. Operacion tanto menos rechazable cuanto que
hacia ella se dirigen y convergen las principales tenden-
cias actualmente seguidas en la materia.

Ello es asi particularmente para la «fenomenologia»
religiosa. En su estado mds actual, la tarea que se ha
asignado es precisamente la de separar las estructuras
subyacentes en la historia, del caos de lineas superpues-
tas con las que se hallan mezcladas a primera vista en
la realidad; «comprender» dichas estructuras en su com-
posicion 'y en su significacion especificas, es decir, como
conjuntos  relativamente auténomos u  orgdnicos  cuyas
partes o elementos no se explican mds que en relacion
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al todo y en funcion de su conexion reciproca. Pero la
«fenomenologian no estd sola en su esfuerzo por bus-
car y reencontrar lo permanente y, en cierto sentido, lo
intemporal bajo las apariencias historicas. Hacia el mis-
mo fin tienden otros métodos y otras teorias también
modernas cuyos estudios de la «ciencia religiosan han
dado ya sus frutos. La «psicologia analitica» o Tief-
psychologie de C. G. Jung descubre en la base de las
mitologias y en el trasfondo del «inconsciente colectivon
un cierto numero de motivos, de imdgenes, de simbo-
los agrupados en «sistemas disponiblesn: los «arqueti-
pos»,  «formas existentes a priori o normas bioldgicas
de la actividad psiquica», «esquemas ancestrales de
reaccién», universales por tanto, «susceptibles de ser vi-
vificados», reactualizados en «ada individuo» y capaces
de ayudarle a regular sus «adaptaciones instintivasn.
Existe una escuela, cuyos representantes se recluian so-
bre todo en Gran Bretania y en Suecia, que intenta ex-
plicar gran niumero de ceremonias solemnes, de comple-
jos mitologicos, de temas o de imdgenes simbdlicos,
especialmente propios de diversas civilizaciones del anti-
guo Préximo Oriente, por referencia a un pattern, a un
«patrénn, un «tipo», un esquema 0 un escenario «mitico-
ritual» comun que dicha escuela reconstruye en su inte-
gridad 'y coherencia primitivas (; o ideales?) y que
reencuentra, mds o menos «desintegrado» o modificado,
segun los tiempos y los paises, en los diferentes medios
en donde se ha visto difundido. Cabe también dejar
constancia del método «estructuralista» aplicado a todas
las dreas de la wantropologia social» por Claude Lévi-
Strauss, asi como del beneficio que del mismo se ha
extraido para la interpretacion de los mitos. De un modo
mas general, y por citar a Georges Dumézil, quien en
sus admirables trabajos ha renovado en un sentido pa-
recido los principios y los procedimientos de un «com-
paratismo» caido en desuso durante largo tiempo, la
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atencion de los historiadores de las religiones se dirige
actualmente hacia «las estructuras, los mecanismos, los
equilibrios constitutivos de toda religion y definidos,
discursiva o simbdlicamente, en cualquier teologia, en
cualquier mitologia, en cualquier liturgia. Se ha alcan-
zado —o se ha vuelto a alcanzar— la idea de que una
religion es un sistema, distinto de la polvareda de sus
elementos; que es un pensamiento articulado, una ex-
plicacion del mundon.

Como reaccion frente a opiniones hasta hace poco
predominantes, muchos autores se inclinan cada vez mds a
conceder ~menos importancia al «sentimiento  religioso»,
a considerar inseparable la fe y sus objetos, lo «sagrado»
y sus expresiones, sus sustratos, sus agentes. Se tiende a
conceder prioridad a la estructura sobre la génesis y
a realizar un esfuerzo por comprender y explicar los
fenémenos religiosos menos por su origen y formacién
que por su forma, estudidndolos en si mismos y en su
organizacién interna o reponiéndolos en el seno de un
conjunto sistemdtico que les da significacion y fisonomia
propias.

Semejantes perspectivas son muy seductoras. Una vez
alcanzado su objetivo, la «Historia de las Religiones» de-
jard decididamente de ser una ciencia de lo particular
para convertirse en ciencia de lo general, en verdadera
«ciencia», al tiempo que adquiriré una autonomia casi
completa. Ello seria concebirla como lo hacen los «fe-
nomendélogos» sobre todo. A juzgar por el programa que
traza uno de los mds radicales fenomendlogos, C. J. Blee-
ker, la «Historia de las Religiones» volverd sobre los ele-
mentos fundamentales de toda religion, sobre «las for-
mas religiosas constantesn que, combinadas con «factores
irreductiblesn, «se asocia en una estructura unica y Ori-
ginaly,  volverd sobre los «tipos» ideales susceptibles de
ser extraidos de esas diversas estructuras por generali-
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zacién; sobre la «esencian de tal fenémeno religioso (por
ejemplo, de la plegaria, del sacrificio) y, en definitiva,
de la propia religion;, en suma, volverd sobre lo que va
mds alld de las manifestaciones singulares y contingentes
de la vida religiosa, al tiempo que las ordena, las do-
mina, las constituye en conjuntos coherentes 'y signifi-
cativos. Asi el fenémeno religioso serd captado, «com-
prendido», interpretado en si mismo y por Si mismo,
sin recurrir a ningun agente del exterior. Indudablemen-
te, esto que voy a decir lleva las cosas hasta su extremo,
pero también va al nudo del problema: a pesar del nom-
bre que se le da, la «Historia de las Religiones» no serd
verdaderamente ella misma, no es o no Serd «ciencia»
sino  por mediacion de la «fenomenologian;, en tanto
que «ciencia de las religiones» se resolverd por entero
en la  «fenomenologian.

Tal cual ha sido formulada, y sin que sea necesario
entrar en detalles, la postura expuesta parece insoste-
nible. En si, la pretension de que la «fenomenologia de
la religion» sustituya a la «Historia de las Religiones» de
alguna manera y la absorba, es manifiestamente excesiva
para considerarla admirable de entrada. Ademds, si la
«fenomenologian  quiere escapar del artificito que supo-
nen las construcciones esquemdticas y abstractas, sus
investigaciones deberdn conducirse de acuerdo con los
datos histéricos existentes y bajo el control permanente
de la historia;, es la unica alternativa existente hoy dia
y seguramente seguird siéndola por mucho tiempo, tal
vez para siempre. «Historian y «fenomenologia» no son
tan sélo dos partes yuxtapuestas, superpuestas, de una
misma disciplina, una de las cuales proporciona a la otra
sus materiales, sirviéndole de punto de partida y de
apoyo;, no responde unicamente, como admite Henri
Hubert, a «dos maneras de ordenar los mismos hechos»:
«historia» y  «fenomenologia» se interpenetran, se com-
pletan, se wverifican mutuamente. No hay motivo para
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separarlas, para oponerlas absolutamente bajo el pretex-
to de que la una sélo tendria capacidad para explicar
lo que la otra no podria sino recoger, registrar, descri-
bir. Esta seria una concepcion de la historia hoy dia
desusada, una imagen mezquina y casi caricaturesca. La
erudicion es indispensable: no conduce necesariamente a
compilaciones ininteligibles. Aquel que como  «historia-
dor» se ocupa de los hechos religiosos, no puede con-
stderarlos ni tratarlos como puros acontecimientos; por
el contrario, ¢l también busca comprenderlos, experi-
mentarlos, penetrar en su sentido, «comprender». Es
mds: hasta nueva orden, tanto la primacia como la prio-
ridad pertenece al modo histérico de enfoque y de tra-
tamiento de los hechos; la «Historia de las Religiones»
es ante todo «historian, durante su toma de posesion
de la catedra que lleva ese titulo en el colegio de Fran-
cia, Alfred Loisy declaré con razén: «No en balde nos-
otros somos la historia.» Lo que, bien entendido, no sig-
nifica que la disciplina asi designada sea exclusivamente
«historican 'y deba seguir siéndolo. Tampoco conduce a
rechazar la «fenomenologian, a desconocer su indudable
interés. Conviene, por el contrario, acogerla, pero en el
lugar y en el rango que le corresponde: en un lugar que
no sea desmesurado, entiéndasela como se la entienda;
en un rango que, por alto que sea, no le asegure la pre-
ponderancia.

No se pretenderd que desde esta perspectiva se alla-
nen los desacuerdos o desaparezca la tension inherente
a las relaciones establecidas o que pueden suponerse en-
tre el estudio propiamente «histéricon y el tratamiento
«cientificon de los hechos religiosos. Dicha tension sub-
siste, formada por una solidaridad necesaria y por una
oposicion mds o menos virtual; en cualquier caso, sélo
es posible constatar que, por lo menos provisionalmente,
todavia exige la busqueda de cierto equilibrio: equilibrio
stempre inestable y, no hay que decirlo, roto por todos



los especialistas en distintos grados, en un sentido o
en otro.

Esta obra no pretende ser una «fenomenologia de la
religion». El solo hecho de que sea colectiva bastard
como advertencia. Un tratado de «fenomenologian com-
pleto y sistemdtico no sélo formaria un volumen distinto
bajo otro titulo, sino que seria la obra de un solo autor
y su principal valor radicaria en su unidad, en la confor-
midad de todas sus partes respecto a una misma idea
directriz, en unos principios uniformes. Tratindose de
las religiones y de su «historia» no puede reunir esas
caracteristicas, y, por ende, seria poco deseable que las
reuniera. A menos que Se entregue a la vulgarizacion,
que acuda a fuentes de segunda o tercera mano, con
frecuencia superficiales o mal asimiladas, hoy dia nadie
es capaz de componer por si solo una «historia gene-
ral» o «universalr que englobe todas las religiones y
que trate a cada una de ellas con igual fortuna. El drea
a recorrer no es unicamente demasiado inmensa por Ssu
extension, demasiado variada por su fraccionamiento:
cada vez ha ido y wva creciendo mds, diversificandose,
complicdndose; por donde quiera que se la aborde, para
poder explotarla con todo rigor hace falta una suma de
conocimientos adquiridos de otras disciplinas que son
en si mismo diversas, que cada vez se hacen mds exi-
gentes, mds estrictas y que por su parte tampoco han
cesado de extender y de multiplicar su dominio. Vero
jsquién podria poseer todos los conocimientos lingiiisti-
cos y filologicos indispensables para ello? Todo histo-
riador de las religiones es, pues, a pesar suyo, un «espe-
cialistan.  Estd  plenamente convencido de que, como
afirmaba Max Miiller y al contrario de la tesis diametral-
mente opuesta de Adolf Harnack, «quien no conoce
mds que una religion, quien sélo conoce la suya, no



conoce ninguna». Sin embargo, le es forzoso medir la
parte que le corresponde en el drea de su propia com-
petencia, atenerse a un sector particular, a tal o cual
religion considerada en su conjunto si es que no bajo
uno de sus aspectos o, en el mejor de los casos, ate-
nerse a un grupo definido de religiones. Sin duda debe
ir mds alla, familiarizarse con otras dreas vecinas a la
suya o incluso lejanas; el especialista debe informarse de
toda suerte de religiones. Pero hasta el uso personal que
hace de los datos asi obtenidos y de cuanto éstos le
sugieren es tributario de otros especialistas, que son los
que han tenido un acceso directo a las fuentes y han
elaborado los materiales mucho mdas cerca que él. Tiene
necesidad de ellos y éstos, por su parte, estin obligados
a recurrir a él. Trabaja en cooperacion y debe hacerlo
asi por necesidad; colaboracion que oportunamente pue-
de conducir a una «Historia de las Religiones» como ésta.

Tomemos, pues, el sentido mds amplio, mds usual,
del término «historia» para referirnos a lo que consti-
tuye la investigacion cientifica aplicada al terreno reli-
gioso en su estado presente y en su marcha principal.
En esta obra la materia no se distribuye en categorias
generales de acuerdo con las cuales pueden catalogarse
los fenémenos observados en todas partes o aqui y alld;
por el contrario, comprende una serie de exposiciones
monogrdficas, cada una de las cuales se consagra a una
religion determinada, circunscrita en el espacio y el tiem-
po; describe los rasgos originales, el detalle y el des-
arrollo, si es que existio, de tal religion, en tanto que
retine, resume y prepara los resultados mds seguros, los
mds probables, los mds nuevos que al respecto se co-
nocen. Es ante todo una obra de historia a la que sus
«prolegémenos»  parecerian incluso inscribir en el «his-
toricismo absoluton. Sin embargo, nada hay de exclu-
sitvo ni de sistemdtico en su concepcion 'y en Su ejecu-
cion. Comienza con unas observaciones respecto a los



seres sobrehumanos, los mitos, los ritos, los sacrificios
y el sacerdocio, observaciones que la emparentan con la
«fenomenologian; como se verd desde el primer volu-
men y sobre todo en los ultimos, en wun gran numero
de casos, la naturaleza del sujeto tratado, el cardcter y
el estado de las informaciones que le conciernen, no po-
dian sino obligar a recurrir a otros métodos distintos a
los de la estricta investigacion histérica. Por lo demds,
se ha dejado plena libertad a nuestros colaboradores.
Cada uno de ellos ha puesto en prdctica los procedimien-
tos que en cada caso ha juzgado mejores o los unicos
que podian ser aplicables, segin sus gustos o de confor-
midad con su objeto propio. Uno prefiere éstos, otro
aquellos; un tercero los emplea combinados. Particular-
mente se ha tenido en cuenta la interpretacion «com-
parativan 'y sus mds recientes resultados: asi, por ejem-
plo, los capitulos relativos a la religion romana, a la
India, al Irén y a los celtas han tomado en consideracion
esa «concepcion tripartita del mundo y de la sociedad»
que Georges Dumézil ha descubierto «en la base misma
de la ideologia de la mayoria de los pueblos indoeu-
ropeos»n.  Ninguin principio metédico acordado, ninguna
doctrina comun ni ninguna consigna han dirigido el con-
junto de la obra. Una «Historia de las Religiones» como
ésta no es un manifiesto de escuela. Cada uno de los
que han contribuido a ella ha expresado su propia expe-
riencia, se ha ajustado a la conducta y ha condensado
las opiniones que poco a poco le ha inspirado la prdctica
de su especialidad.

De ahi su diversidad y, no obstante, su cohesion, su
relativa unidad. Toda ella tiende a ofrecer del resultado
de los esfuerzos, de los progresos conseguidos en cada
una de las dreas que comprende, una imagen lo mds
exacta posible. La intencion que guia a esta obra, la
meta que se ha propuesto, es la de actualizar, poner a
punto 'y proporcionar el mayor numero de datos, de
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ideas y de hipdtesis posibles, al tiempo que controlar y
senialar el grado de certeza y verosimilitud de los mis-
mos. Sin embargo, en algunos casos el camino de la
investigacion es demasiado desigual para que la propia
investigacion no presente cierta disparidad y desequili-
brio entre sus partes.

El plan y el orden que hemos seguido son mds em-
piricos que metédicos, mds prdcticos o convencionales
que teoricos. Por razonable que sea, -cualquier clasifica-
cion de las religiones resulta ficticia o coja por algun
ado: ninguna se justifica en rigor. Esta también tiene
'go de arbitraria.

De entrada excluye los «postulados evolucionistas»
supuestos por los mds cldsicos antecesores. Ya no parece
posible volver con ellos a la unidad de todas las reli-
giones 'y de su historia respectiva, imaginarlas desple-
gandose y diversificandose segiun Irjs modos y leyes pres-
critos por Herbert Spencer en el progreso general de la
humanidad. Tampoco lo es la idea de una «revelacion
primitivan, de la que sélo habrian subsistido fragmentos
dispersos; no es concebible una forma comiun de reli-
gion que en los origenes estuviese presente en todas
partes y de la que habrian surgido todas las otras, sepa-
randose mds o menos de ella segun las épocas y los
paises, modificindose en grados diversos. El desarrollo
religioso  concebido en bloque, jse ha adecuado real-

"ente a las opiniones que sobre él se han tenido a prio-
i? ;Ha progresado en una misma direccion, unas veces
on lentitud y otras rdpidamente, procediendo de lo
stimplen a lo «complejon, de lo «inferiorn a lo «supe-
tor», partiendo de un mismo estado inicial? Es mds
ue dudoso. No parece, en consecuencia, que haya un
undamento para clasificar, como la teoria pretendia ha-
cerlo, las diferentes especies de religion, escalondandolas



a lo largo de una linea general y presuntamente continua
de evolucion, segun que su simplicidad o su complejidad
las mantuviese proximas o alejadas del supuesto punto
de partida; ni tampoco para agrupar mds masivamente
las religiones bajo etiquetas correspondientes a los di-
versos estadios por los que sucesivamente habrian pasado
las mds avanzadas, pero en los que, por el contrario, las
otras se habrian estancado. Asi, ya Augusto Comte nos
habla de «fetichismon, «politeismon, «monoteismon;
E. B. Tylor, de «animismo»n, «politeismo», «monoteis-
mo» R. R. Marrett, de «preanimismo» (o «dinamismon),
«animismon,  «politeismo» y  «monoteismo».  Orden  pro-
gresivo que se reencuentra en otras partes formulado de
distinto modo:  «religiones primitivas»  (Australia, Amé-
rica,  Africa), «politeistas», «monoteistas» (fundamen-
talmente judaismo 'y cristianismo). A veces se resume
en una oposicion  «tipolégicar muy simple:  «religiones
de la naturaleza»r (Natur-Religionen) por una parte y
«religiones de civilizacion» (Kultur-Religionen) por otra.
Orden progresivo que dirige poco o mucho la disposi-
cion de numerosos manuales y obras generales en los que
ordinariamente el primer capitulo se reduce a una vision
global de, las «religiones de los primitivos» o «de los
no civilizados», incluyendo todas las del Africa negra, de
Oceania y de América, y, en realidad, limitdndose a tra-
tar de la «magian, del «mana» y de nociones similares,
de los «tabtesn 'y del «totemismon.

Creo que hoy dia cualquier especialista esté mds o
menos dispuesto a admitir que hipdtesis como las ex-
puestas son en gran parte discutibles, tanto por el prin-
cipio de que parten, como por las consecuencias a que
llegan, que han sido combatidas y que han sido supera-
das que son ilusiones prdcticamente disipadas. La regu-
laridad, la uniformidad de lo que abstractamente se co-
noce bajo el nombre de «evolucion religiosa de la huma-
nidad» parece improbable o, en todo caso, estd por pro-



bar. Ademds, como también subraya Helmer Ringgren,
es imposible demostrar que tal o cual religion haya pro-
seguido su marcha o recorrido su prehistoria a través
‘e las etapas mencionadas. No basta afirmar que cada
religion contiene en si misma la huella de esas etapas
bajo la forma de «supervivencias»: haria falta recons-
'ruir, aunque sélo fuese por pura conjetura, tales estadios
nteriores. Pretender que en todos los casos es posible
emontarse en el tiempo hasta alcanzar un estado origi-
al que seria comun a todas las religiones, todavia es
ds manifiestamente quimérico. La especie de sucesion
ronolégica que se ha pretendido establecer no es tan
6lo ideal: equivale ct un orden jerdrquico que implica
n juicio de wvalor, que reposa sobre un prejuicio denun-
iado muchas veces. Sobre todo en materia religiosa,
«anterior» y  «posterior» no son  necesariamente  Sinoni-
mos de «inferior» 'y «superior». Ademds de que los cri-
terios invocados son insuficientes y de que es muy du-
doso que el paso se realice siempre de lo «simplen a lo
«omplejor  (numerosos sistemas  religiosos  hasta  hace
poco considerados como «arcaicos», de hecho se revelan
mucho mds complicados que los mds recientes); cada vez
n mayor medida se rechazan términos tales como «pri-
itivon, «no civilizado», «religiones naturales» —asi ha
sucedido, definitivamente, con el de «salvajer—, y cada
vez mds, las concepciones que suponen son juzgadas
rbitrarias o falaces. Actualmente no existe ningun pue-
lo vivo en «estado naturaly, desprovisto de toda «cul-
uran, y tal como seriala Maurice Leenhardt, «el hombre
de los pueblos ‘'arcaicos” no conoce la naturaleza; no
personifica las fuerzas y menos todavia extrae de ella
las leyes.n «Las sociedades que observa el etnégrafo no
son mds primitivas que las otras» —senala por su parte
Claude Lévi-Strauss—; «no permiten el acceso al cono-
cimiento de los estadios arcaicos del desarrollo de la
humanidad», su estudio no sirve «para descubrir al pri-



mitivo tras el civilizadon. O bien, siguiendo a Georges
Dumézil," «lo que es primitivo tipolégicamente, puede no
serlo  cronoldgicamente. Seria preferible hablar de for-
mas '"toscas” o 'inferiores" sin aplicar a esas palabras
ninguna nota peyorativa». Respecto a «mana» y a Sus
equivalentes, respecto a «tétem» y a «totemismo»n, nadie
ignora o nadie deberla ignorar que son términos y nocio-
nes cuyo empleo abusivo estd condenado y cuya signi-
ficacion  «desmitificada»  estd  «desmitificada».  Ademds,
independientemente de referencias y de preferencias sub-
jetivas, jqué se entiende por «progreson?  Suponiendo
que consista en la depuracion del sentimiento religioso
cada vez mds liberado de toda forma o violencia exterior,
de toda institucion, de todo objeto, sno se corre el riesgo
de abolir cualquier religion, la religion en si misma al no
poder desarrollarse 'y «mejorar», sino disolviéndose y ne-
gandose? Tal como se imaginaba en el siglo XVIII, ;no
seria la «teologia del ateismo»n, de la «religion naturaln,
la ultima palabra, la mds alta y suprema expresion del
cristianismo? Los dramas de la «aculturacion», de los
cuales los ultimos tomos de esta obra ofreceran algunas
muestras, prueban que la transicion de una religion a
otra no se produce llana ni automdticamente. Por regla
general, cualquiera que haya sido la influencia que unas
hayan podido ejercer sobre otras, cualquiera que haya
stdo la reforma que tal religion haya aportado sobre la
precedente, todas las religiones positivamente atestiguadas
tienen su significacion, su valor y su justificacion pro-
pias. De cualquier modo, no cabe integrarlas en una se-
rie unica que las ordenaria, las subordinaria entre si al
situarlas en los diferentes estadios de un mismo proceso
cuyos momentos Ssucesivos representarian

Caben otras posibles clasificaciones, pero sin que se
imponga ninguna de ellas. Algunas son tan sucintas que
reparten el conjunto en «religiones historicas» y en «re-
ligiones no historicasn, o bien en «religiones dotadas de



un libro o de una literatura» y en «religiones desprovis-
tas de documentos escritosn. Otras recurren a la geogra-
fia, a la etnografia o a la lingiiistica para establecer sus
agrupaciones o divisiones por paises o partes del mundo,
segun las razas o segun las lenguas; o bien, funddndose
en la sociologia, distinguen entre «religiones tribales»,
«nacionalesy, «mundiales» o «universalesn. En otras cla-
sificaciones prevalece la «forma» y el «tipo», y los crite-
rios o principios puestos en prdctica son decididamente
de orden filosdfico, psicologico o «fenomenoldgicon. Asi
tenemos con Hegel y Caird: «las religiones naturales»
o «religiones de subsistencia» (que consideran a Dios
como «objeton), las «religiones de individualidad espi-
ritualy (en las que, por el contrario, Dios es considerado
como «sujeton) y la «religion absolutan. O con Siebeck:
«religion primitiva», «religion moral» (morality religién)
y «areligion de salvacion» (redemptive religién). Segun la
concepcion que se formen de lo divino o de Dios, las
religiones serdn clasificadas, por ejemplo, en «mdgicas»,
«polidemonistas», «animistas», «politeistas», «henoteis-
tasn,  «monoteistas», «panteistas» o  «monistas». Si se
presta mayor atencion a la actitud tomada por el hombre
respecto al mundo, se propenderd a distribuir las religio-
nes en tres grupos: las que buscan afirmar el mundo;
las que tienden a escapar del mundo;, las que pretenden
transformarlo. De acuerdo con G. van der Leeuw, pue-
den resultar distinciones mds complicadas: «religiones de
alejamiento 'y de huida», de «combaten, «de reposo»,
«de inquietudr, «de impetu o de forma o figura», «de
infinitud y de ascesisn, «de la nada y de la piedad»,
«de voluntad y de obediencian, «de majestad y de humil-
dad» 'y, finalmente, «de amor».

Es obvio que clasificaciones de este ultimo tipo no
convienen a una obra como ésta, que se esfuerza por
mantenerse en el nivel de la realidad histérica y por vol-
ver a trazar, sobre un plano de igualdad, los rostros con-
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cretos de las religiones, de cada uno de los grupos de
religiones que estudia. Como les ocurre a todas las em-
presas del mismo género, le ha sido imposible evitar el
fatal obstdaculo de adoptar un cuadro estrictamente cro-
nolégico y mantenerse dentro de sus limites. No podia
renunciar a ello por completo tratdndose de «historia»
y no de «ipologian, «morfologia», «fenomenologian o
«filosofian; mas como a la vez rehusaba asimilar a una
secuencia temporal la serie ideal que de una forma de
religion a otra pretende establecer el «evolucionismon,
no podia alinear tras ella sus capitulos sucesivos. No le
quedaba, pues, mds remedio que establecer un compro-
miso inevitable y circunstancial: alternar o combinar el
orden diacrénico y el orden sincrénico con distinta for-
tuna. Asimismo, ha tenido que optar por una distribu-
cion geogrdfica y repartir toda la materia en dos grandes
masas de volumen desigual: una de ellas —las dos ter-
ceras partes de la obra— se halla compuesta por las
religiones —antiguas y modernas, muertas o vivas— de
Occidente 'y del Préximo, Medio y Extremo Oriente; la
otra —Ilos volumenes finales— comprende las religiones
propias del Africa negra, de Oceania, Indonesia, Amé-
rica del Norte y del Sur, Eurasia Septentrional y region
drtica, ademds de conjeturas relativas a la prehistoria.
Semejante division no es muy distinta de aquella otra
que distingue entre las religiones provistas de una lite-
ratura o de una documentacion escrita y las religiones
de los pueblos denominados «sin escrituran. El solo
hecho de que las hayamos tratado no en primer lugar y
delante de todas las demds, sino a continuacion de ellas,
el hecho de que hayamos puesto el mismo cuidado en
exponer con detalle la estructura de cada una de ellas y
su estado actual, bastard para mostrar que descartamos
las nociones mds o menos caducas o falsas de «primi-
tivon y de «no civilizado» y que las situamos a todas
en el mismo plano de igualdad.
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La economia, las articulaciones de toda la obra tam-
bién poseen sus particularidades. El plan adoptado para
distinguir, distribuir y equilibrar las diferentes partes no
es de los mds notables, tanto mds cuanto que, por mo-
tivos técnicos, hemos tenido que escindir el contenido
en varios volumenes. De ahi las intrusiones de uno so-
bre el terreno del otro.

Este tomo tiene su prolongacién en los siguientes, de
modo que deberia formar con ellos un unico volumen.
Si tras una introduccion general comienza con un cua-
dro de las religiones occidentales y orientales de la anti-
giiedad consideradas en sus formas mds antiguas, «arcai-
cas» y, para muchos, «cldsicas», a continuacion muestra
como a partir de algunas de ellas se constituye y des-
arrolla en su seno o al margen de las mismas un tipo
de religiones relativamente nuevo y de mds reciente apa-
ricion:  «religiones universales» 'y «areligiones de salva-
cion», en las que se ponen en juego factores andlogos
y en donde la aspiracion individual a la «liberacién» y
a la «redencion» coincide a menudo con la tendencia a
la ecumenicidad. Sin embargo, en los tres primeros to-
mos solo se abre el primer postigo del diptico: el segun-
do no se abrird hasta los tomos siguientes. En el cuarto
tomo se examina la formacion de religiones en la India
y en el Extremo Oriente (hinduismo,; jinismo, budismos
indio, chino y japonés; taoismo); el quinto y sexto to-
mos examinan el mundo mediterrdneo 'y el Préximo
Oriente (las religiones orientales en el Imperio romano;
el judaismo desde la cautividad de Babilonia hasta la
revuelta de Bar Kokheba, el cristianismo de los tres pri-
meros siglos; la Gnosis y sus diversas especies: «cldsica»
o cristiana, hermética, mandea y maniquea; el propio
maniqueismo, el nacimiento del Islam). Ambos son dos
aspectos de un mismo tema, dos porciones simétricas de
un mismo todo, pero, por desgracia, separadas la una
de la otra.
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Asimismo, los tomos séptimo, octavo y noveno for-
man un bloque que se corresponde a pesar de su acci-
dental separacion. Ambas estdn consagradas a las «reli-
giones constituidas» 'y a sus «contracorrientes», si bien
una las estudia «en Occidenten, en el Préximo Oriente
y en Irdn (Iglesia sasdnida y mazdea; judaismo después
de la revuelta de Bar Kokheba; cristiandades orientales;
cristianismo  occidental en la Edad Media;, Reforma vy
protestantismo,  Iglesia  ortodoxa, catolicismo  post-triden-
tino;,  inconformismos religiosos de Occidente; absolutis-
mo cristiano, espiritismo 'y teosofia;, francmasoneria), 'y
la otra «en Asian (Islam y sectas isldmicas; movimientos
religiosos de la India moderna; lamaismo y sectas del
Tibet; budismo singales y del Sudeste asidtico, cultos y
sociedades secretas de la China imperial; sectas religio-
sas del Vietnam,; shinto de Estado y sectas del Japon
moderno ).

Claramente distinta de las precedentes, la ultima sec-
cion de la obra también se divide en dos partes, pero
esta vez solidaria y continuadamente ordenadas la una a
continuacion de la otra. Precedida de una vision de las
«hipdtesis de la Prehistorian y acabando con una breve
«historia de la historia de las religiones», la mayor parte
de los ultimos tomos, si bien tratan del conjunto de las
religiones «de los pueblos sin tradicion escritan, a mu-
chos de ellos los enfoca bajo un doble aspecto. De entrada
exponen lo que cada una de ellas o cada uno de sus
grupos ha sido o es en si, en su realidad y en su origi-
nalidad, ya se trate de las religiones de las civilizaciones
precolombinas o de las del Africa negra, del Pacifico, de
América, de los pueblos drticos o altaicos. A continua-
cion trata de los «movimientos religiosos nacidos del
cambio cultural», es decir, de los contactos, de los inter-
cambios reciprocos o, con mayor frecuencia, de los roces
y conflictos provocados por el encuentro, la interpenetra-
cion y el enfrentamiento de dos modos distintos de cul-
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tura, uno de los cuales, amenazado en su integridad, casi
stempre intenta adaptarse al otro que es considerado su-
perior, ya sea para asimilarse a él o para resistirle. Mo-
vimientos que, en combinacion con el cristianismo —reli-
gion dominante de la civilizacion «blanca», «occiden-
tal—, pero también en reaccion y de alguna manera
como sublevacién contra él, responden a otras tantas
metamorfosis, reinterpretaciones, resurgimientos, creen-
cias, prdcticas y actitudes reveladores de una infraestruc-
tura religiosa permanente o preexistente. De ahi su inte-
rés, tanto mds vivo cuanto que nos es dado observar
en lo inmediato su eclosion y su extraordinaria abundan-
cia. En esta segunda subseccion se han inventariado tam-
bién las diversas especies y las formas variadas: movi-
mientos «nativistas» 'y otros en Africa negra; «mesia-
nismo» en Africa del Sur;, «mesianismo», «ghost-dance»n
y  «peyotismo» en América del Norte; manifestaciones
de tendencias andlogas en Indonesia y en América del
Sur; «cultos cargon 'y «mesianismo» en Oceania; cultos
afroamericanos como el «wodu», la «macumbar 'y el
«candomblén.

Semejante cuadro 'y tales divisiones son defectuosos
y comportan cierto artificio. Se les puede reprochar que
las religiones de la América precolombina estén entre las
de los «pueblos sin escrituran. A estas divisiones se les
reconocerd por lo menos el mérito de ser comodas, mds
comodas que otras muchas posibles. La infinita variedad
de los hechos y de los temas a tratar y a ordenar exigia
que en su conjunto fuesen claras y dgiles: que a veces
lo sean demasiado era inevitable. Lo importante es que
hayan sido las mds aptas para satisfacer el objetivo que
se perseguia: cubrir el drea espacio-temporal mds extensa
posible, pero sin explorarla ni explotarla al hacerlo;
reunir el mayor numero posible de materias, pero sin
amontonarlas  confusamente; dentro de lo posible, no
descuidar ni dejar nada en la sombra o en el olvido;, no
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rechazar ninguna forma o especie de religion, sino colo-
carla en su lugar y en los limites precisos; dar cabida
a todas, poner cada una en su lugar.

Nos preguntamos si esta «Historia de las Religiones»
habrd conseguido ser lo que queriamos que fuese: com-
pleta vy fiel, tan completa y fiel como fuese posible. El
lector juzgard. Pero incluso si descubre algunas lagunas
e imperfecciones —de las que, por lo demds, somos los
primeros en tener conciencia—, creemos que no podrd
desconocer el cuidado constante que hemos puesto en
exponerlo todo de acuerdo con su plena vigencia, segun
su estado mds actual; en ir mds al fondo y al detalle de
las cosas de lo que ordinariamente suelen hacerlo las
obras de este mismo género. Ya desde este primer volu-
men el lector constatard, por ejemplo, el cuidado que
se ha puesto en considerar los mds recientes descubri-
mientos, opiniones e hipdtesis. Observard también el
numero, la variedad y la extension de los capitulos que
han sido consagrados a las religiones africanas, ocednicas
y americanas. Sobre todo se sorprenderd de la importan-
cia concedida a los movimientos o agrupaciones de ins-
piracion puramente «espiritualy o «mistican, a las co-
rrientes 'y a las doctrinas  «esotéricasn. De cualquier
modo, puede estar seguro de hallar, junto a informacio-
nes probadas 'y seguras, buen numero de elementos
nuevos.

Publicacion de tal amplitud y de tan larga duracion
s6lo podia llevarse a buen término gracias a la eficaz
y paciente abnegacion de gran numero de colaboradores
escogidos entre los mejores especialistas. Sin su concurso,
esta obra no seria lo que es: ni siquiera habria sido. Debo
expresarles a todos mi profundo agradecimiento, par-
ticularmente a M. André Caquot, el principal artifice vy,
a decir verdad, mds que yo, el maestro de obras de esta
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empresa: ¢l es quien ha asumido las mds duras tareas,
desde el proyecto inicial hasta la organizacion del equipo
de redaccion y la coordinacion del trabajo. Asimismo,
me es muy agradable dar las gracias al secretariado de la
'Enciclopedia de la Pléiade, y singularmente a Mme. Odet-
te Drocourt, por la ayuda comprensiva e imprescindible
que en todo momento he recibido de ellos: problemas
planteados por la propia edicion, correspondencia con los
autores, revision de los manuscritos y correccion de las
pruebas, composicion de los indices y de los grdficos.
sEs necesario expresar el placer y el provecho que he
obtenido de las conversaciones mantenidas y del trabajo
realizado con mi viejo amigo Raymond Queneau? No
hemos hecho mds que proseguir unas conversaciones ini-
ciadas hace casi cuarenta anos sobre un tema que a nin-
guno de los dos ha dejado de apasionarnos.

Henri-Charles PUECH
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Prolegémenos a una historia
de las religiones

Desde hace mas de un siglo —y precisamente después
de la publicacion de las primeras grandes obras de F. Max
Miller— se habla de la «historia de las religiones» o
de la «historia comparada de las religiones» como de una
disciplina cientifica a la altura de cualquier otra. Todavia
hoy, sin embargo, no parece que la existencia y la razén
de ser de dicha disciplina se acepten como obvias a igual
titulo, por ejemplo, que la filologia cldsica, la historia de
la literatura, la linguistica, la egiptologia y otras disci-
plinas humanisticas. En ningin pais se prevé la inclusion
de la historia de las religiones en los estudios de ense-
nanza media, mientras que en todas partes, junto a la
historia politica, se estudian la de literatura, filosofia
o arte. El nimero de catedras universitarias para dicha
materia es asimismo muy restringido, y pueden contarse
con los dedos de la mano las publicaciones peridédicas
especializadas en el tema. Esta situacién de hecho refleja
una incertidumbre general —cuando no un escepticismo
declarado— frente a la justificacién tedrica o a la posi-
bilidad préactica de la historia de las religiones como una
disciplina auténoma.

Teéricamente, una disciplina cientifica auténoma —es
decir, relativamente auténoma, puesto que la autonomia
absoluta no es propia de ninguna disciplina cientifica (la
filologia clasica, por ejemplo, recurre a la lingiistica, a
la paleografia, a la historia antigua, etc., y viceversa)—
se justifica en la medida en que sus métodos y objeto
son especificos y no pueden confundirse con los de nin-
guna otra. Una constatacion tan simple basta para plan-
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tear una serie de problemas harto complejos: seran ellos
los que constituyan el contenido de los presentes pro-
legémenos.

1. (QUE ES LA RELIGION?

(Es que tiene la historia de las religiones un objeto
especifico? En apariencia, la respuesta es fécil: natural-
mente que si, y su objeto lo constituyen, precisamente,
aquellas religiones cuya historia estudia. Pero surge a
menudo otra pregunta: la de si la «religién» en si misma
constituye un fendémeno auténomo, bien distinto de los
restantes fendémenos culturales. (Acaso no es una mezcla
ideolégica heterogénea de doctrinas filoséficas y sociales,
de elementos fantdsticos, de sentimientos y de practicas
de la mds diversa indole? Adn no hace mucho tiempo
se pretendia que la religiébn no era sino una ciencia rudi-
mentaria que, en la evolucién humana, precedié a la
formacién de las ciencias propiamente dichas; e incluso
en nuestra propia época, Benedetto Croce negaba la in-
dependencia de una «categoria» religiosa que él conside-
raba como un subproducto de las categorias «ldégica» y
«moral».

Ciertamente, no han faltado defensores de la autono-
mia del fendémeno religioso. En su célebre trabajo Das
Heilige (Lo santo) (1917), Rudolf Otto se esfuerza por
demostrar el cardcter especifico de la experiencia de lo
«sagrado», irreducible a cualquier otra categoria de la
experiencia humana y que seria el fundamento de toda
religién. Pero aun prescindiendo del hecho de que Otto
y sus discipulos insinuaban, sin justificacién cientifica
alguna, que la experiencia de lo «sagrado» se funda-
mentaba en algo objetivamente existente, subsiste la
cuestién de si al introducir tal criterio distintivo del fe-
némeno religioso no se estard a un paso de la simple
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tautologia: religién es aquello que se funda sobre lo
«sagrado», y es «sagrado» cuanto se halla en la base de
toda experiencia religiosa.

Ciertamente, para quienes admiten un fenémeno tras-
cendente y objetivo en la base de la religién, el problema
de la autonomia de esta ultima no parece complicado:
lo «sagrado» —o expresado mucho mas concretamente:
Dios— existe, y la religion no es mas que la relacién
humana establecida con dicho objetivo existente. Inde-
pendientemente de la postura religiosa de cada uno, es
necesario admitir que no convienen al historiador seme-
jantes presupuestos: la existencia objetiva de lo «sagra-
do» o de Dios puede ser creida por fe, o bien puede ser
objeto de discusiones metafisicas; pero no es legitimo
introducirla como presupuesto en los estudios histéricos.
Por eso, desde este punto de vista, es inadmisible la
postura de quienes consideran las religiones histéricas
como simples variantes de «la» religion, es decir, en la
practica, como formas més o menos degeneradas o deca-
dentes de la unica religién verdadera, determinada por
la realidad objetiva trascendente (escuela del Padre
W. Schmidt).

Puede, por otra parte, tomarse una postura en cierto
modo andaloga, y de hecho se ha tomado con frecuencia
(G. van der Leeuw, por ejemplo), aunque sin presupues-
tos explicitamente fideistas o metafisicos: es el caso de
quienes afirman que la religién es un fenémeno umver-
salmente humano, en tanto que innato y congénito al
hombre como tal (homo religiosus segin el modelo del
homo faber). Sobre esta base, las diferentes religiones
aparecen simplemente como las diversas manifestaciones
concretas de una uUnica facultad humana. Sobre esta con-
viccién se fundamentan las diversas formas dejo que
se ha dado en llamar «fenomenologia religiosa». Sin de-
tenernos de momento en una evaluacién del método
fenomenologia), debemos decir, ya ahora, que la presu-
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posicién de una religién «innata» en el hombre no puede,
en modo alguno, ser aceptada por el historiador. Este,
en tanto que tal, si puede, en efecto, constatar e inter-
pretar los hechos comprobados, pero no asi formular
juicios sobre épocas remotas e indocumentadas, ni mu-
cho menos sobre el porvenir; en otras palabras, al his-
toriador le estd permitido observar que todas las civili-
zaciones pasadas y actuales de las que disponemos de
documentacién segura, presentaban o presentan algin
tipo de manifestacién religiosa, pero esta observacién no
le da derecho a emitir ninguna conclusién sobre civili-
zaciones y épocas poco conocidas (como aquellas que se
remontan, por ejemplo, a varios cientos de milenios), o
sobre civilizaciones futuras. La tendencia que en el curso
de los tultimos siglos presenta la civilizacién occidental
hacia el laicismo, asi como la actual existencia de socie-
dades no religiosas, tal vez sean hechos demasiado re-
cientes para medir su alcance histérico, pero pueden servir
para ponernos en guardia contra la abusiva generalizacion
inherente a la tesis del homo religiosus.

Admitiendo la tesis de la religién «innata», desplaza-
riamos el estudio de las religiones desde el dominio de
la historia hacia el de las ciencias naturales. Es ésta una
afirmacién igualmente valida para la orientacién psicolo-
gista segun la cual la religién se reduce, como fenémeno
secundario, a factores psiquicos inconscientes, individua-
les o colectivos. La psicologia, en tanto que ciencia na-
tural, tiende a establecer las leyes naturales que gobier-
nan su objeto: la psique. Si las religiones fuesen el pro-
ducto de leyes psicolégicas permanentes, quedaria sin
explicacién su extrema variedad histérica; la historia, en
efecto, no se rige por leyes naturales fijas. Sélo si se
admite, como es verosimil que asi ocurra, que la psique
en si misma estd, al menos en cierta medida, histdrica
y culturalmente condicionada, la consideracion de los
factores psicolégicos puede revelarse util para el estudio



de la historia de las religiones: pero, en este caso, ya no
se trata de concebir las religiones como productos pura-
mente psiquicos.

La realidad histérica no conoce més que una pluralidad
de religiones y no «la religién», tenga ésta su funda-
mento en lo trascendente, en la «naturaleza humana» o
en las «leyes» psicolégicas. En cambio, para poder hablar
de «religiones», incluso en plural, se hace necesario un
concepto unico de la religién, pero un concepto abstrac-
to, como el de 4rbol, aun cuando en la realidad no exista
arbol alguno que no sea un arbol concreto. Para descu-
brir cuél sea el objeto de la historia de las religiones,
es inevitable plantear el problema de cémo definir el
concepto de religion. Ahora bien, tan sélo en el curso
de los ultimos cien afios se han propuesto méas de un
centenar de definiciones, ninguna de las cuales se ha
impuesto definitivamente. Las razones del fracaso de estas
tentativas suelen ser muy simples: o bien se parte de
presupuestos no cientificos, o bien se busca el funda-
mento sobre una unica religién o sobre un tGnico tipo
de religiones y la definicién no es aplicable a otras;
también puede ser que no se tenga en cuenta mas que
un solo aspecto de las religiones (el doctrinal o el sub-
jetivo y sentimental, o también el puramente externo).
Pero es dificil creer que razones semejantes sean sufi-
cientes para explicar que jaméas se haya dado, hasta el
presente, una definicién satisfactoria del concepto «re-
ligion».

Dicha dificultad se explica, en efecto, por otra razén
que suele olvidarse frecuentemente, a pesar de su evi-
dencia: que el concepto de religién se ha formado (y
puede decirse que continda forméandose) a lo largo de la
historia de la civilizacién occidental. Es importante re-
cordar que ninguna lengua primitiva, ninguna civiliza-
cién superior arcaica, ni siquiera la griega o la romana,
mas préximas a nosotros, poseen un término que corres-
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ponda a este concepto que histéricamente se ha definido
en una época y en un medio particulares. (Se observara
que la palabra «religion» deriva directamente del latin
religi6 —jy cudntas definiciones de religion han tomado
como punto de partida una u otra de las presuntas eti-
mologias del término latino relegere o religare/— Pero
el término latino no poseia la acepcién moderna de reli-
gién; indicaba simplemente un conjunto de observancias,
advertencias, reglas e interdicciones que no hacian refe-
rencia, por ejemplo, ni a la adoraciéon de la divinidad,
ni a las tradiciones miticas ni a la celebracién de las
fiestas, ni a tantas otras manifestaciones consideradas hoy
dia como «religiosas»). Querer definir la «religién» es
querer dar un significado preciso a un término forjado
por nosotros mismos y que nosotros empleamos normal-
mente con las mds vagas e imprecisas significaciones.
Se trata, pues, de una definicién funcional, de determi-
nar un concepto para que pueda ser utilizado con fines
cientificos, y no de una definicién basada en los carac-
teres de una cosa, distintos in re respecto a otra (como
seria, por ejemplo, la definicién del bronce como una
aleacién que contiene un porcentaje dado de cobre y
estafio, definicién que es valida independientemente de
toda época histérica y de toda situacién cultural). No
debe olvidarse que apenas hace un siglo se afirmaba toda-
via de ciertos pueblos primitivos, mientras se discutian
sus ritos, creencias y seres imaginarios, que vivian «igno-
rantes de todo aquello que pueda parecerse a una reli-
gién», y ello porque todavia se le daba al término «reli-
gi6n» un sentido que dependia muy estrechamente de
la experiencia religiosa cristiana, mientras que hoy en
dia seguimos utilizando el mismo término, pero con una
acepcion considerablemente mas amplia. Se trata, pues,
ante todo, de saber c6mo queremos definir un término
que se emplea con diversos sentidos, a fin de que, do-
tdndolo de un significado que no se preste a confusién,



pueda utilizarse con fines cientificos. Pero en el terreno
histérico —al contrario de lo que sucede en el de las
matemadaticas o en el de la légica pura—, una definicién
a priori, por precisa que sea, no sirve para nada; la
condicién de su utilidad estriba en que a dicha definicién
corresponda, efectivamente, una realidad histérica cohe-
rente y distinta de las otras. Con otras palabras, no espe-
remos que el concepto de «religién» —nacido como un
producto histérico de nuestra civilizacién y, por consi-
guiente, sujeto a determinadas alteraciones en el curso
de la historia— posea ab aeterno un significado preciso
que, todo lo mas, debemos «reencontrar»; al contrario:
somos nosotros, con fines cientificos, quienes debemos
«dar» un significado a dicho concepto impreciso; por
otro lado, de nada serviria darselo arbitrariamente, ya
que debe poder aplicarse a un conjunto real de fenéme-
nos histéricos susceptibles de corresponder al vocablo
«religién» —vocablo extraido del lenguaje corriente e
introducido en la terminologia técnica—, una vez que
su sentido haya sido determinado de modo inequivoco.

Conviene volver sobre dos observaciones que ya he-
mos hecho anteriormente: de un lado, que en las len-
guas de otras civilizaciones distintas a las del occidente
postclasico no existe término alguno para designar la
religiéon; y, de otro, que todas las civilizaciones histéri-
camente conocidas han tenido manifestaciones que nos-
otros llamamos religiosas, o, dicho mas simplemente, han
poseido aquello que nosotros estamos acostumbrados a
denominar una religién. Todo ello significa que, incluso
sin darnos cuenta, presuponemos o bien que se puede
tener una religiéon sin poseer el concepto, o bien que
nuestro concepto de «religién» es valido para determi-
nados conjuntos de fendémenos, los cuales, en las civili-
zaciones en que aparecen, no se distinguen como «reli-
giosos» de otras manifestaciones culturales. Vale la pena
intentar aclarar estos nuestros presupuestos implicitos.
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En la mayor parte de las civilizaciones que nosotros
llamamos «primitivas», lo que denominamos «religién»
se manifiesta hasta en los menores detalles de la vida
cotidiana: la alimentaciéon, el vestido, la disposicién de
las habitaciones, las relaciones con los parientes y con
los extranos, las actividades econbémicas y las distraccio-
nes se rigen sin excepcién por unos principios religiosos;
pero en estas sociedades, cuando un individuo ejerce su
actividad normal, no es necesariamente consciente de es-
tar obrando al mismo tiempo sobre un plano «profano»
y sobre un plano «religioso»; en la medida en que su
universo cultural es cerrado y organico, probablemente
dicho individuo no reciba ningin estimulo susceptible
de provocar en su espiritu esas distinciones que nosotros
establecemos entre los diferentes aspectos de su accién.
El mismo se fabrica el vestido, la casa, las armas; se
ocupa de la mujer, del padre, del cunado, del tio, del
forastero; come o ayuna, trabaja la tierra a sale de caza,
«tal como se hace» o «como siempre se ha hecho», sin
hacerse preguntas acerca del por qué de su modo de
obrar. La «religién» forma parte de su vida y no hay
motivo para que la distinga de los restantes aspectos
de su existencia. Todo esto es igualmente véalido para
las numerosas civilizaciones llamadas «superiores». Con-
viene afadir a este esquema —algo simplificado—, a
modo de correctivo, que incluso antes de establecer una
distincién consciente entre los diversos oOrdenes de su
actividad, un grupo humano puede adoptar ciertas for-
mas practicas de diferenciacién al confiar, por ejemplo,
las funciones religiosas por excelencia a determinadas
personas tales como hechiceros, chamanes, adivinos o
sacerdotes, o bien al concentrar ciertas actividades «sa-
gradas» en determinados dias, como puedan ser las «fies-
tas»; pero todo ello no implica todavia una clara con-
ciencia de la distincion entre el hecho «religioso» y los
restantes oOrdenes de hechos.
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Por otro lado, si desde hace siglos, desde los comien-
zos del cristianismo, empleamos los términos «religién»,
«religioso», «sagrado», etc., a pesar de las diversas acep-
ciones que hayan podido tomar, si desde hace tiempo
buscamos darles una significacién mas precisa, si exten-
demos a veces su sentido para poderlos aplicar a unos
hechos de otro modo poco susceptibles de ser explicados,
todo ello es una prueba evidente de que percibimos una
diferencia «objetiva» entre aquello que, en cualquier ci-
vilizacién, aparece determinado por la religion y aquello
otro que podemos considerar como independiente. Volva-
mos a uno de los ejemplos precedentes: el hombre de
cualquier civilizacién «primitiva», para construir su casa,
sigue simplemente el método en uso de la civilizacion
en cuyo seno vive, sin tener la menor conciencia de estar
aplicando, al actuar de esta manera, cierto numero de
principios heterogéneos calificados por nosotros de «préc-
ticos», «estéticos», «sociolégicos» y «religiosos». Obser-
vamos, en efecto, que el empleo de ciertos materiales,
procedimientos y técnicas aseguran a la construccién, la
estabilidad y la aireacién necesarias, la defienden contra
la 1luvia, permiten la eliminacién de los detritus, etc. Si,
no obstante, constatamos que entre los diferentes mate-
riales (maderas, fibras, etc.), equivalentes entre si desde
el punto de vista funcional, su eleccién recae sistema-
ticamente sobre unos, en tanto que los otros son siste-
maticamente descartados, esto significa que intervienen
razones de otro orden que las puramente practicas. En
ciertos casos, tal eleccion parecera dictada por criterios
que calificaremos de estéticos; entre dos tipos de madera
igualmente resistentes y faciles de trabajar, la eleccién
recaera sobre la més brillante o sobre la que tenga deter-
minado color. En la disposicién de las estancias o de los
lechos destinados al marido, a la mujer, a los nifos vy,
eventualmente, a otras personas que vivan en el seno
de la familia, distinguiremos la aplicacién de criterios de
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orden sociol6gico, como seria la prioridad concedida a
un sexo sobre el otro, a una edad respecto a otra. Pero
si uno se percata de que la eleccién es constante, incluso
entre materiales equivalentes no ya desde el punto de
vista practico, sino también estético, o que la disposicidon
preferencial de las habitaciones o de los lechos no ase-
gura ninguna ventaja al miembro de la familia social-
mente considerado mas importante, en ese caso todo in-
duce a concluir que entre los criterios que presiden la
construccion de la casa existe uno que no es ni «prac-
tico», ni «estético», ni «socioldégico». Y cuando final-
mente descubrimos, por ejemplo, que el material vegetal
preferido o el tratamiento de privilegio que significa el
lado derecho o el izquierdo son adoptados aun cuando
no intervenga ningun factor practico, estético o de otro
tipo, concluiremos que el motivo determinante de la
eleccion es de orden religioso; pasaremos de la hipétesis
a la certidumbre cuando observemos que en las acciones
que acostumbramos a definir como «rituales», o en los
relatos por nosotros considerados como «mitos», se adop-
tan o se mencionan los mismos materiales o la misma
distribucién.

Al calificar de religiosos esos motivos o esas acciones,
indudablemente nos basamos en un concepto implicito
de religion. En la simple accién individual del hombre
que se construye su casa distinguimos unos aspectos e
intenciones practicos, estéticos, socioldgicos y religiosos.
Pero cualquiera que conozca, aunque sélo sea superficial-
mente, un cierto numero de religiones, sabe que los va-
lores religiosos pueden atribuirse a las cosas méas diver-
sas: se habla cominmente de ideas, doctrinas, conviccio-
nes, creencias, relatos religiosos, acciones individuales y
actitudes duraderas, de normas, prohibiciones, relaciones
determinadas por la religién, de personas, animales,
plantas, materiales, objetos naturales o fabricados que se
definen como «sagrados», de lugares, épocas, imdgenes,



de simbolos sagrados o religiosos, etc. La calificacién de
sagrado o religioso se basa siempre, en este caso —al igual
que en el ejemplo considerado hace un instante—, sobre
un concepto latente. Parece oportuno recurrir, ante todo,
al arte socratico de la mayéutica para traer a la super-
ficie ese concepto todavia indefinido y verificar a con-
tinuacion si posee el caradcter univoco y coherente indis-
pensable a los términos cientificos.

Este modo de proceder —inicialmente empirico y
posteriormente critico— presenta de entrada dos ven-
tajas. La mayor parte de las definiciones prefabricadas
del concepto de «religién» fallan por no englobar jamas
todos los hechos que en las diferentes civilizaciones es-
tamos habituados a considerar como «religiosos». Como
yva hemos dicho, se ha podido afirmar, a partir de cier-
tas ideas preconcebidas (y de las definiciones més o me-
nos implicitas que se derivan de ellas), que un pueblo
puede practicar unos ritos y, sin embargo, ser ignorante
de toda «religion». De igual modo, partiendo de ciertas
definiciones de la «religién» (fundamentadas, por ejem-
plo, en la adoracién de seres sobrehumanos), se ha creido
necesario excluir al budismo de entre las religiones. Si,
por el contrario, uno parte de la empirica del empleo
del término, puede tener la fundada esperanza de hallar
en su base un concepto lo suficientemente extenso como
para abarcar la totalidad de los fendmenos que conside-
ramos religiosos. La segunda ventaja reside en el hecho
de que, teniendo en cuenta la extrema variabilidad de
los fenomenos a los cuales estamos acostumbrados a atri-
buir un valor «religioso», la ausencia de una definicién
a priori evita constrefiirlos desde el principio a un or-
den sisteméatico, permitiendo en cambio analizar un cierto
numero de ellos siguiendo cualquier orden hasta el mo-
mento preciso en que descubramos el sentido de su comun
denominador «sagrado», el cual podria ser verificado a
continuacién mediante los restantes fenémenos.
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Cuando se considera la larguisima relacién —aunque
incompleta— de cosas que, en las distintas civilizacio-
nes, pueden aparecer como «sagradas» o «religiosas», lo
que sin duda llama nuestra atencién sobre todo es el
hecho de que las mismas cosas pueden, en otros casos,
seguir siendo perfectamente «profanas». Ante semejante
constataciéon —que, de paso, excluye por completo del
campo de nuestra investigaciéon la hipoteca de una pre-
sunta sacralidad objetiva inherente a ciertas cosas—, el
enunciado del problema no puede ser otro que éste:
«;,Qué es lo que, en ciertas civilizaciones, confiere im-
portancia religiosa a aquello que en otras puede no te-
nerla?» Esta es ya una cuestién estrictamente histérica,
puesto que su respuesta requiere, en todos los casos par-
ticulares, el estudio de civilizaciones histéricas concre-
tas; pero intentaremos, de momento, mantenerla a un
nivel abstracto, con el fin de extraer consecuencias de
alcance general. Por ello, volvemos a plantearnos la cues-
tién de otro modo: (qué tipo de factores pueden conver-
tir en sagrado en una civilizacién determinada aquello
que no lo es en si?

Las creencias religiosas

Examinemos, para empezar, las creencias religiosas.
Para la mentalidad corriente en nuestro mundo cultural
(formada en el curso de la larga historia del cristianis-
mo y de la todavia més larga del racionalismo que jun-
tas han hecho prevalecer el aspecto doctrinal de la reli-
gién sobre los restantes, rituales y normativos, entre
otros), la religién es, ante todo, una cuestién de creen-
cias. Ello es cierto si se toma el término «creencias» en
un sentido mucho méas amplio que aquel que se le atri-
buye comUinmente. Si se efectiian ciertos ritos es porque
se cree que deben efectuarse, y por lo mismo se respe-



tan las prohibiciones, etc. Pero las creencias religiosas,
en sentido estricto, definibles como articulos de fe, no
tienen la misma importancia en todas las religiones: hoy
dia, por ejemplo, se sabe que las respuestas solicitadas
por los etndélogos de la vieja escuela, fuesen creyentes
o intelectualistas («jcrees en Dios?, ;crees en un alma
inmortal?, jcémo es la vida del méds alla?», etc.), apenas
tienen valor; son preguntas éstas que muchos pueblos,
incluso pertenecientes a civilizaciones superiores, no se
plantean o no se planteaban jamas. Sin embargo, en
todas las religiones existen creencias. Pero he aqui una
constatacion harto evidente y, no obstante, de graves
consecuencias para el estudio de las religiones: la «creen-
cia» y el hecho de «creer», no pertenecen exclusivamente
a la esfera de la experiencia religiosa; «creemos» también,
continuamente, en cosas a las que nadie atribuiria una
significacién religiosa. ;(Qué es, pues, lo que distingue
la creencia religiosa de la creencia profana?
Descartemos, en primer lugar, la hipdtesis segin la
cual sélo se trataria, como suele ocurrir a menudo, de
un término unico con dos acepciones distintas, sélo uni-
das por una vaga analogia. Si bien es verdad que el
vocablo «creer» tiene muchos significados especificos y
que se podria establecer una compleja fenomenologia de
las diversas creencias en general, no parece que sus fron-
teras semanticas coincidan con aquellas que separan lo
«sagrado» de lo «profano». Uno puede, por ejemplo,
«creer» una cosa sin imaginar que pueda existir alterna-
tiva (asi, por ejemplo, caminamos «creyendo» que el
suelo soporta nuestro peso, sin siquiera pensar que pueda
ceder, posibilidad que, no obstante, no puede descar-
tarse absolutamente: igual sucede, en el terreno religioso,
con toda creencia «ingenua» y no sé6lo «primitiva»). Uno
puede, en cambio, creer sabiendo que hay alternativa (asi,
en el terreno profano, uno puede creer en la inocencia
de un acusado sin ignorar que otros lo tienen por cul-
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pable; en el terreno religioso, cada uno cree en su propia
religion aun conociendo la existencia de otras); en este
ultimo caso, el hecho de creer puede revestir un matiz
mas o menos consciente y voluntarista: se posee enton-
ces «la fe» (igual que en el plano de lo profano uno
cree hallarse del lado de la razén en una opcién politica,
en una hipdtesis cientifica, en una discusién, etc.). De
otra indole son todavia las creencias —mezcladas de
esperanza y temor— respecto al porvenir; pero éstas
existen tanto en la méds banal esfera profana (cuando
creo, por ejemplo, que manana hard buen dia) como en
las mas importantes experiencias religiosas (espera me-
sidnica, creencias escatolbgicas).

,Qué es, pues, aquello que distingue la creencia reli-
giosa de la profana? Tampoco la naturaleza de su objeto
parece bastar para distinguirlas; puede, en efecto, creerse
de un modo profano en la existencia de Dios y en la
inmortalidad del alma (por ejemplo, apoyandose en razo-
namientos filoséficos). La mejor manera de abordar el
problema tal vez consista en analizar algunos tipos de
creencias religiosas, no sobre un plano abstracto, sino
en sus respectivos contextos culturales.

Los seres sobrehumanos

No nos serda posible extendernos aqui sobre los deta-
lles de cada religién y tendremos que limitarnos a pro-
ceder por tipos y categorias. Recordemos, en primer
lugar, que una vasta categoria de creencias religiosas es
aquella concerniente a los seres que, a falta de un tér-
mino méas exacto, denominariamos «sobrehumanos» (aun-
que el hombre cree a veces poderlos dominar: el término
no es, pues, del todo apropiado, pero es mas conveniente
que el de «sobrenatural», ya que este ultimo presupone
un concepto positivista de «naturaleza» extrafio a la ma-
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yoria de las civilizaciones no occidentales). Ahora bien,
en la enorme, en la ilimitada masa de seres sobrehuma-
nos conocidos como pertenecientes a las innumerables
religiones del mundo, pueden distinguirse —sin dema-
siada abstraccién (cierto grado de abstraccién es, ya se
sabe, la condicién de todo avance cientifico)— diferentes
«tipos» fundamentales, que se conectan, como sé6lo la
historia de las religiones puede demostrar, con diferen-
tes tipos de religién y con diferentes tipos de civilizacién.

Con toda probabilidad, uno de los tipos méas antiguos
de dichos seres «sobrehumanos», genéticamente ligado a
las formas de vida de una humanidad cuyos Unicos re-
cursos son la caza y la recoleccién (es decir, una huma-
nidad que no produce sus medios de subsistencia, sino
que se contenta con apropiarse de lo que halla a su alre-
dedor), sea el del «sefior de los animales», término desde
ahora convencional respecto del cual conviene precisar
que dichos seres pueden ser de sexo femenino, «sefiora
de los animales», e incluso pueden presentarse bajo la
forma de una pluralidad de seres morfol6gicamente and-
logos («espiritus» o «demonios» del bosque, «sefiores»
de especies animales o de selvas concretas; entre los
pueblos pescadores esos seres reinan a veces sobre los
animales marinos). Para caracterizar someramente este
tipo de seres sobrehumanos, diremos que, en principio,
moran en los espacios inhabitados, los cuales se oponen,
por un lado, a los campos o a los pueblos donde todo
esta gobernado y protegido por las reglas humanas de
la vida en sociedad, pero que, por otro lado, constituyen
el mundo donde los cazadores y recolectores estan obli-
gados a procurarse sus medios de subsistencia. La fun-
cién mas manifiesta del ser en cuestién es la de conceder
o negar la caza al cazador; estd en su poder el escon-
dérsela, condenando a padecer hambre al grupo humano,
pero también puede conducir al cazador hacia el éxito;
entiéndase, poner a su disposicién los medios magicos
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que aseguraran el feliz desenlace de una empresa para
él de vital importancia. En tanto que representante de
lo «no humano» (de lo «no habitado»), es monstruoso,
y por sus estrechas relaciones con la caza, suele repre-
sentarse a menudo bajo una apariencia parcialmente te-
riomorfa. A primera vista podria pensarse —y esta expli-
cacién sobre el origen de las creencias en los seres sobre-
humanos ha tenido sus seguidores desde G. B. Vico hasta
L. Frobenius y A. E. Jensen, pasando por los hermanos
Grimm, F. Max Miller y los materialistas del pasado
siglo, evidentemente dentro de formas y a niveles de
elaboracién distintos— que seres tales son la proyeccién
fantastica, la «personificacién» poética o la expresién in-
mediata de la experiencia del cazador primitivo, obligado
en la selva a afrontar sin tregua riesgos imprevisibles, del
cazador primitivo que presiente que el resultado de una
empresa esencial para su existencia no depende tan sélo
de él, sino también de oscuras fuerzas superiores a las
suyas. Sin embargo, esta explicacién resulta insuficiente,
tanto desde el punto de vista tedrico como a la luz de
los hechos. Tedricamente, su punto débil estd en que
ve el fundamento de una idea religiosa en una actividad
gratuita e irracional de la imaginacién (la «personifica-
cién»), lo cual no concuerda con la enorme seriedad que
todas las civilizaciones ponen en las cosas de la religién.
Uno tiene el derecho a preguntar cudl es la razon de
esa «personificacién»; son los propios hechos los que
justifican esta pregunta y son ellos mismos los que res-
ponden. El hombre puede establecer relaciones recipro-
cas Unicamente con un ser «personal». Y, en efecto, el
grupo de cazadores tiende a establecer relaciones reci-
procas con los seres del tipo del «sefior de los animales»,
como lo demuestra, entre otras cosas, el difundido uso
de presentarles una ofrenda tras una buena caza. Y ello
no es todo: al «sefior de los animales» se le atribuyen
criterios precisos en el enjuiciamiento de las conductas



humanas; de este modo, negard la caza a aquellos que
han matado intutilmente (es decir, mas de lo que necesi-
taban para subvenir a las necesidades del grupo) o a
aquellos que han violado ciertas normas sociales. Me-
diante estas creencias, el grupo humano adquiere la cer-
tidumbre de que, actuando segin la voluntad del «sefior
de los animales» (es decir, en ultimo andlisis, conforme
a los intereses vitales del grupo), obtendra la satisfaccién
de sus necesidades. Con otras palabras, la creencia en el
«sefior de los animales», lejos de ser un producto gra-
tuito de la imaginacidon, sirve a un determinado tipo de
sociedad, puesto que, gracias a unas relaciones personales
con aquel de quien depende la propia existencia de la
sociedad (y poco importa el que, para quienes no parti-
cipan de tal creencia, se trate de una mera ilusién), per-
mite un control sobre algo que de otro modo escaparia
a toda influencia humana; puesto que, aunque el cazador
preparase las méas eficaces trampas y armas, aunque si-
guiese infatigablemente las huellas de su presa, aunque
tuviese a su disposicién todos los medios técnicos que
sugiere la experiencia, no por ello dejaria de encontrarse
siempre, inevitablemente, frente a elementos imprevisi-
bles susceptibles de convertir en vano su esfuerzo. Sus
relaciones con los seres del tipo del «sefior de los ani-
males», reguladas por normas inviolables, le sirven para
controlar dichos elementos.

Hemos escogido a titulo de ejemplo una de las mas
antiguas creencias, tal vez la mds antigua (segin Jensen
y R. Pettazzoni), en seres sobrehumanos personales; pero
nuestra interpretacién sigue siendo valida mutatis mu-
tandis para toda una serie de creencias andlogas. Es
cierto que conferir una personalidad a la realidad incon-
trolable de la cual depende no es el Gnico medio al que
puede recurrir el hombre para garantizar su situacién. En
la fase post-tyloriana del evolucionismo se insisti6 mucho
sobre los fendémenos religiosos que se explican mediante
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la creencia en poderes «impersonales» inherentes a las
cosas: para ilustrar dicho tipo de creencias se recurria
al concepto melanesio de mana (y a aquellos otros, en
parte andlogos, de diferentes pueblos indigenas america-
nos: orenda, wakan, manitu). La sociedad puede, en
efecto, forjar técnicas rituales que considere aptas para
controlar dichas fuerzas, a condicién de formarse una
idea precisa sobre el modo de obrar de éstas. En contra-
partida, la hipétesis de la denominada escuela preani-
mista (en particular R. R. Marrett), segin la cual la
creencia en poderes impersonales es necesariamente mas
antigua, més «primitiva» que la creencia en seres sobre-
humanos, no se ha visto confirmada por los trabajos mads
recientes; no se ha hallado ningin pueblo, ni siquiera
entre los més «primitivos» (es decir, etnolégicamente
antiguos) que estuviese privado de toda creencia en se-
res personales.

Naturalmente, aun cuando la caza no.sea ya para el
hombre el dnico ni el principal recurso, siguen existiendo
en la realidad bastantes factores incontrolables de los
que depende la existencia del grupo humano. En todo
caso, no es a nivel abstracto, sino gracias a un estudio
en profundidad de los medios de vida y de la situacién
histéorica de un pueblo dado como debe abordarse la
explicacién de por qué dicho pueblo atribuye, por ejem-
plo, el dominio de aquello que es humanamente incon-
trolable, pero esencial para su supervivencia, a un unico
ser sobrehumano (que en este caso denominamos con-
vencionalmente «ser supremo», no sin sefialar —en contra
de la llamada teoria del «monoteismo primordial» de
W. Schmidt y sus discipulos— que no se ha hallado hasta
el presente ningin pueblo «primitivo» que, junto al ser
supremo, no conozca otros seres sobrehumanos), dispen-
sador de la vida y de la muerte, de la enfermedad y de
la curacién, de la fortuna y de la adversidad, del buen
y del mal tiempo, es decir, de todo aquello que la reali-
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dad aporta, de hecho, sin que la voluntad del hombre
pueda intervenir de otro modo que no sea justamente
el de establecer unas relaciones con el ser supremo y el
de atribuirle unas exigencias a las cuales debe luego ate-
nerse; o, al contrario, por qué dicho pueblo reparte tal
dominio entre un determinado numero de agentes so-
brehumanos, «espiritus», cada uno de los cuales cumple
un papel limitado, ya sea en el tiempo, en el espacio
o en el orden de circunstancias en que pueda intervenir.
La razén de ser de las divinidades de las religiones poli-
teistas no parece fundamentalmente distinta de la expre-
sada; tan s6lo que el politeismo surge casi exclusivamente
en las civilizaciones denominadas «superiores» (en tanto
que en las «primitivas» no se presenta mas que excep-
cionalmente y bajo la influencia de las primeras). Ello
quiere decir que es el reflejo de condiciones humanas
harto distintas que pueden caracterizarse sucintamente
asi: una técnica y una organizacion econdémica mas des-
arrolladas confieren a la sociedad una mayor seguridad,
alejandola de la més elemental lucha por la pura y simple
supervivencia y permitiéndole una mas libre utilizaciéon
de las energias; por otra parte, la mayor complejidad del
marco social (debido sobre todo a una méas avanzada
especializacién por oficios) provoca la diferenciaciéon de
los intereses segun los grupos y estratos de la sociedad,
mientras que la necesidad de la convivencia, cooperacidon
e interdependencia entre estos diversos grupos y estratos
no sé6lo hace necesaria una organizacién mas compleja
(Estado), sino que promueve también una compenetra-
cién de los intereses y de las ideas. Todo esto ayuda a
comprender los caracteres morfolégicos de las divinida-
des pertenecientes a las religiones politeistas: dichas di-
vinidades representan también, al igual que los seres
sobrehumanos mencionados a propdsito de las religiones
«primitivas», los aspectos incontrolables, pero vitales, de
la realidad con la que se enfrenta el grupo humano; éste,
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gracias a las relaciones establecidas con sus divinidades,
halla asi el medio de sustraerse al ciego arbitrio de lo no
humano. Tales divinidades constituyen (a diferencia del
ser supremo) una pluralidad diferenciada que responde
a la pluralidad de intereses existentes en el seno de una
misma sociedad, pero (a diferencia de los «espiritus»)
son representaciones complejas nacidas de la compenetra-
cién de los intereses, y estdn coordinadas en un pantedn,
igual que las multiples necesidades y experiencias de una
sociedad compleja se insertan, no obstante, en una uni-
dad cultural superior.

Junto a la vasta categoria de seres sobrehumanos que
representan los aspectos incontrolables de la realidad, al
tiempo que permiten entrar en relaciéon con ella y hasta
cierto punto controlarla, existe otra —cuya mayor o me-
nor antigliedad respecto a la ya citada es de dificil deter-
minacién— que comprende los seres sobrehumanos sus-
tancialmente privados de un sustrato real; se trata de
aquellos seres sobrehumanos cuya principal funcién con-
siste en proteger al hombre y al grupo alld donde fracasa
el poder de éste, es decir, justamente contra los aspectos
incontrolables —y no obstante vitales— de la realidad.
Casi podriamos decir que una antigua humanidad, en la
fase de creacién religiosa, se ha hallado ante dos posi-
bilidades: recrear lo no humano bajo formas personales
para establecer con ello relaciones regidas por normas
humanas, o bien crearse protectores sobrehumanos sobre
los cuales delegar el cuidado de afrontar lo incontrolable.
Los espiritus tutelares de la casa, de la familia, del indi-
viduo y, eventualmente, de un individuo concreto (como
el chaman), los antepasados, etc., pertenecen a esta se-
gunda categoria. Impulsado por la necesidad, el hombre
llega, en este campo, a «fabricar» conscientemente seres
que le protejan y le asistan: para estos seres, construidos
por la mano del hombre, pero investidos de poderes
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sobrehumanos, puede atn utilizarse el término «fetiches»,
del que tanto se ha abusado.

Las dos grandes categorias de seres sobrehumanos que
hemos distinguido no son, sin embargo, radicalmente dis-
tintas y no constituyen una alternativa: para la fabrica-
cién del fetiche, el hombre utiliza unos materiales que
considera como particularmente «potentes» (dotados de
«mana»); los espiritus tutelares tampoco son inventados
arbitrariamente: el hombre no posee Unicamente la ex-
periencia del mundo exterior, sino que también posee la
de las fuerzas que obran en él y se manifiestan en sus
actos, las cuales no siempre estan dirigidas por su con-
ciencia; no olvidemos que los héroes homéricos atribuian
todavia sus alternativas de coraje o de temor, sus ideas
y sus decisiones, a divinidades inspiradoras. El culto a
los antepasados es la prueba evidente de que en el origen
de la creaciéon de los seres sobrehumanos tutelares se
halla también una experiencia de la realidad. En las so-
ciedades agricolas primitivas el individuo y el grupo
heredan la tierra cultivada por los antepasados; la tierra,
como tal, no pertenece al hombre: han sido los antepa-
sados de éste quienes la han sometido a las necesidades
humanas; los utiles agricolas han sido también inventa-
dos por ellos. Por otro lado, desde los tiempos prehis-
toricos, la muerte representaba para la humanidad una
realidad ambivalente: era para el hombre no menos ate-
rradora que para el animal, pero al primero se le apa-
recia ademéds como algo «superior», ya fuese por su «alte-
ridad» analoga a la de lo no humano en general, ya
fuese también porque era lo contrario de la vulnerabi-
lidad y de los limites de la vida humana. Por ello la
muerte y los muertos que le pertenecen, sin dejar de
causar espanto, adquirieron un caracter vulnerable. De
ahi que los antepasados, fuente directa de la posesién
y de los modos de explotacion de la tierra, al mismo
tiempo que muertos sobrehumanos y venerados pasasen
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a ser para sus descendientes, en algunas civilizaciones,
los depositarios de todo poder y los protectores contra
todo peligro: a condicién, no obstante, de que los des-
cendientes observasen las normas de una vida correcta
atribuidas ahora a la voluntad de los antepasados; de
otro modo, éstos —representando, al igual que los seres
sobrehumanos, los aspectos de lo no humano— pueden
castigar, es decir, asumir el fallo del hombre imperfecto
como hicieran con su éxito.

El dios tdnico de las religiones monoteistas que, como
las politeistas, aparece sélo en las civilizaciones deno-
minadas «superiores» (las méas antiguas civilizaciones
monoteistas son la hebrea y la del Iran mazdeista) se
ajusta mejor, desde el punto de vista morfolégico, al
segundo de los dos grandes grupos de seres sobrehuma-
nos que venimos distinguiendo: en efecto, dicho dios no
es la realidad no-humana incontrolable, sino que la tras-
ciende y esta ultima podria incluso dejar de existir sin
comprometer la propia existencia del dios tnico, su crea-
dor; su trascendencia lo distingue claramente del «ser
supremo» de muchas religiones «primitivas». Por otra
parte, a él corresponde, como a los seres «tutelares» —a
condicién de que la conducta del hombre haga a éste
merecedor de ello—, la tarea de proteger al individuo y
al grupo (por ejemplo, a la nacién o a la «humanidad»,
segun el concepto de colectividad imperante en el hori-
zonte cultural del grupo en cuestién).

Existe un elemento comin a todos los seres sobrehu-
manos que acabamos de examinar: la creencia de que
su objeto se halla alimentado por la necesidad humana
de controlar (o de hacer controlar) la realidad no hu-
mana, alld donde los otros medios de que dispone el
hombre o el grupo se revelan insuficientes; la creencia
en tales seres tiene por objeto asegurar al hombre una
«influencia» sobre aquello que, de otro modo, se le
escaparia y colocaria al hombre a su merced. Pero existe
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otra categoria de seres sobrehumanos para los que, al
menos en apariencia, no es valida dicha tesis: se trata
de esos seres que uno reencuentra en las mas diversas
religiones, primitivas y superiores, seres considerados
como «inactivos» en la actualidad por los propios cre-
yentes y cuya actividad se halla limitada a un pasado
definitivamente cumplido. En consecuencia, dichos seres
no administran la realidad susceptible de convertirse en
objeto de sus relaciones con el hombre y no ejercen so-
bre ella ningdin control en favor del creyente. Ya A. Lang
remarc6 que muchos de los que él llamaba «seres sobre-
humanos» permanecian «ociosos»; han organizado el
mundo, ordenado las principales instituciones, pero en
el presente ya no intervienen; tanto es asi que los pue-
blos, a pesar de mencionarlos a menudo, no les dirijen
ninguna plegaria ni les ofrecen ningin sacrificio. Pero
existen también otros numerosos tipos de seres cuya
actividad esta limitada al pasado; en las religiones de
ciertos pueblos agricultores primitivos se concede una
gran importancia a estos personajes que, junto con
A. E. Jensen, designariamos convencionalmente bajo el
nombre de dema (palabra perteneciente a un pueblo de
Nueva Guinea). Se trata de seres sobrehumanos que
suelen ser los antepasados del pueblo, cuyas institucio-
nes han fundado; después han sido matados, a menudo
despedazados: de su cuerpo o de cada una de las partes
de éste han nacido las plantas alimenticias cultivadas.
Pertenecen igualmente a la categoria de los seres sobre-
humanos inactivos los antepasados «totémicos» (los cua-
les, dentro de ciertas sociedades «totémicas», estan en
la base de las particulares relaciones existentes entre un
subgrupo social —clan, grupos locales, sexos, etc.— y
una especie animal, vegetal u otra), fundadores de la
tribu, del clan o del linaje. Cuanto acabamos de decir
es igualmente valido para una serie de seres, no siempre
faciles de distinguir, los cuales, en la literatura cientifica,



suelen denominarse «primer hombre», «héroe cultural»,
«trickster», etc., asi como para una pluralidad de per-
sonajes de apariencia ora humana ora animal, pero que
de hecho nunca son completamente humanos ni comple-
tamente animales y que se reencuentran en la mitologia
de los mas diversos pueblos.

Se trata, precisamente, de seres «miticos», es decir,
seres no humanos y sobrehumanos cuya actividad relatan
los mitos que se refieren a un pasado definido de diversos
modos por relacién al presente: las civilizaciones primi-
tivas suelen contentarse con expresiones tales como «hace
mucho tiempo», o suelen referirse a acontecimientos que
marcan el limite mas alld del cual se pierde la memoria
(«antes de la llegada de los blancos»); en las civilizacio-
nes poseedoras de escritura, se intenta encuadrar cro-
nolégicamente los hechos y se habla de decenas de mile-
nios (China, Egipto, Mesopotamia), de milenios (hebreos)
o de siglos (Grecia, Roma).

No es, desde luego, la distancia cronolégica la que
define el caracter del tiempo mitico —1la reflexién cro-
noldgica es secundaria y esta condicionada por cierto gra-
do de conciencia histérica—; es precisamente el hecho
de que se trata de un tiempo diferente del que se estd
«viendo, un tiempo en el que acaecian cosas que ya no
suceden, debidas a personajes muy distintos de los que
abran en la época presente u obraron en un pasado cer-
cano cuyo recuerdo persiste.

~os mitos

No por casualidad nuestra exposicién ha pasado de los
seres sobrehumanos a los tiempos miticos o sencillamente
a los mitos. En efecto, la razén de ser de la creencia en
seres sobrehumanos actualmente inactivos o inexistentes
y que no han obrado mas que en la época del mito es
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la misma razén de ser de los mitos, que no podrian
existir sin personajes. Por lo demas, las creencias reli-
giosas no se limitan a la creencia en los seres sobrehu-
manos; en la mayor parte de las religiones, la creencia
en «historias sagradas» posee una considerable importan-
cia; consisten en relatos que en su origen fueron trans-
mitidos oralmente y en ciertas civilizaciones superiores
fueron consignados en los libros santos o incluso inser-
tos en contextos «profanos»; se consideran como verda-
deros no porque hayan sido constatados o por lo menos
sean probables, sino —de momento no podemos dar
otras razones— por motivos religiosos. La denominacién
convencional de «mitos», dada a dichos relatos, proviene
del término griego mythos, que, en su origen, no signi-
ficaba més que relato, pero que después, en el lenguaje
de los filésofos, tomé un sentido més restringido, «relato
fantdstico, inventado, falso» (por oposicién al logos, dis-
curso razonado), y vino a designar precisamente los rela-
tos de origen religioso en los cuales los pensadores habian
dejado de creer.

(Por qué se cree en los mitos en las civilizaciones
donde éstos existen? Los pensadores griegos se hacian
ya esta pregunta, y para hallar una justificacién a creen-
cias tan difundidas en su mundo cultural, sostenian o bien
que los mitos, absurdos desde el punto de vista racional,
escondian verdades profundas bajo la apariencia de
cuentos fantédsticos (alegorismo), o bien que contenian
un nudo histérico real deformado por la imaginacién po-
pular (evemerismo). Los modernos investigadores, desde
el siglo pasado, se han planteado la misma cuestién, y
si para algunos el mito era una trasposicién libre e ima-
ginativa de las experiencias humanas, para otros, como
Tylor, representaba una rudimentaria tentativa de expli-
cacién de los fenémenos naturales: interpretaciones am-
bas que descuidan el caricter especificamente religioso
del mito. Y sin embargo, ese caracter salta a la vista
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incluso en los hechos externos observados por quienes

han estudiado o estudian de cerca *—a la manera de
B. Malinowski— los pueblos «primitivos» en los que
los mitos aun estdn «vivos». En efecto, los mitos no son
relatados en cualquier momento, sino en ocasiones bien
determinadas (entre las cuales estan ciertas fiestas reli-
giosas), ni a cualquier persona ni por cualquiera (sino
que, por ejemplo, en ciertas sociedades quienes los rela-
tan son los myth-tellers, que a veces desempefian tam-
bién otras funciones religiosas); no sucederia lo mismo
si tales relatos fuesen Unicamente expresiones de la libre
fantasia o tentativas de explicacién precientifica.

Se habla a menudo, en los modernos trabajos sobre
los mitos, de «mitos de los origenes» como si se tratase
de una categoria particular. Si bien es cierto que no
todos los mitos narran directamente los origenes de una
cosa —el mundo, la humanidad, la muerte, fen6menos
particulares o instituciones tradicionales—, también lo
es que todos describen, a través de los hechos que rela-
tan, los caracteres de seres miticos a los cuales otros
relatos atribuyen una funcién creadora (cada mito con-
creto debe ser considerado en el marco de la «mitologia»
completa de la que forma parte), de modo que indirec-
tamente también narran los «origenes». Nos limitare-
mos aqui, por razones de brevedad, a examinar los «mi-
tos de los origenes» tomando este término en su sentido
estricto. Por distintos que sean de una religién a otra
en caracter, contenido, extensién, etc., todos poseen un
esquema fundamental comin. En efecto:

a) Ilustran o presuponen una situacién inicial —la
del tiempo mitico, distinta, como hemos visto, a la de
los tiempos actuales o a las situaciones cuya memoria
se conserva— dentro de la cual el hecho cuyos origenes
desean narrarse no existia o era diferente de lo que es
en la actualidad.

b) Se refieren a un acontecimiento que se ha des-
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arrollado en condiciones distintas, cuyos héroes son per-
sonajes miticos, es decir, diferentes de los seres que viven
actualmente.

¢) Y el acontecimiento conduce a la formaciéon (o
transformacion) de aquello cuyo origen se narra, tras lo
cual se instauran las condiciones nuevas, reales, que per-
sisten todavia para los pueblos narradores del mito.

Numerosas disciplinas cientificas investigan los orige-
nes de fenomenos dados; se esfuerzan por explicarlos. El
mito, en cambio, no explica nada, se limita a narrar. La
ciencia intenta sacar a la luz el encadenamiento razona-
ble de los hechos que hayan podido conducir a la exis-
tencia de un fenémeno en apariencia extrano y prodi-
gioso. El mito, por el contrario, relata los origenes
prodigiosos de cosas que podrian parecer comunes y nor-
males. ;Se hallan alejados entre si el cielo y la tierra?
Pues bien, el mito narrard que al principio estaban uni-
dos, pero que «una vez» acaecié un accidente (de esos
que no se producen jamdas en el mundo de la experiencia
comun) que entraié su radical y definitiva separacion.
Todo el mundo ve que sobre la tierra existen montafas:
a pesar de ello, el mito evoca un tiempo durante el cual
la superficie terrestre era lisa, y refiere un accidente sin-
gular que provocé el nacimiento de las montafnas. Hasta
donde alcanza la memoria de los hombres, éstos utilizan
el fuego; en cambio, el mito narra que «hace mucho tiem-
po» no lo conocian o no lo poseian, en tanto que otros
seres (ciertos animales, por ejemplo) tenian su posesién:
fue Unicamente tras determinados acontecimientos como
los hombres se apoderaron de él. (No es verdad que
ciertos ritos estan reservados a los hombres y estricta-
mente prohibidos a las mujeres? Pues bien, en otro tiem-
po tan sélo las mujeres los celebraban hasta que se pro-
dujo un hecho que invirti6 la situacién. Tales relatos no
pretenden, ni mucho menos, explicar el fenémeno a que
hacen referencia.
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(Cuél es, entonces, la razén de ser de los mitos? EI
tiempo del mito estd definitivamente cerrado (sélo al-
gunas religiones prevén su retorno, pero a costa de la
total desaparicion del mundo normal; de ahi la analogia
existente entre esos mitos y aquellos otros denominados
mitos «escatolégicos»); porque dicho tiempo se ha cum-
plido para siempre es por lo que cuanto entonces acaecid
-—gracias a la intervenciéon de seres extraordinarios como
no existen otros— no podra cambiar jamés. Y ello con-
cierne a la totalidad de las cosas, de todas las cosas
importantes, pues los origenes de todas ellas merecen ser
mencionados en los mitos. El mito garantiza, ante todo,
la estabilidad de la realidad existente; el cielo no se des-
plomara, los hombres no se veran ya privados del fue-
go, etc. Seria, no obstante, erréneo creer que la funcién
del mito consiste s6lo en tranquilizar, pues también evoca
el origen de cosas angustiosas, tristes, indignantes: el
origen de la muerte, «antes» inexistente e instaurada en
el mundo tras algin accidente; el origen de la vejez, las
enfermedades, la guerra, el trabajo, etc. Los mitos, en
efecto, no son tUnicamente el «fundamento» de los as-
pectos tranquilizadores de la realidad; lo son de ésta en
su totalidad, sea buena o mala, de la realidad tal como
aparece a los ojos de un grupo humano dado. La reali-
dad es asi, y el hombre se encuentra desarmado ante ella
hasta que no logre encontrarle —o atribuirle— un sen-
tido, una razén de ser. Los hechos reales, buenos o ma-
los, se desarrollan en el plano de lo contingente (por lo
menos en tanto que el hombre no sélo no conoce las
leyes naturales —ni tan siquiera nosotros, hombres mo-
dernos, las conocemos—, sino que incluso ignora si exis-
ten): es al reino de la pura contingencia natural —incon-
mensurable e inaceptable al pensamiento humano— al
que el mito sustrae cuanto es importante para el hom-
bre. Todo adquiere un sentido basado en los tiempos
originales, todo se convierte en necesario, y una vez que
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la realidad queda a salvo de la contingencia, la sociedad
humana logra adaptarse y funda sobre ella el orden hu-
mano. He ahi, pues, la funcién de los mitos —historias
«sagradas»— que los distingue de cualquier relato
«profano».

El analisis de ciertos tipos de creencias religiosas —en
los seres sobrehumanos y en las historias sagradas— ha
dado resultados que serd necesario tener en cuenta cuan-
do volvamos sobre la cuestion de si las religiones cons-
tituyen verdaderamente un terreno de investigacion rela-
tivamente auténomo, es decir, inconfundible con el
objeto de otras disciplinas cientificas. El papel funda-
mental de las creencias religiosas, a diferencia de las
profanas, consiste, por tanto, en asegurar al grupo hu-
mano el control de aquello que de otro modo apareceria
incontrolable, sustrayendo la realidad a la esfera inhumana
de la contingencia y confiriéndole una significacién hu-
mana. El analisis de otros tipos de fendémenos religiosos
mostrard que esa funcién no es exclusivamente propia
de las «creencias».

Los ritos

En la medida en que forman parte del «culto» a los
seres sobrehumanos, es decir, de las relaciones perma-
nentes con ellos establecidas y elevadas al rango de ins-
tituciones, los ritos no plantean problemas nuevos,
puesto que dichos seres sobrehumanos «existen» (es de-
cir, se cree en su existencia) en virtud de las relaciones
con ellos establecidas, de las cuales el culto representa
la forma estable mds completa. Dirigir plegarias a un
ser sobrehumano significa, ante todo, atribuirle una exis-
tencia, la capacidad de entrar en contacto con el hombre,
una disposicién a comportarse tal como el hombre de-
sea; ello también explica las plegarias sin respuesta, como
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por ejemplo el himno u otras formas de pura exaltacién
de los seres sobrehumanos (en particular de las divinida-
des), cuyos caracteres estdn fijados de acuerdo con las
exigencias humanas. Ciertos tipos de «sacrificio», aque-
llos que tienden a involucrar al ser sobrehumano en el
circuito de dones e intercambios, o a establecer con él
un pacto, una comunidad de intereses, una solidaridad
o incluso, en la forma extrema de la «comunién», una
identificacién, se fundamentan sobre la necesidad de unas
relaciones. En numerosas concepciones religiosas, incluso
en aquellas que estdn bien lejos de ser «primitivas», son
los seres sobrehumanos los que exigen el culto: es ésta
la forma perfecta de proyectar la necesidad que tiene el
hombre de que existan los seres sobrehumanos y de que
éstos determinen su conducta justa. Tan sbélo esporadi-
camente aparece la idea (singularmente significativa) de
que «Dios tiene necesidad de los hombres», esto es, por
ejemplo, que los seres sobrehumanos moririan «de ham-
bre» sin los sacrificios o, sencillamente, dejarian de exis-
tir sin el culto, idea que se expresa en ciertas conductas
religiosas («plegaria-amenaza», derribo de altares, abo-
licién de cultos) y hace tomar conciencia del hecho vo-
luntariamente ignorado de que los seres sobrehumanos
Unicamente existen en la medida en que el hombre los
hace existir, los mantiene, los cultiva [colit/cultus).

Maés problemdaticos aparecen, a primera vista, los ritos
que pueden inserirse en ciertos cultos, pero que pueden
también realizarse sin referencia alguna a seres sobre-
humanos personales. Aun precisando que no existe prue-
ba alguna de que este género de ritos sea més antiguo
que los ritos culturales (como creyé la escuela preani-
mista o magista que se prolonga hasta J. Frazer), hay
que admitir, sobre la base de hechos irrefutables, que
esos ritos existen y que su insercién en los cultos de
seres sobrehumanos es con frecuencia claramente secun-



la creencia en seres sobrehumanos lo constituye aquella
categoria de ritos que, tras A. van Gennep, estamos
acostumbrados a denominar «de transito». Se lee a me-
nudo, a propésito de los mismos, que «acompanan» o
«sancionan» los cambios de condicién de los individuos
(ritos de nacimiento, nupciales, de curacién, finebres, et-
cétera), de la comunidad (ritos de paz, de expulsiéon de
una epidemia, etc.) o de ciertos objetos (consagracidn,
purificacién de edificios, de instrumentos, etc.). En reali-
dad, basta con examinar el caso de los objetos inanimados
para comprender que el rito no solamente «acompana»
o «sanciona», sino que de hecho «produce» el cambio
de condicién; en efecto, para aquellas personas extrafas
a la religion que celebre, por ejemplo, el rito de consa-
graciéon de un edificio, este ultimo después de consagra-
do sigue siendo exactamente igual que antes: «objetiva-
mente» su condicién no ha cambiado, mas para los fieles
de esa religién, por el contrario, el edificio anteriormente
profano se ha convertido en sagrado tras la celebracién
del rito. Se llega a la misma conclusién tras una prueba
ex opposito: para nosotros, un individuo que haya so-
brepasado el estado de la pubertad y haya alcanzado su
pleno desarrollo es un adulto; para numerosos pueblos,
todo aquel que no haya experimentado el «rito de paso»,
denominado «iniciacién», es, cualquiera que sea su edad,
un nifio, y no puede participar en la vida de la comuni-
dad ni fundar una familia, etc. El recién nacido que no
haya sufrido ciertos ritos (por ejemplo la imposicién del
nombre), pasa por no haber nacido; si muere, no se
sepulta junto a los otros, sino que se elimina como un
objeto inutil cualquiera. (Puede extraerse un ejemplo
andlogo de nuestra moderna sociedad laica: aunque un
hombre y una mujer vivan juntos, traigan hijos al mun-
do y los crien, no son reconocidos como esposos si no
se han sometido al rito religioso o al procedimiento legal
del matrimonio, después del cual no sblo seran «esposos»,



sino que seguiran siéndolo aunque se separen al dia
siguiente). Es, pues, el rito el que provoca el cambio de
condicién.

(Se trata de una creencia madgica? (Es el rito el que
«infunde» a los objetos y a los seres nuevas fuerzas o
nuevas cualidades aptas para transformarlos? Sin ninguna
duda, tan sélo quienes estan fuera de la religién que cele-
bra los ritos establecen una clara distincién entre ritos
méagicos y ritos de paso. Nosotros decimos: el rito ma-
gico destinado a provocar la lluvia o bien la muerte o
la curacién de alguien tiende a producir cambios «rea-
les», en tanto que el «rito de paso» no modifica en nada
su objeto; el cambio que entrafia es una cuestién de
convenci6én; por ello, a propésito de la iniciacién, van
Gennep distinguié claramente entre «pubertad fisiolégi-
ca» y «pubertad social». Pero para el sujeto religioso es
el rito el que hace adultos a los adolescentes, el que
introduce en la vida al recién nacido y en la muerte al
difunto; el no iniciado «es incapaz >, incluso en el terreno
puramente fisiolégico, de ejercer las funciones del adulto;
el recién nacido «no es persona», el muerto permanece
todavia entre los vivos, vaga entre ellos; el homicida no
purificado propaga calamidades. Sé6lo los ritos pueden
modificar estas situaciones de modo tan real como los
ritos «méagicos» pueden provocar la lluvia, la muerte, la

curacion.

Los ritos «auténomos» (es decir, los que no forman
parte necesariamente del culto a los seres sobrehumanos)
—ya sean «magicos», de «paso» u otros— revelan cla-
ramente su funcién, consistente en sustraer los aconte-
cimientos de importancia vital al terreno de lo que es
puramente natural y por tanto contingente e incontro-
lable, insertandolos en el orden cultural, es decir, hu-
mano, y regido por las reglas de la comunidad.



Otros fenomenos religiosos

La identidad de la razén de ser ultima de los ritos,
de las creencias en los seres sobrehumanos y de los mi-
tos serd sin duda suficiente para indicar por si sola la
homogeneidad fundamental existente en el terreno de
las manifestaciones religiosas. El andlisis de otros tipos
de fenémenos religiosos confirma igualmente dicha ana-
logia. Una religién, en efecto, no consiste tUnicamente
en creencias en seres sobrehumanos, en mitos y en préc-
ticas rituales. Los ritos son acciones singulares limita-
das en el tiempo, pero es que la actividad duradera, toda
la conducta constante del individuo y del grupo puede
estar también sujeta a determinaciones de orden «reli-
gioso». Pensemos, por ejemplo, en la vasta categoria de
fenémenos —por otro lado tan heterogéneos— que se
acostumbra designar con el término polinesio de tabi.
Se utiliza para designar ciertas prohibiciones, que pue-
den ser impuestas por una autoridad (jefes «sagrados»,
sacerdotes, individuos particularmente poderosos), o bien
pueden ser tradicionales y de origen desconocido, tem-
porales o permanentes, a veces validas para todos, y
otras Unicamente para ciertos grupos (determinados por
la edad, el sexo, el clan, la casta, etc.); relativas a per-
sonas (por ejemplo, el jefe), a objetos (que no deben
verse o tocarse o, si son alimentos, ingerirse), a relacio-
nes (por ejemplo, el incesto), a lugares e incluso a pala-
bras (los «tabtues léxicos»). Se ha querido sostener
(R. Marrett) que el tabi era simplemente el aspecto
negativo del «mana» —todo cuanto estd peligrosamente
cargado de mana, de poder, seria, pues, tabu—, y en
el binomio mana-tabii se ha creido hallar la «definicién
minima» de religién. Los numerosos casos en que el
tabi se refiere a una relacibn y no a un objeto (una
mujer, por ejemplo, como esposa, es tabi para sus pro-
pios parientes varones, pero no para otros hombres) re-



futan por si solos dicha interpretacién, que por lo demaéas
no aclararia ni un apice la cuestién, puesto que quedaria
sin explicar el porqué ciertas sociedades atribuyen un
exceso de mana a un objeto o a un lugar dados y no a
otros. El origen y la funcién especificas de cada tabu
puede descubrirse a través de investigaciones concretas
histérico-religiosas, pero si queremos hablar de tabu en
general, es dificil no ver igualmente, en este género de
institucién religiosa, una intervencién reguladora del
hombre en la realidad no humana. Desde el punto de
vista puramente natural, el hombre podria ingerir nu-
merosos alimentos que, por el contrario, se cuida muy
bien de no comer; podria tener relaciones sexuales con
las mujeres de su familia, y no obstante las considera
prohibidas; podria no establecer ninguna diferencia entre
un lugar y otro, entre uno y otro dia, etc., pero, por el
contrario, se impone limites precisos y generalmente
penosos para imprimir un orden humano en el mundo

de la contingencia y estar asi seguro de obrar como debe.

Las autolimitaciones que el gru”o humano se impone
con su propia religién pueden ser extremadamente peno-
sas, y en ciertas civilizaciones el temor a violar los innu-
merables tables puede representar uno de los aspectos
dominantes de la religién. Una de las funciones funda-
mentales de estas limitaciones es, precisamente, la de
crear un espacio libre para la accion humana. En la
realidad a la que el hombre se enfrenta, realidad que
él no ha instituido ni organizado, todo podria parecer
peligroso e incalculable; mas una vez que los tabues
han sido revelados y se ha establecido una distincién
entre lo que es licito y aquello que no lo es, la activi-
dad humana puede desplegarse dentro de unos limites
mas estrechos pero més seguros.

Esta dltima observacién ilustra un aspecto comun si
no a todos, si al menos a numerosos fenémenos religio-
sos, aspecto que no ha sido explicitamente subrayado en
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los péarrafos precedentes: la religién protege, libera y
favorece la actividad profana sobre la cual se basa la
existencia del hombre. En sus relaciones (culturales y nor-
mativas) con los seres sobrehumanos, en los que se con-
centra y personifica aquello que en la realidad vital le
parece incontrolable, el hombre resuelve ciertos proble-
mas que de otro modo gravitarian sobre cada instante
de su existencia; dejando tales cuitas a cargo de los
seres sobrehumanos («tutelares»), el hombre puede limi-
tar sus preocupaciones respecto a lo incontrolable al culto
de estos ultimos, consagrando el resto de sus energias
a la actividad profana; al reencontrar en el mito la
justificacién de las cosas tal como son y la garantia de
su estabilidad (y a menudo, ademds, modelos concretos
de accion: mitos «prototipicos»), puede adaptarse a las
condiciones del mundo que no han sido fijadas por él;
a través de sus ritos, inserta la realidad en un orden
que constituird el fundamento de su actividad cotidiana.
Pero existe cierto tipo de fenémenos religiosos en los
que el citado papel de la religién aparece con particular
evidencia.

Entre las distintas acciones rituales, muy heterogéneas,
que suelen designarse con el equivoco término de «sa-
crificio», existe un tipo claramente distinto que podria-
mos definir como «ofrenda primicial». Se trata de la
cesién ritual hecha a los seres sobrehumanos de una
parte de cuanto ha de consumirse. Este acto ritual se
fundamenta sobre la conviccién inconsciente de que todo
aquello que en el mundo rodea al hombre es esencial-
mente no humano, es decir, pertenece a seres no huma-
nos. Habiendo de penetrar, para satisfacer sus necesida-
des, en dicho mundo «sagrado» que no le pertenece y al
apoderarse de cosas que forman parte del mismo, el
hombre experimenta el sentimiento de estar cometiendo
un sacrilegio (fenémeno particularmente evidente en las
civilizaciones de cazadores); el sacrilegio se hara irreme-
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diable desde el instante en que el hombre consuma el
primer bocado de su botin (o incluso de aquello que ha
producido, puesto que considera gqjie no le pertenece
totalmente); para escapar a tal riesgo deja de ser él quien
empieza la consumicién y ofrece (restituye) el primer
bocado o la «primicia» al verdadero propietario no hu-
mano, para de este modo poder continuar él con el
«resto». La ofrenda primicial tiene como fin borrar el
caracter «sagrado» de cuanto es necesario para el uso
humano (profano). De la observacién de otras institu-
ciones religiosas se deduce que igualmente el acto reli-
gioso también tiene por objeto proteger la indispensable
accién «profana». La concentracién de lo «sagrado» so-
bre determinadas «porciones» de realidad (sin lo cual
lo sagrado se difundiria por todas partes) es uno de
los aspectos funcionales de la delimitacién de los lugares,
asi como de las épocas sagradas. La «fiesta» —y con
mayor motivo cada fiesta concreta— tiene unas funcio-
nes especificas; todas las fiestas, por ejemplo, repre-
sentan también una interrupcién del tiempo profano, es
decir, una toma de contacto con el «tiempo intempo-
ral» de los origenes, una reinmersion en el mismo, una
abolicion del desgaste que provoca la existencia histérica,
una vuelta a empezar desde el punto de partida, tal como
nos ha mostrado Mircea Eliade. La fiesta se destaca cla-
ramente como «tiempo sagrado» frente al cotidiano gra-
cias a la suspensiéon de las actividades habituales (tra-
bajo). La sustitucion de los alimentos ordinarios por una
alimentacién solemne o quizd por el ayuno sefnala ademas
el tiempo de fiesta. Se reemplazan los vestidos normales
por los trajes de fiesta. Del mismo modo, la fiesta libera
el tiempo profano para las actividades prdacticas, que asi
quedan desvinculadas de un régimen sagrado particulari-
zado. Andloga tendencia manifiesta el grupo humano al
confiar las funciones sagradas a ciertas personas, con lo
que las otras quedan en parte liberadas de ella. En las
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formas mds arcaicas de vida social no existe especializa-
cion (tan sb6lo la que marca el sexo y la edad) de las
actividades humanas: cada uno hace todo cuanto reali-
zan los demds. Pero pronto aflora al menos un principio
de «representacién», en el sentido de que el cabeza de
familia puede obrar en nombre de ella, el «jefe» (o el
anciano) del clan en representaciéon del mismo, etc. En
las sociedades mas jerarquizadas y mas articuladas, cada
segmento social tendra su propio «representante» frente
a los otros, y la sociedad entera tendrd tal vez un jefe
que la represente ante las otras sociedades. Generalmente,
al «representante» se le confia también la tarea de cum-
plir las obligaciones «religiosas» correspondientes a todo
el grupo. Cuando dicha persona haya de soportar dema-
siadas cargas puede a su vez delegar en otras ciertas
funciones especificas (por ejemplo, el mando en tiempo
de guerra, la vigilancia de las tropas, la administracién
de justicia o —precisamente— las actividades de caréc-
ter sagrado): en este procedimiento esta una de las raices
de la institucion del «sacerdocio». Distinto se presenta
el caso en que el grupo confia los deberes de carécter
sagrado no a su representante natural (o al delegado de
este ultimo), sino a personas que manifiesten una «voca-
cién» particular para tratar con las fuerzas y los seres
«sobrehumanos» (hechiceros, chamanes, etc.). Pero el
resultado que la comunidad obtiene es siempre el mismo:
liberada, en parte, de sus obligaciones religiosas, queda
libre para dedicarse a sus actividades profanas, al tiempo
que asegura el mantenimiento de sus relaciones con lo
«sagrado».

Todo cuanto hasta ahora hemos visto parece conver-
ger hacia una delimitacién coherente de nuestro actual
concepto de «religién». No nos sera dificil deducir de
las observaciones que hemos recho una «definicién» de
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dicho concepto siguiendo las buenas reglas aristotélicas.
Pero las definiciones en historia corren siempre el peli-
gro de anquilosar las ideas, y es mejor que éstas con-
serven su elasticidad y su plasticidad para que puedan
ajustarse a los innumerables matices de la realidad con-
creta. Hemos determinado el ambito del fenémeno «reli-
gion»: hemos incluido en el mismo —no a partir de
una idea preconcebida, sino Unicamente ateniéndonos al
uso hoy dia corriente del término— creencias, acciones,
instituciones, conductas, etc., las cuales, a pesar de su
extrema variedad, se nos han aparecido como los pro-
ductos de un particular tipo de esfuerzo creador reali-
zado por las distintas sociedades humanas, mediante el
cual éstas tienden a adquirir el control de aquello que
en su experiencia concreta de la realidad parece escapar
a los restantes medios humanos de control. Manifiesta-
mente, no se trata de un control de caracter simplemente
técnico (que tarde o temprano se revelaria ilusorio), sino,
sobre todo, de poner al alcance del hombre lo que es
humanamente incontrolable, invistiéndolo de valores hu-
manos, dédndole un sentido que justifique, posibilite y
sostenga los esfuerzos necesarios para seguir existiendo.

Consideramos mas urgente afadir algunas aclaraciones
a lo que precede que obtener una definicién més precisa.
(Por qué hemos hablado en todo momento de «grupo
humano», de «sociedad», y no nos hemos referido, mu-
cho mas sencillamente, al hombre? Porque de este modo
hemos partido de bases empiricas, ya que en la realidad
histérica no existe ninguna «religién» individual, sino
Gnicamente religiones de grupos humanos (tribu, Esta-
do, Iglesia, etc.), a las cuales pueden adherirse los indi-
viduos —total, parcialmente o de una cierta manera—
o pueden no hacerlo. Lo que si es individual es la «reli-
giosidad», o sea, el particular modo y medida de parti-
cipar en la religibn que, respecto ai individuo, se halla
preconstituida y es supraindividual. Incluso el caso de
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los «fundadores» religiosos no representa ninguna excep-
cién al respecto: la fundacién de una religién nueva parte
siempre de la relacién particular de un individuo con la
religién preconstituida en su medio, de su manera par-
ticular de adherirse a ciertos aspectos de dicha religiéon
y de rechazar otros, en una palabra, de su religiosidad
personal, que si es adoptada por un grupo humano da
nacimiento a nuevas instituciones, a nuevos sistemas
organicos de creencias, observancias, ritos, conductas,
organizaciones..., 0 sea, a una nueva religion.

En diversas ocasiones hemos hecho referencia a los
fenémenos religiosos, tratdndolos como productos del es-
fuerzo creador de los grupos humanos mediante los que
éstos «intentarian» o «tenderian a...» obtener tal o cual
resultado; el lector ya habra comprendido por si solo
—y nos limitamos a precisarlo para disipar eventuales
malentendidos— que no se trataba de esfuerzos «cons-
cientes». Antes al contrario, la plena conciencia del ori-
gen humano de una creencia o de una instituciéon reli-
giosa cualquiera seria suficiente para provocar su auto-
matica desaparicién. No es éste el lugar apropiado para
estudiar, desde el punto de vista psicolégico, el meca-
nismo inconsciente que confiere una apariencia de obje-
tividad a la proyeccién creadora de nuestras necesidades;
serd suficiente recordar que no se trata de un mecanismo
especificamente religioso, puesto que también determina
gran nimero de nuestras creencias profanas, de nuestras
actitudes, opiniones y reglas de vida.

En los parrafos precedentes hemos procurado circuns-
cribir —ya que no definir— el concepto de «religién»
mediante ejemplos extraidos de los fenémenos comun-
mente denominados «religiosos», ejemplos cuya razén de
ser, cuya funcién existencial hemos intentado descubrir.
Insistamos una vez mas en que todo ello lo hemos hecho
basdndonos en el puro empirismo histérico. En efecto,
si ahora vemos mas o menos claramente a qué género de
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exigencias responden los fenémenos que nuestra expe-
riencia histérica nos incita a denominar «religiosos», ello
no significa en modo alguno que sea posible o correcto
invertir los términos de la relacion de dependencia entre-
vista afirmando, por ejemplo, que ciertas necesidades
vitales engendran necesariamente unos fendémenos reli-
giosos. Incluso en una civilizacién completamente laica,
la sociedad humana se hallard siempre frente a realida-
des incontrolables y no humanas (es decir, privadas de
«significacién» en si) con las cuales deberd contar. La
religion probablemente no sea més que una de las res-
puestas posibles a la condiciéon humana, sin que exista
una dependencia «causal». A diferencia de la fisica, la
historia de la humanidad y de la cultura no conoce rigi-
das leyes de causalidad, sino Unicamente elasticas rela-
ciones de probabilidad entre cierto tipo de situaciones y
cierto tipo de reacciones por parte de las sociedades hu-
manas.

2. (EN QUE CONSISTE LA HISTORIA
DE LAS RELIGIONES?

A través de los parrafos precedentes hemos intentado
mostrar que la muy discutida disciplina denominada
«historia de las religiones» tiene un objeto especifico,
claramente distinto al de cualquier otra disciplina histé-
rica. Hemos visto que si bien en la realidad histérica
existe una pluralidad de religiones, estd justificado dedu-
cir de estas ultimas un concepto de religién, quizd no
de la misma manera que formulamos el concepto de
«metal» a partir de la pluralidad de los metales (en
efecto, este ultimo, por ser abstracto, posee una caracte-
ristica comuin con el de religion, la de que nada le co-
rresponde en la realidad concreta, pues nada existe que
sea simplemente metal sin ser tal o cual metal; pero si



bien el concepto de metal puede ser valido en todas las
épocas y bajo todas las latitudes, el de «religiéon», en
cambio, creacién humana sujeta a condicionamientos his-
téricos, ha experimentado diversas variaciones y sin duda
seguird experimentdndolas), pero si de manera suficien-
temente adecuada a nuestros actuales propésitos. En
efecto, se ha elaborado un concepto coherente de «reli-
gién» susceptible de englobar la infinita variedad de los
fenémenos que acostumbramos a llamar «religiosos».

La autonomia de una disciplina cientifica no depende
Unicamente de la autonomia de su objeto —el estudio
de un manuscrito medieval pertenece a la paleografia
por las formas de la escritura, a la linglistica por las
formas gramaticales, a la historia politica por sus refe-
rencias eventuales a determinadas situaciones histéricas,
a la historia de la literatura por sus cualidades poéti-
cas, etc.—, sino también de la autonomia de sus métodos.
Ahora bien, incluso independientemente de la dificultad
de definir la «religién», se ha dudado a menudo de que
pueda existir una «historia de las religiones» y de que
ésta se halle justificada.

Ciertas objeciones tienen verdaderamente un elemental
e ingenuo caracter practico: se dice que al ser las reli-
giones tan numerosas y al extenderse cronolégicamente
a través de toda la historia conocida de la humanidad,
nadie podria ser «historiador de las religiones». Eso es
obvio. Pero no debemos olvidar que la misma objecién
es igualmente valida para las restantes disciplinas his-
toricas sin excepciéon. Nadie puede ser historiador uni-
versal, de igual modo que al historiador de arte le es
imposible conocer a fondo las artes de todas las épocas
y de todos los pueblos, y al de la economia conocer con
igual competencia la economia de las civilizaciones indus-
triales modernas, las del antiguo Oriente, las de los dis-
tintos pueblos primitivos que existen actualmente o la
de la América precolombina, por poner algin ejemplo.
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Y sin embargo cada una de las citadas disciplinas, al
igual que la historia de las religiones, posee un objeto
particular con una problematica propia y exige por ello
un método caracteristico. En orden a la unidad intrinseca
de cada disciplina histdrica, poco importa que los dis-
tintos investigadores, ante la imposibilidad practica en
que se hallan de dominar la totalidad de la historia hu-
mana, limiten sus estudios a sectores restringidos de la
misma, a condicién, no obstante, de que utilicen el mé-
todo que exige la disciplina estudiada como tal.

M4s serias parecen otras objeciones tedricamente fun-
damentadas. Se recuerda a menudo la unidad indivisible
de los diversos aspectos de una civilizacién. La organi-
zacién social, la economia, la politica, el arte, la litera-
tura, la filosofia, las ciencias, la educacién, la moral, y
precisamente la religiéon de un pueblo o de un conjunto
de pueblos dado en una época determinada no serian
més que manifestaciones interdependientes de una forma
concreta de civilizacién y ninguna de ellas podria com-
prenderse bien sin un profundo conocimiento de las
otras. En consecuencia, la Unica especializacién histérica
admisible seria la especializaciéon por civilizaciones y no
por aspectos considerados en abstracto y tenidos por co-
munes a las deméas diversas civilizaciones. No se trataria
simplemente, como sucedia con la anterior objecion, de
la imposibilidad practica de conocer perfectamente toda
la historia humana; mas debemos convenir en que dentro
del marco de la concepcién que acabamos de exponer,
dicha imposibilidad practica adquiere un caracter mas
grave. En efecto, para conocer todos los aspectos de una
Unica civilizacién histérica —condicién de la compren-
sion de su aspecto religioso— es indispensable una se-
vera especializacién. Piénsese tUnicamente en la forma-
cién filolégica y arqueolégica necesarias para una ade-
cuada utilizacién de las fuentes y los documentos. Facil-
mente se comprenderd que es poco menos que imposible
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conseguir tal grado de conocimiento respecto a varias
civilizaciones. Y con ello no tendremos méas que una
preparaciéon preliminar, puesto que si admitimos que el
aspecto religioso de una civilizacion se relaciona estre-
chamente con todos los demés aspectos de la misma
—econdémico, social, politico, literario, artistico, cienti-
fico, etc., y con todos ellos a lo largo de sus respectivos
desarrollos histéricos—, todavia seria necesario adquirir,
incluso limitdndonos a una tunica civilizacién, innumera-
bles conocimientos indispensables para la interpretacién
de las manifestaciones religiosas de la misma.

Durante los ultimos decenios del siglo pasado ya se
acept6 la interdependencia de los diferentes aspectos de
una historia cultural determinada; asi se formd, por
ejemplo, el concepto de una Altertumswissenschaft indi-
visible y, paralelamente, la especializacién en diversos
sectores filolégicos. Todavia hoy la situaciéon de los es-
tudios histdricos estd muy determinada por dicha con-
cepcién: tenemos helenistas y latinistas, egiptélogos, asi-
ridlogos, hebraistas, indologistas, germanistas, etc., que
se ocupan de todos los aspectos de la civilizacion his-
torica en cuyo campo han adquirido el dominio de los
instrumentos del oficio. Si se nos permite, afiadiremos
que muchos de ellos consideran con desconfianza, en nom-
bre de una pretendida «historia de las religiones»
—cuando no tratan de diletantes—, a quienes se per-
miten tratar los hechos religiosos que caen dentro de
su area de especializacién.

La posicién historiografica esbozada en los dos péarra-
fos precedentes estd, sin lugar a dudas, motivada; nume-
rosos investigadores contempordneos ven en ella la ulti-
ma palabra de la metodologia histérica. Ello hace tanto
mas necesario denunciar aqui el hecho de que dicha pos-
tura corre el riesgo de transformarse en una idolatria
metodolégica si se cierra a cualquier otra exigencia his-
torica. La primera y més genérica objecién que inspira
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esa concepciéon unilateral de los estudios histéricos de
una civilizacién aislada es la siguiente: las civilizaciones
no surgen de la nada, por encantamiento, como podria
parecerle a un lector de O. Spengler e incluso, en cier-
ta medida, de A. Toynbee, sino que todas poseen ante-
cedentes histéricos sin cuyo conocimiento quedarian
inexplicadas; antecedentes inmediatos y antecedentes mas
remotos que de cualquier modo exceden de la estricta
competencia del que estudia una unica civilizacién filo-
légicamente delimitada.

El estudio de los fendémenos religiosos no es, cierta-
mente, el Unico que puede revelar la insuficiencia de las
investigaciones estrictamente limitadas al estudio de una
Unica civilizacién, pero parece particularmente apropiado
para hacerlo, y con ello justifica la autonomia de la
«historia de las religiones» en tanto que disciplina. En
efecto, en el plano religioso se muestra con toda eviden-
cia lo raramente que una civilizacién crea ex nihilo ele-
mentos completamente nuevos y cuan a menudo su obra
creadora consiste, por el contrario, en la reelaboracién
y el remodelamiento de antiguas herencias. Al respecto
es significativo el hecho de que haya sido posible —aun-
que, como pronto diremos, de manera criticable— fun-
dar una «fenomenologia de las religiones» (G. van der
Leeuw) que se propone el estudio no de cada religién
en particular, sino de los fenémenos comunes a todas
ellas. En efecto —y sobre este punto estamos de acuer-
do con la fenomenologia, sujeta, desde otras perspecti-
vas, a graves reservas—, ninguna religién crea por si
misma sus elementos constitutivos, sino que la mayor
parte de éstos se hallan presentes en un gran numero
de religiones. Piénsese en fendémenos fundamentales
como son el mito, el sacrificio, la plegaria, el tabu, el
sacerdocio, etc., los cuales figuran en las religiones de
las mds diversas civilizaciones humanas, aunque bajo for-
mas especificas en cada una de ellas.



A este respecto se nos ocurre preguntar cémo es posi-
ble que el especialista de una civilizacién pueda captar
la significacién histérica precisa de uno de tales elemen-
tos existentes en la civilizacion por él estudiada. Tomemos
un ejemplo concreto: en el antiguo Egipto las divinida-
des recibian alimentos como ofrenda. Si dicho tipo de
rito no se hallase mas que en la religién egipcia, los egip-
tologos deberian poder darnos una completa explicacién
del mismo basandose exclusivamente en los aconteci-
mientos histéricos, las condiciones econdmicas, sociales,
politicas, culturales en general, y en interdependencia
con ellas, las especificamente religiosas correspondientes
a la fase de la historia de Egipto en la que se supone
la formacién del rito. Ahora bien, si los egiptélogos
intentasen semejante empresa, sus esfuerzos finalizarian
en un seguro fracaso por la simple razén de que la
ofrenda de alimentos —1la cual, por otro lado, no es
méas que una de las formas de lo que nosotros denomi-
namos «sacrificio— no es en modo alguno una creacién
religiosa del antiguo Egipto y no puede, pues, explicarse
por las condiciones histéricas de dicha civilizacién. Cues-
tién distinta seria saber por qué en Egipto dicha ofrenda
era cotidiana, por qué se ofrecia en el interior del tem-
plo a las estatuas de las divinidades y precisamente en
nombre del rey, etc. Pero para explicar histéricamente
las particularidades de las formas locales del rito, es ne-
cesario ante todo discernir de entre ellas las que son
exclusivamente egipcias, las que pertenecen, por el con-
trario, a un grupo restringido de religiones (por ejem-
plo, la ofrenda diaria en el interior del templo es tam-
bién caracteristica de la religion mesopotdmica) y aque-
llas otras que, como la ofrenda de alimentos per se,
son anteriores a la propia formacion de las civilizaciones
«superiores». Solo asi se comprenderd el alcance histé-
rico y el significado cultural exacto de las formas espe-
cificamente egipcias del rito. Asi, pues, si el egiptdlogo
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acusa de diletantismo al historiador de las religiones que
cita, de segunda mano, los hechos relativos al ritual del
sacrificio egipcio, éste ultimo estd en su derecho de de-
volver la acusacién contra él, puesto que el egiptdlogo
habla de sacrificios sin conocer toda la problemdtica his-
térico-religiosa del sacrificio.

Ahora se comprenderd la utilidad y, a la vez, la insu-
ficiencia de la llamada fenomenologia religiosa que hoy
(C. J. Bleeker) pretende ofrecerse como alternativa me-
todolégica al método histérico. Su utilidad consiste en
hacer comprender a los especialistas de cada civilizacién
que todo fenémeno religioso trasciende su sector de espe-
cializacién y en mostrar, presentando la ancha gama de
variabilidad de cada fendémeno, que cualquier hecho reli-
gioso de una civilizacién dada no es méas que la mani-
festaciéon especifica de algo mucho més general y mucho
més vasto. Si el especialista tiene en cuenta esta situa-
cién, sabra ya que no debe considerar como natural ni
de su exclusiva competencia cualquier forma religiosa
de la civilizacién que él estudie, sino que por el contra-
rio considerara sus origenes como probleméaticos. Mos-
trando que un fenémeno religioso dado —como por
ejemplo una forma de plegaria, un tipo de mito, la vene-
racion de una categoria de seres sobrehumanos, cierto
género de prohibiciones religiosas, etc.— se manifiesta
en numerosas religiones aunque bajo formas muy varia-
das, la fenomenologia religiosa, tal vez involuntariamen-
te, plantea problemas histéricos al especialista de una
religion. Pero se limita a plantearlos sin ayudar a resol-
verlos. En efecto, la fenomenologia de las religiones —al
menos en teoria— considera los fenémenos religiosos
concretos sobre un plano horizontal y los trata como
simples «variantes» de supuestos fenémenos fundamen-
tales. Pero dejando de lado el caracter hipotético de es-
tos ultimos (que tan sdélo eluden la cuestién histérica de
sus origenes en lugar de resolverla, pues se presentan
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como «connaturales» al hombre e «innatos» en él), uno
continuard preguntdndose por qué motivos y de qué fac-
tores depende el que una religién adopte esta o aquella
variante de un mismo «fenémeno fundamental»: y esta
cuestién nos introduce directamente en el dominio de
la historia.

Una historia vertical —y universal— de las religiones
pareci6 posible durante la segunda mitad del Gltimo si-
glo, cuando el pensamiento historiografico se movia bajo
el signo del evolucionismo. Suponia una visién unica
—ijalonada de etapas bien determinadas— de la evolu-
cion humana en general y religiosa en particular. Los
estudios etnoldgicos todavia se hallaban en sus prime-
ros balbuceos, y precisamente por ello parecié posible
hablar de «primitivos» como de una categoria cultural
Unica, mas o menos homogénea. E. B. Tylor crey6 poder
constatar que «la forma mds primitiva» de religién era
la que él llamaba «animismo» (creencia en seres espi-
rituales de cualquier género, practicamente en espiritus);
desde esta fase «animista» de la religién, representada
en nuestros dias por los actuales pueblos «primitivos»
—estancados en un estadio cultural prehistérico ya so-
brepasado por el resto de la humanidad—, se habria
pasado a la del politeismo y desde ésta, finalmente, se
habria alcanzado la mds perfecta forma de religidn: el
monoteismo. En las décadas siguientes su esquema se
articulé mejor; al «animismo» se le antepuso una forma
«preanimista» de la religién; entre «animismo» y «poli-
teismo» se introdujo una fase «polidaimonista», con «es-
piritus» que se hallaban ya en vias de personalizacién;
entre politeismo y monoteismo, la «monolatria», o ado-
racion de un dios unico, pero sin que ello implicase
la negacién de la existencia de otros seres divinos. Pero
lo esencial en la concepcidon evolucionista de la historia
permanecié inalterable durante largo tiempo.
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oy dia los errores fundamentales del evolucionismo
son demasiado evidentes como para criticarlos: nadie
osaria ya identificar de modo tan simplista las actuales
civilizaciones primitivas con las de la prehistoria; nadie
cree ya en una unica via de la «evolucién» humana
(que sometia la historia a leyes naturales tan rigidas
como las que Darwin habia sefialado en la evolucién
biolégica de las especies). Pero hay dos aspectos del evo-
lucionismo aplicado a la historia de las religiones que
no dejan de sorprendernos. Uno de ellos probablemente
se derive del entusiasmo provocado por el descubrimiento
de formas religiosas més antiguas («animistas», «preani-
mistas», etc.) que las que se conocian, antes de la for-
macién de la etnologia cientifica, entre las tradiciones
religiosas de distintos pueblos, antiguos o contempora-
neos; fascinados por el atractivo de tal descubrimiento,
los evolucionistas y el propio Tylor, en vez de esfor-
zarse por explicar esta supuesta evolucién —el paso de
una etapa a otra mas evolucionada—, consagraron esen-
cialmente su atencién a aquello que dentro de las civi-
lizaciones més «evolucionadas», comprendida la moder-
na, testimoniaba atn la existencia de antiguas ideas
religiosas bajo la forma de lo que Tylor denominé «su-
pervivencias» (survivals). Cerca de dos generaciones de
estudiosos de historia comparada de las religiones con-
sideraron como su principal objetivo el reencontrar, bajo
las formas religiosas de cualquier civilizacién «evolucio-
nada», los «vestigios» primitivos, fuesen éstos «animis-
tas», «preanimistas», «magicos», «totemistas», etc., se-
gin la concepcién que tuviesen las distintas escuelas de
la fase «més primitiva» de la evolucién religiosa. Se
form6 de esta manera una «historiografia hacia atrds»:
en lugar de seguir los procesos creativos que introducian
en las religiones nuevas formas y nuevos conceptos, los
investigadores concentraron su atencién sobre aquello
que permanecia en estado «fésil» fuera de dicha evolu-
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cion, de la que ellos eran —tedéricamente— los prime-
ros defensores.

El segundo aspecto sorprendente del evolucionismo en
la historia de las religiones esta més esencialmente ligado
a la propia teoria en que éste se fundaba. Si la moderna
fenomenologia religiosa presenta, por comparacién con
el método histérico, la fundamental desventaja de igno-
rar toda estratificacién vertical que pueda darse en los
fendémenos religiosos y en las propias religiones, la histo-
riografia evolucionista tenia, si se nos permite decirlo
asi, el defecto opuesto: al afirmar la existencia de una
evolucién lineal, ignoraba por completo las diferencias
cualitativas que en un mismo grado de la supuesta evo-
lucién distinguen a una formacién religiosa de otra. Esta
caracteristica dependia, al menos en parte, de una heren-
cia teoldgica cristiana y del racionalismo dominante que
identificaba la esencia de una religiéon con las creencias
de la misma y principalmente con las creencias en pode-
res o seres sobrehumanos; en efecto, la tipologia de esas
creencias servia de base a la distincién entre las dife-
rentes formas religiosas (creencias en «espiritus», en una
pluralidad de dioses, en un dios Unico). Pero para una
historiografia un poco mas atenta es evidente que su
comUn monoteismo no eclipsa las diferencias existentes
entre el cristianismo y el islam, asi como el comun poli-
teismo de la religién védica y la de los mayas no las
identifica y ni siquiera las hace afines. En cuanto a la
extrema variedad de las formas religiosas de los llamados
pueblos primitivos, ha sido necesario un enorme pro-
greso de los estudios etnoldgico-religiosos para descu-
brir, ademéas de su existencia, su importancia; y fue ése
un progreso destinado a influir sobre el de la historia
de las religiones.

La historia evolucionista de las religiones naci6 bajo
la influencia determinante de la experiencia etnoldgica;
es, no obstante, sobre el propio terreno de los estudios
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etnolégicos donde se inici6 posteriormente el proceso de
superacion de la teoria evolucionista. A partir de los
ultimos afnos del siglo pasado, la etnologia abandona los
esquemas del evolucionismo para transformarse en una
disciplina histérica; siete décadas por ese camino, a pe-
sar de los errores y dificultades que a medida que se
perfeccionaban los métodos revelaban cada vez més su
complejidad, ccnducirian a algunos resultados irreversi-
bles: entre ellos el abandono del viejo concepto de «pri-
mitivo». Si hoy dia sigue empledndose dicho término
no es mas que en un sentido convencional, para dis-
tinguir dos tipos de civilizacién; la una privada de escri-
tura, de ciertas técnicas agricolas (el arado), de pujante
especializacién profesional, de ciudades construidas con
materiales duraderos, etc.; la otra, a la que podemos se-
guir aplicando —siempre convencionalmente— el térmi-
no de «civilizacién superior». Pero ademas de que se
evita prudentemente emitir cualquier juicio de valor
(teoria del «buen salvaje» o hipdtesis evolucionista) cuya
formulacién no corresponde al historiador, lo esencial es
que hoy ya no se piensa que los «primitivos» estén
detenidos en un estadio prehistdrico de la evolucién hu-
mana, ni que permanezcan «fuera de la historia». Cada
pueblo primitivo tiene su propia civilizaciéon, distinta a
cualquier otra, precisamente en razén de su distinta
historia. A pesar de la ausencia de documentos escritos
e incluso a menudo de documentos arqueoldgicos, el et-
nélogo contemporaneo intenta reconocer en cada pueblo
primitivo las huellas de instituciones recientemente des-
aparecidas, asi como constatar la introduccién relativa-
mente reciente de otras; tiene asimismo ocasién de captar
en accion o de reconstruir ciertos procesos histoéricos,
como por ejemplo los desplazamientos de las poblacio-
nes, los nuevos contactos culturales, etc. Para reconstruir
los acontecimientos histéricos mas remotos, el etndlogo
contemporaneo utiliza el instrumento de la comparacion.
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Si bien es cierto que la euforia de las primeras aplica-
ciones del método histérico a la etnologia condujo a la
presentaciéon de construcciones precipitadas que mas tar-
de han sido desmanteladas pieza por pieza (como los
célebres «circulos culturales» de Gréabner y W. Schmidt,
hoy dia rechazados por la propia escuela de Viena), ello
no representa mas que un momento caracteristico de la
historia de todos los métodos y no implica en absoluto
su fracaso; es el precedente de una critica histérica mas
perfeccionada, garantia de resultados futuros menos in-
ciertos. La etnologia histérica y comparada contempo-
ranea registra éxitos menos resonantes, pero mas soli-
dos; presenta interpretaciones histéricas menos universa-
les, pero mas precisas que hace algunas décadas. Intenta,
aunque sea en areas limitadas, distinguir entre los pro-
ductos culturales mas antiguos y los mas recientes, y
reconstruir mediante la comparacion, si no una cronolo-
gia, al menos un orden de sucesiéon y desarrollo dinamico
en el seno de civilizaciones concretas de interés et-
nolégico.

Refiriéndonos aun a la etnologia debemos recordar
que la exigencia histérica que en ella se manifiesta no
se ha visto invalidada por las dificultades con que ha
tropezado, sino que, por el contrario, éstas han contri-
buido y siguen contribuyendo a su profundizacién critica.
Laescuelafuncionalista (comenzandopor B.Malinowski),
con el prejuicio de su escepticismo hacia toda recons-
truccién de un pasado no atestiguado por documentos,
invitaba a limitar el estudio de cada civilizacién primi-
tiva al establecimiento de una interdependencia entre
sus diferentes aspectos. Pero es precisamente el funcio-
nalismo el que ha evidenciado fenémenos tan tipicamente
histéricos como el de la «adaptacién», es decir, la inser-
ci6n funcional de hechos externos (provenientes, por
ejemplo, de la civilizacién moderna) en el organismo cul-
tural. Mas recientemente, cierta linea de pensamiento
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(C. Lévi-Strauss) afirma que ciertas estructuras del pen-
samiento humano (no los «arquetipos» ni las «ideas inna-
tas») escapan a la historia, puesto que estan implicitas
en la cultura como tal y permanecen mas alld de cual-
quier diferenciacién histérica: pero incluso admitiendo
esto, subsistiria el hecho de que la diversidad de realiza-
ciones concretas de tales estructuras depende de facto-
res histéricos. Hoy dia puede someterse a discusién el
caracter histérico de la etnologia, pero en razén de sus
posibilidades practicas y de sus eventuales limitaciones,
no por su sustancia.

Cabria preguntar si la orientacién histérica que en el
terreno de la etnologia ha sustituido al evolucionismo
cultural esta destinada, como éste lo estuvo, a imponerse
también en el estudio de las religiones. A este respecto
conviene sefnalar que el método histérico empleado en la
etnologia se aplica también al estudio de las religiones
de los pueblos «primitivos». Constituye un sector comun
a la etnologia y a la historia de las religiones: la etnolo-
gia lo incluye en el estudio de todos los aspectos (reli-
giosos o no) de las civilizaciones primitivas; la historia
de las religiones lo incluye en el estudio de todas las
religiones (primitivas o no).

Aun a riesgo de esquematizar burdamente, intentare-
mos mostrar como funciona el método histérico y com-
parativo en la etnologia religiosa, es decir, en la historia
de las religiones «primitivas». Damos por supuesto que
ninguna civilizacién se ha mantenido sin cambios desde
la lejana prehistoria hasta nuestros dias ni ha sido pre-
servada del contacto con otras civilizaciones; incluso en
el seno de sociedades de cazadores y recolectores —uni-
co tipo de sociedad existente hasta comienzos del Neoli-
tico— se produjeron importantes cambios a causa del
nacimiento y desarrollo de otros tipos de sociedades.
Grupos de més pujante demografia y de técnicas mads
avanzadas los empujaron hacia las religiones mas inhdspi-
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tas de los distintos continentes; es pues probable que o
bien sufrieran un proceso de empobrecimiento cultural
o bien adoptasen nuevas actitudes culturales que les per-
mitiesen afrontar las nuevas condiciones. Sin embargo,
es posible que esos pueblos de cazadores y recolectores
conservaran como minimo aquellos elementos de su cul-
tura (y por tanto de su religién) que dependian directa
o funcionalmente de su método de obtencién de alimen-
tos. Tal hipdtesis, en si misma plausible, puede verificarse
gracias a la comparaciéon detallada de las religiones de
los mas diversos grupos de cazadores-recolectores que
todavia subsisten. Si se descubren afinidades importan-
tes entre las religiones de dichos grupos, diseminados en
regiones alejadas entre si y de distinta ecologia (por ejem-
plo, entre los cazadores articos y los de la selva tropical
o los del desierto), podria concluirse que dichos elemen-
tos —asi la idea de un «sefor de los animales» o la
practica de la ofrenda primicial— se remontan a una
antigiiedad lejana, a pesar de la gran variedad de for-
mas bajo las que se manifiestan en los distintos pueblos.
Ciertamente, en teoria no podriamos excluir que tales
elementos comunes sean debidos al azar de influencias
culturales més recientes sufridas por todos esos pueblos
de cazadores y recolectores; pero si logramos establecer
que dichos rasgos poseen una correspondencia coherente
con un modo de vida tipico fundamentado en la caza y
la recoleccién, tal hipétesis se hace poco probable y puede
abandonarse. Ahora bien, nos encontramos con que esos
mismos elementos religiosos, reconocidos como caracte-
risticos de los cazadores-recolectores, existen también,
aunque siempre bajo formas distintas, en las sociedades
de agricultores; en cambio, como nos mostraria una com-
paracién a gran escala, las religiones de estas ultimas
sociedades contienen otros elementos que les son comu-
nes pero que no volvemos a encontrar en el seno de las
religiones de los cazadores: consideraremos, pues, a los
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primeros como mas antiguos que éstos, creados en épocas
posteriores.

Detengamonos aqui: el razonamiento esquematico que
acabamos de exponer basta para mostrar que la compa-
raciéon etnolégico-religiosa permite tedricamente —y aqui
debemos prescindir de las dificultades de orden précti-
co— reconstruir la historia de la religién de una civili-
zacién primitiva actual.

Ahora bien, no hay razén alguna para limitar el em-
pleo del método comparativo a las religiones «etnogra-
ficas». Por de pronto, y para atenernos a nuestro anterior
esquema, ciertos elementos de las religiones preneoliticas
pueden transmitirse no solamente a las religiones de los
cultivadores primitivos, sino también a las de civiliza-
ciones superiores; igualmente, las nuevas creaciones reli-
giosas «neoliticas» pueden hallar un lugar y un nuevo
empleo en las religiones de las grandes civilizaciones ur-
banas antiguas. Podemos, por otro lado, observar que
estas ultimas, lejos de limitarse a recoger y remodelar la
herencia prehistérica, manifiestan también en materia
religiosa una fuerza creadora original: la comparacién
entre las distintas religiones de las antiguas civilizaciones
superiores mostrard que ciertas formas y tendencias son
total o parcialmente comunes a todas ellas, sin que pue-
dan por lo mismo encontrarse unas huellas precisas en
las religiones de los primitivos. De este modo podemos
llegar a interpretar las formas politeistas de la religién
como un producto histérico de la civilizacion superior,
en funcién de una mayor diferenciacién social y de una
acrecentada complejidad en la cooperacién existente en
el interior del Estado. La comparacién de las mas diver-
sas religiones politeistas permitird precisar ciertas crea-
ciones religiosas nuevas producidas por las civilizaciones
superiores. Su comparacién con las religiones de los
pueblos que no han adoptado las formas superiores de
civilizacién conducira al descubrimiento de nuevos resul-
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tados histdoricos: por ejemplo, alld donde estas udltimas
presentan ciertos elementos caracteristicos de las religio-
nes politeistas, o incluso de los sistemas politeistas me-
nos desarrollados (como es el caso en Guinea o en Poli-
nesia), la comparaciéon histérica permitira distinguir
claramente entre los productos de una difusién proce-
dente de civilizaciones superiores y ciertas formas em-
brionarias de politeismo que podrian incluso ser ante-
riores a la madurez alcanzada por dicho tipo de religién
en el seno de las civilizaciones superiores.

(En qué se funda la comparacién y cudl es su obje-
tivo en la historia de las religiones? No se funda en una
pretendida «naturaleza humana» comun, y su objetivo
no consiste en demostrar que la «religién» forma parte
de ella; tampoco se basa en una pretendida «evolucién»
uniforme de la religién cuyas «leyes» no pretende, por
tanto, establecer. Se fundamenta —maés tarde hablare-
mos del objetivo hacia el cual apunta— en la unidad de
la historia humana.

Conviene aqui abrir un paréntesis que si bien de mo-
mento nos alejara de los problemas especificos de la
historia de las religiones, s6lo lo hara para permitirnos
volver a ellos sobre nuevas bases. La unidad de la his-
toria humana nos la da, ante todo, su comienzo, es decir,
el momento —que por ahora no puede determinarse—
en que el hombre, en tanto que especie zooldgica po-
seedora de una cultura, aparece en un punto de la tierra
también indeterminado.

En tal momento (que por lo demés puede haberse
prolongado durante varios milenios) se han formado ya
determinadas bases —por ejemplo «estructurales»— de
la civilizacién, que es justamente la que distingue la es-
pecie humana de los otros seres vivos y opone el hombre
a la «naturaleza», a la que, no obstante, sigue pertene-
ciendo; esto implica una crisis que es un hecho constitu-
tivo de la conciencia y por tanto un dato permanente
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de la condicién humana. Inseparable de la crisis es el
esfuerzo que tiende a superarla y que hace de la huma-
nidad una especie «histérica», es decir, no solamente
portadora de cultura, sino creadora incesante de formas
siempre nuevas de la misma. La expansion de la huma-
nidad sobre la superficie de la tierra entrafna la separa-
cion de los grupos humanos, cada uno de los cuales debe
luchar, es decir, crear su propia cultura, segin las con-
diciones particulares en las que se halla. Pero desde los
mas remotos tiempos y en medida siempre creciente, dado
el incremento de la especie humana, a la expansiéon y
separacion de los grupos humanos se anaden reencuen-
tros y contactos, directos o indirectos, entre los'pueblos
separados, de tal modo que a la unidad original tiende
a superponerse una unidad debida a los intercambios y
asimilaciones culturales; y en el limite ya no puede de-
cirse que la cultura de cualquier sociedad, ni siquiera
de la mas aislada, sea completamente independiente de
las restantes.

En el marco de esta concepciéon de la historia se re-
suelven sin dificultad, al menos en teoria, las méds discu-
tidas cuestiones de la difusién y la convergencia de las
culturas. Un grupo humano que se separa de otro com-
parte con éste un patrimonio cultural; desde que se
separan, cada uno de ellos posee su propia historia, en
el curso de la cual dicho patrimonio cultural comun se
ve modificado por innovaciones que vienen a afadirse
a él; en la medida en que las condiciones y vicisitudes
de ambos grupos sean parecidas o por lo menos no sean
radicalmente distintas, pueden producirse modificaciones
paralelas en el seno de ambas culturas. Se trata de
creaciones culturales si no perfectamente idénticas (pues-
to que nada en la naturaleza ni en la cultura es perfecta-
mente idéntico), por lo menos analogas: para esta posi-
bilidad no existen limites cronoldgicos. Por otra parte,
si acaba produciéndose un contacto entre los descendien-
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tes de ambos grupos —entiéndase que no nos referimos
a descendencia de sangre, sino a continuidad cultural—,
las bases culturales comunes (para cuya conservacién
tampoco existen limites cronolégicos) permiten también
a cada una de las culturas comprender y acoger las inno-
vaciones producidas por la otra, siempre que la diversidad
de las condiciones y la diferenciacién acaecida no impida
su utilizacién. Por lo demads, ciertas conquistas cultura-
les pueden revelarse hasta tal punto fecundas que incluso
superen tal género de obstaculos.

Hemos hablado, para simplificar, de «dos» grupos hu-
manos; pero es evidente que los procesos a los cuales
nos hemos referido se producen sin cesar a mucha ma-
yor escala y bajo formas infinitamente més complejas
entre los innumerables grupos que constituyen la huma-
nidad.

Cada creacibn —propia o recibida del exterior— mo-
difica la cultura de una sociedad, provocando reacciones
en cadena entre los dos polos constituidos: de un lado,
por la integracién de la novedad, y de otro, por la adap-
tacion de la tradicién a la innovacién. Cabe recordar que
ciertas creaciones marcan més que otras al conjunto de
la cultura; pensemos, por ejemplo, en el descubrimiento
de la produccién del fuego, de la produccién de alimen-
tos, de la utilizacién de los metales, etc., y hasta en cier-
tas innovaciones modernas fundamentales, relativas, por
ejemplo, a la explotacién de nuevos recursos de energia.
Estas grandes innovaciones, que determinan transforma-
ciones rapidas y radicales en el seno de la cultura, se
propagan espontdneamente en las sociedades que ya pre-
sentan un terreno cultural comun y unas condiciones que
posibilitan la acogida. Alli donde no existen tales condi-
ciones, la difusién no se produce, credndose de este modo
esas diferencias de nivel que parecen contradecir la uni-
dad de la historia y que por tanto no son el resultado
de una detencién de la cultura o de que ciertos pueblos
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permanezcan al margen de la historia. Sabemos que exis-
ten todavia sociedades humanas que no producen sus
alimentos, otras que ignoran el uso de los metales, otras,
en fin, que no han adoptado las formas superiores de
civilizacién o que habiéndolas adoptado no han entrado
de lleno en la moderna civilizacién industrial.
Evidentemente, no serda posible reconstruir, como no
sea a grandes rasgos, el desarrollo de todos esos procesos
de difusién, sobre todo los méas antiguos. Pero al mar-
gen de aquellos que se efectian ante nuestros ojos, como
la unificacién del mundo bajo el signo de la civilizacién
industrial cuyos inicios contemplamos como espectadores
y como actores, existen otros cuyo desarrollo puede se-
guirse a la luz de ios documentos. Se sabe, por ejemplo,
hoy que la primera civilizacién que posee todos los carac-
teres del tipo convencionalmente llamado «superior»
apareci6 en una region del mundo bien delimitada y en
una época biep precisa: en Mesopotamia, en el dltimo
tercio del V milenio a. C. Pero también se sabe que no
nacié alli espontdneamente y al azar, como por milagro:
fue el resultado de un proceso plurimilenario que co-
menzé con las primeras formas de la agricultura a prin-
cipios del neolitico. Dicho proceso afect6 a vastas regio-
nes y podemos seguir su expansiéon incluso tras el naci-
miento de la nueva forma de civilizacién superior men-
cionada; ésta pudo difundirse en regiones cada vez més
extensas en las que ya existian tales condiciones preli-
minares, en tanto que no arraigaba en otras partes. Desde
comienzos del III milenio a. C. se implanté en todo el
denominado «Creciente fértil»; hacia la mitad del III mi-
lenio a. C. apareci6 en el valle del Indo (civilizaciéon
de Mohenjo-Daro); un milenio después en China, y desde
el Asia oriental probablemente alcanzase América central
y andina en tanto que, hacia occidente hallé su camino
en Creta y en Grecia continental; a Italia no llegé hasta
el primer milenio, y a la Europa central, occidental y
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septentrional mucho méas tarde. Sin embargo, continentes
enteros —como Africa (con excepcién de la faja septen-
trional), Australia, América septentrional y meridional
(salvo la zona andina) y los mundos insulares— perma-
necieron total o sustancialmente inmunes a su difusién.
Pero incluso en los casos en que la difusién estd pro-
bada a la luz de hechos precisos y de una cronologia
segura (todavia existen dudas entre los especialistas en
lo que se refiere a las civilizaciones superiores de la
América precolombina), jqué es lo que en realidad se
difundié? Pudieron ser ciertos descubrimientos (cultivo
de los cereales, escritura, etc.) o determinadas institucio-
nes o ideas; incluso a veces quiza fueron simples impul-
sos dados por el conocimiento, directo o indirecto, de la
posibilidad de otros modos de vida: el hecho es que
cada una de las antiguas civilizaciones superiores —in-
cluso las mas cercanas en el tiempo y el espacio (Meso-
potamia y Egipto, Grecia y Roma, México y Perd)—
se diferencian profundamente entre si debido a las dife-
rentes condiciones en el seno de las cuales se inscribieron
las nuevas formas que imponian una reelaboracién crea-
dora tanto de las tradiciones como de las innovaciones
acogidas.

Apliquemos ahora esta visién de la unidad de la his-
toria a los problemas de la historia de las religiones. No
sabemos cuando ni donde ni en qué orden de sucesién
se constituyeron —o se diferenciaron de otros productos
culturales— los mas antiguos de estos conjuntos de
ideas, de comportamientos y de instituciones que hoy
llamamos «religiosos». El dnico hecho seguro es que se
remontan a una prehistoria muy lejana, puesto que han
podido insertarse, bajo formas siempre distintas, en las
culturas de todos los grupos humanos sobre los que dis-
ponemos de una documentacién suficiente al respecto.
Los datos que poseemos no nos permiten individualizar
ni reconstruir la «primera» religion de la humanidad,
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sino tan sélo entrever tantas religiones como grupos hu-
manos prehistéricos de cuya cultura pueda saberse algo,
aunque s6lo sea aproximadamente. En cualquier caso,
uno encuentra tantos elementos comunes a los diversos
grupos como elementos diferenciadores: ello significa
que los factores que determinan la conservacién parcial
del patrimonio comin de los grupos que se han sepa-
rado, asi como las innovaciones creadoras, su propagaciéon
y su reelaboracion, intervienen igualmente en el ambito
de las religiones. Respecto a las religiones prehistoéricas,
directamente se sabe poco, pero la comparacién puede
iluminar algunos aspectos. Limitémonos a un solo ejem-
plo: el considerable ntimero de analogias sorprendente-
mente precisas entre las instituciones y las tradiciones
religiosas de ciertos publicos de América del Norte y
del Asia septentrional nos ofrece un terminas ante quem
de su origen, puesto que el poblamiento del continente
americano se efectué en la época paleolitica (hace alre-
dedor de treinta mil afos) a través de la lengua de
tierra que entonces lo unia a Asia en el actual emplaza-
miento del estrecho de Bering; las diferencias, no menos
numerosas, pueden ser —y las mas acentuadas con mu-
cha mayor probabilidad— productos histéricos posterio-
res a la separacién de los grupos y de los continentes.
Una serie, tedricamente ilimitada, de otras comparaciones
etnolégico-religiosas puede conducirnos al descubrimiento
de diversos procesos concretos de evolucién en las reli-
giones, incluso en épocas prehistéricas.

La historia de las religiones se halla frente a diversos
tipos de problemas que difieren segin los diversos tipos
de documentacién. Acabamos de hablar de las religiones
prehistéricas, muy poco iluminadas por documentaciéon
directa, pero cuya historia, sin duda alguna multiforme
en sus etapas y en sus lineas de orientacién, puede no
obstante reconstruirse gracias a la comparacién etnold-
gico-religiosa. Distinto es el caso de las religiones de los
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llamados pueblos primitivos, cuyo estado actual o por
lo menos el de un pasado relativamente reciente cono-
cemos de modo directo. Hemos mostrado mas arriba,
de modo esquematico, de qué manera la comparacion
permite reconstruir la historia de estas religiones dentro
de los limites impuestos por las dificultades practicas.
Conviene afnadir que dicha historia llega hasta nuestra
época e incluye las transformaciones debidas a la influen-
cia de las civilizaciones antiguas y modernas. (Recorde-
mos que incluso antes de las exploraciones y colonizacio-
nes europeas, numerosas civilizaciones primitivas se han
visto influenciadas por civilizaciones superiores, sin adop-
tar por ello los caracteres fundamentales de estas ulti-
mas: parece probable, por ejemplo, que la metalurgia
haya nacido en el periodo de formacién de las mds anti-
guas civilizaciones superiores, y la cria de ganado mayor
en su fase de madurez; si no se tuviesen en cuenta tales
hechos, no se comprenderia correctamente la posicién
histérica de los conjuntos religiosos, ligados en numero-
sos pueblos primitivos a la metalurgia y a la ganaderia.)

Hay, en fin, religiones —vivas o muertas— cuya his-
toria total o parcial conocemos con diversos grados de
precision. No obstante, en la mayor parte de los casos
estas religiones se presentan ya formadas, en lo esencial,
en la época a la que se remontan los mdas antiguos do-
cumentos a ellas concernientes, y sus origenes se esca-
pan asi a la investigacién basada en los datos directos.
Los textos de las piramides presuponen ya toda la es-
tructura de la religién egipcia; los vedas son a un tiempo
las primeras pruebas y los documentos esenciales de la
religién védica; el panteén de la Grecia clasica, los ritos
sacrificiales, gran parte de los mitos més importantes
se encuentran ya en los poemas homéricos; los mas anti-
guos textos escritos japoneses, desde el Kojiki al Engis-
hiki, presentan al sintoismo en pleno vigor; respecto al
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origen del mazdeismo no existen fuentes anteriores a
las partes mas antiguas del Avesta, las cuales sancionan
ya las concepciones fundamentales de aquél; en Roma,
la verdadera documentacién literaria comienza algunos
siglos después de la organizacion de la religion, y asi
sucesivamente. El estudioso de cada una de estas reli-
giones puede seguir las modificaciones sufridas por ella
en el curso de lor siglos, pero no puede comprender la
formacién del propio ntcleo sobre el cual se han ejer-
cido dichas modificaciones. Y ello compromete gravemen-
te los resultados de su estudio. En efecto, mds adn que
otros conjuntos institucionales, en el seno de las reli-
giones la tradicién tiene una importancia fundamental;
la propia conservaciéon de las tradiciones suele ser ele-
vada al rango de institucién (por ejemplo, segin los
casos, mediante los mitos de los origenes que garantizan
la inmutabilidad de aquéllas, o mediante las escrituras
sagradas a las que se atribuye valor candnico, o por
referencias a las ensefanzas del fundador, a la revela-
cién, etc.). Si no se comprende la razén de ser —es de-
cir, el origen histéorico— del sistema tradicional mas
antiguo, no se comprende de entrada la sustancia misma
de la religion; por otra parte, no se estd en condiciones
de captar el sentido o de evaluar el alcance de las inno-
vaciones que modifican el sistema tradicional. Tal situa-
cién se presenta en todos aquellos casos en que una reli-
gién y la civilizacién superior de la que forma parte apa-
recen simultdneamente. Ello explica también, en cierta
medida, el hecho de que la nueva religion aparezca de
pronto sustancialmente formada: el paso al nivel de civi-
lizacién superior ha sido, en cada caso, un proceso revo-
lucionario que ha exigido una total reorganizaciéon de
las formas de existencia y que ha obligado a poner en
marcha el médximo esfuerzo creativo por parte de la
sociedad que lo afrontaba; los frutos de este esfuerzo
estaban representados por las instituciones fundamenta-
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les de la nueva civilizacién, entre los que estan aquellas,
particularmente conservadoras, de la religién.
Recordemos lo que hemos dicho en su momento a
propésito de la historia unica de las civilizaciones supe-
riores y comprenderemos los servicios que en el estudio
de sus religiones puede prestarnos la comparacién. En
el seno de cualquier sociedad que alcance formas supe-
riores de civilizacién, la nueva religion —incluso si ge-
neralmente pertenece al mismo «tipo» que las otras—
serd diferente porque la religién precedente lo era ya,
porque eran distintas las influencias transmitidas, dis-
tinta su recepcién selectiva, distinta su reelaboracién.
En ciertos casos la arqueologia protohistérica arroja algin
débil resplandor sobre la formacién de estas religiones,
por lo cual su aportacién, aunque muy limitada por la
ausencia de fuentes escritas, no debe echarse en olvido.
Pero en cualquier caso es la propia religion histérica la
que, a la luz de la comparacién, suministra indicaciones
sobre su pasado. En ella se conservan elementos de di-
versa antigiiedad. Muy a menudo, contrariamente a una
teoria que nacié con el evolucionismo, pero que todavia
hoy estd muy difundida, no se trata de puros y simples
sutvivals, de residuos en estado fésil; éstos los encontra-
mos al margen de la religién, y Unicamente indican los
limites de la capacidad creadora de la nueva civilizacién.
Nada sobrevive, decia Malinowski, si no cumple una nue-
va funcién; si el simén, por citar su divertido ejemplo,
subsiste atin en las grandes ciudades en la época de los
automoviles, ello significa que ha encontrado una nueva
funciéon, pasando de medio de locomocién normal que
era, a medio de transporte preferido para los paseos tu-
risticos o sentimentales. Pero precisamente este ejemplo
muestra que a la «supervivencia» puede afnadirsele un
desplazamiento de importancia; esto es, de primordial
que era, se convierte en marginal. No debemos olvidar
que no es tan sélo la civilizacién moderna la que tiene
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su «folklore» religioso, sino que las antiguas civilizacio-
nes superiores tenian igualmente el suyo. No se gana
gran cosa con buscar, dentro de las religiones de civili-
zaciones superiores, las huellas residuales de formas re-
ligiosas primitivas: dichas huellas tal vez sirvan de indi-
cios del pasado, pero ayudan poco a comprender el
proceso histérico que las ha reducido al estado fésil. Es
infinitamente més 1til descubrir —y eso sélo puede ha-
cerse mediante la comparacion— cuales han sido las he-
rencias primitivas reinterpretadas que han servido de
punto de partida para la formacién de las nuevas ideas,
tradiciones e instituciones religiosas; las citadas heren-
cias explican, al menos en parte, el cardcter especifico
de toda religién, arrojan una nueva luz sobre sus orige-
nes concretos (y no tan sélo genéricamente «primitivos»).
La comparacién suministra también otro instrumento de
esta investigacion sobre los origenes de cada religién
concreta de las civilizaciones superiores: se trata de la
confrontacién de la religion estudiada con aquellas que
pertenecen a civilizaciones superiores mas antiguas, de
las que la religiéon estudiada ha extraido los modelos y
la inspiracién; las diferencias que puedan observarse sir-
ven también para iluminar la diversidad de los substratos
respectivos. Unicamente estos procedimientos comparati-
vos captan de qué manera se formd el nucleo de cualquier
religién histérica que aparece ya plenamente constitui-
da en la mas antigua documentacién. Al mismo tiempo,
es indispensable la comprensién histérica de la forma-
ciéon de dicho nutcleo mas antiguo para apreciar todas
las innovaciones ulteriores en la historia interna de di-
cha religién.

Existen religiones que no nacen al mismo tiempo que
una civilizacién superior dada, sino que se constituyen
o se fundan posteriormente. Estas son relativamente
poco numerosas en comparaciéon con el incalculable nu-
mero de religiones tribales y de la gran cantidad de
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religiones ligadas a las comunidades politicas de las ci-
vilizaciones superiores de tipo arcaico; podrian pues con-
siderarse como casos excepcionales en la historia de las
religiones si, por otra parte, la enorme expansiéon de
alguna de ellas no las hubiese convertido en las religio-
nes méas caracteristicas de una fase mds reciente de la
historia.

La posicién concreta de estas religiones exige, sin nin-
guna duda, métodos especiales de trabajo. Desarraigadas
de la cultura que las produce y tendiendo hacia una
universalidad ideal, si no real, tienen su propia histo-
ria cuyos problemas no siempre son abordables mediante
la comparacion. Pero ante todo hay que considerar que
sus origenes estdn condicionados por unos sustratos, pro-
proporcionados por la religién precedente de la que se
separan y cuya comprensién requiere, ya lo hemos visto,
el empleo del método comparativo. En segundo lugar,
aunque a veces estas religiones de tendencia universal a
nivel genético parecen completamente independientes la
una de la otra (en realidad tal vez no lo sean por com-
pleto) —como es el caso del budismo, mazdeismo, cris-
tianismo—, no por ello constituyen una refutacién de
la unidad de la historia. En ellas el método comparativo
descubre caracteres morfolégicos comunes (papel atri-
buido a un fundador, escrituras santas que se convierten
en «candnicas», proselitismo, tendencia a la interioriza-
cién y al individualismo, y al mismo tiempo a la orga-
nizacién en Iglesias, desarrollo de corrientes y sectas, etc.)
que no pueden depender sino de aspectos comunes a las
diversas situaciones histéricas, por muy distintas que és-
tas sean entre si. Constatemos que este'tipo de religiones
aparece en todas partes en fecha relativamente tardia
(nunca con anterioridad al primer milenio) en la multi-
milenaria historia de las civilizaciones superiores. Este
simple hecho indica que cada una de ellas esta ligada
a un proceso histérico Unico, aunque no contemporaneo,
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como tampoco lo fue la formacién de las distintas civi-
lizaciones superiores de origen unico. Este proceso con-
siste, por decirlo brevemente, en un inicio de disgrega-
cién del orden arcaico de las civilizaciones superiores,
en el curso del cual emerge un nuevo tipo de conciencia.

He ahi las razones que hacen necesaria la aplicaciéon
de la comparacién fundada sobre la unidad de la historia
también en el estadio de las religiones de tendencia uni-
versal. Por lo demads, la comparacion no es menos indis-
pensable para el estudio del proceso, igualmente dunico,
de laicizacién aparecido con posterioridad y que comien-
za actualmente a invadir al mundo entero.

En su momento hemos dejado abierta la cuestiéon de
la finalidad de la comparacién de las religiones. Pero
en las lineas precedentes se halla implicita una respues-
ta a dicha pregunta: el método comparativo es el unico
que puede iluminar la historia de las religiones. Ese es
su objetivo, que a nivel estrictamente cientifico no re-
quiere ninguna otra justificacién. Pero desde una pers-
pectiva mds culturalista podriamos afadir que a diferen-
cia de la comparacién evolucionista y de la comparacién
fenomenolégica, la comparacién histérica tiene en cuenta
la originalidad de cada religion. Permite comprender el
mecanismo de un particular tipo de proceso creador —el
religioso— que tanta importancia ha tenido en la his-
toria humana. Asi, pues, a la luz de la comparacién his-
térica, las religiones revelan su esencia y su dignidad y
se sitian entre las formas a través de las cuales el hom-
bre manifiesta su modo de ser, que consiste siempre en
crear, es decir, en vivir histéricamente.

Nos hemos asegurado, pues, de que la historia de las
religiones tiene un objeto auténomo, las religiones; que
éstas tienen una razén de ser que las distingue de las
restantes manifestaciones culturales humanas; que la
historia de las religiones tiene un método auténomo, el
de la comparacién histérica. Para que la historia de las

95



religiones se vea justificada como disciplina cientifica
auténoma, no subsisten mds que algunas dificultades de
orden préactico. Ya hemos hecho alusién a ellas en dife-
rentes ocasiones, pero conviene reexaminarlas por ulti-
ma vez. Hemos dicho que, como cualquier otra disci-
plina histérica, la historia de las religiones no es sino
relativamente auténoma, puesto que precisa recurrir a
otras disciplinas (como la historia politica, la filologia,
la arqueologia); como cualquier otra disciplina histérica,
tedricamente abarca un ambito tan amplio que inevita-
blemente escapa al conocimiento de un solo investiga-
dor. Las dificultades préacticas que encontramos en la
historia de las religiones son, pues, de la misma natu-
raleza que aquellas con las que diariamente tropieza el
especialista de cualquier otra disciplina histérica. No es
sorprendente ni desalentador que cada estudioso se vea
obligado a limitar su actividad a un estrecho sector de
la disciplina a la cual se dedica. Afortunadamente, las
ciencias trascienden a los individuos y progresan gracias
a la colaboracién a menudo totalmente involuntaria de
aquellos que las practican. La actual e inevitable ten-
dencia a la especializacién, cada vez mas restringida de-
bido al continuo crecimiento de los conocimientos y a
las exigencias cada vez mayores del estudio de cualquier
disciplina histérica e incluso de otro tipo (baste pensar
en las especializaciones en el area de la medicina o de
la fisica), acentia mds si cabe las necesidades y las difi-
cultades de la colaboracién. No volvera a haber en la
historia de las religiones una Rama dorada escrita por
un solo autor.

El porvenir de la historia de las religiones no depen-
de, sin embargo, de tales condiciones, comunes a todas
las disciplinas histéricas. Depende de la adquisicién y de
la difusién de la conciencia metodolégica particular que
dicha disciplina requiere. No hay nada de malo en el
hecho, casi inevitable, de que el historiador de las reli-
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giones limite su propio campo de investigacién a una
sola religién, para cuyo medio cultural disponga de sufi-
cientes conocimientos filolégicos, arqueolbgicos, etc. Lo
que si es importante es que estudie dicha religién en el
marco de la historia de las religiones y no en el de la
historia de dicha civilizacién; que su problematica y su
método sean los de la historia de las religiones; método
que, como ya hemos visto, es esencialmente compara-
tivo, aunque en la comparacién cada estudioso deba
remitirse a las investigaciones de sus colegas especiali-
zados en los otros sectores histéricos y filolégicos, pero
al cabo historiadores de las religiones. Actualmente to-
davia no estamos en ese punto. El estudio de cada reli-
gién se efectia esencialmente en el marco del estudio
de cada civilizaciéon; a todo lo mas que se llega es a que
eminentes celtistas se especialicen en las religiones cel-
tas, eminentes asiriélogos en las religiones mesopotami-
cas. Cuando lo que hoy es un fendémeno esporadico sea
mas frecuente, cuando los historiadores de las religio-
nes, conscientes de la problematica y de la metodologia
de su disciplina y basidndose en ellas se especialicen por
necesidad en los sectores filolégicos particulares, mas
con la intenciéon de incluir la religién estudiada en la
historia de las religiones concebida como disciplina au-
ténoma, la situacién cambiard; la variedad de los ins-
trumentos no impedira la utilizacién de un lenguaje co-
mun, de una problematica y de una metodologia comu-
nes, de suerte que la propia comparacién, buscada en
comun, se afianzard cada vez mds y se fundamentara
cada vez mejor. La historia de las religiones adquirira
asi, mas allad de la obra necesariamente limitada de cada
investigador, unas bases cada vez méas sdlidas y mas
amplias.

Angelo BRELICH
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LAS RELIGIONES ANTIGUAS



I. Religion egipcia

Ya Herodoto habia definido a los egipcios como los
mas religiosos los hombres, y la ciencia moderna no
ha hecho otra cosa que confirmar ese juicio, aun cuando
en realidad esa actitud religiosa sea caracteristica de una
cierta etapa del desarrollo de la humanidad que se puede
encontrar en otros lugares y no sélo en Egipto. Junto
con la historia del arte, la religién egipcia es ciertamente
la que ha suscitado mayor cantidad de trabajos espe-
cializados, de exposiciones generales y de obras de vul-
garizacion.

Por esta causa, aqui no sera posible intentar mas que
una puesta a punto de lo que sabemos, no de los hechos
religiosos, suficientemente accesibles en buenas y recien-
tes obras, sino de los principios mismos de la religién
egipcia, tal y como poco a poco surgen de los propios
hechos. Nuestro esfuerzo se centrara esencialmente en
las teorias egipcias implicitas, que los estudiosos moder-
nos han intentado explicitar. Esperamos, de este modo,
proporcionar al lector no especializado reglas de conduc-
ta intelectual de las que pueda servirse para comprender
los hechos religiosos egipcios y penetrar en el corazon
de la mentalidad antigua. Pero antes conviene recordar
lo que entendemos por religion en Egipto, a la luz de
dos definiciones que se ajustan con bastante precision
al fenémeno egipcio.

LLa primera se debe al socidlogo americano J. B. Pratt,
para quien la religién es una actitud social, seriamente
asumida, de individuos o de grupos frente a la o las
potencias que les parece disponen en ultimo extremo de
sus intereses y de su destino.
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Ringgren y Strém precisan que se pueden distinguir
varias circunstancias cuyo conocimiento ha de facilitar
el analisis de los hechos religiosos. Distinguen un com-
ponente intelectual, el conocimiento de las fuerzas do-
minantes; un componente emocional, el sentimiento de
dependencia respecto a ellas y las acciones derivadas de
estos dos primeros factores, y por fin una implicacién
social, puesto que la religion es asunto de la comunidad.

Esto significa que el analisis de la religién de una so-
ciedad debe abordar los hechos disponibles segun los
cuatro puntos de vista del pensamiento, la piedad, los
ritos y la moral. En realidad, una tal definiciéon no es
caracterfstica dnicamente de la religién, sino practica-
mente de toda la sociedad. Un mundo obsesionado por
una ideologfa totalitaria laica o creyente en una ciencia
como la que conocemos no es, en esencia, distinto. En
cualquier caso hay una conviccion intelectual de la exis-
tencia de fuerzas naturales de las que depende el des-
tino y un esfuerzo comun para dirigirlas segiin una vo-
luntad . puramente humana.

Es necesario, pues, preguntarse en qué difieren ciencia
y religiéon. Y la dnica distincion eficaz parece residir en
la forma que confieren respectivamente a las potencias
bajo cuyo control se encuentra el hombre: en la ciencia
son numeros; en la religiéon, personas dotadas de una
serie de atributos y de cualidades muy humanas, emo-
tivas y no mensurables.

El factor emocional no falta ni en uno ni en otro
caso, como tampoco el aspecto colectivo de dicho fac-
tor ni el sentimiento del ejercicio de un control sobre
el mundo exterior. El rito no tiene, en la mente de quien
lo ejecuta, una eficacia menor que la experiencia, y am-
bos tienen como finalidad subordinar la naturaleza a las
necesidades de los hombres.

Ahora bien, si queremos rendir cuentas de todo lo que
es «religioso» en Egipto, en el sentido vulgar del tér-
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mino, nos encontraremos pronto con que la definicién
que acabamos de analizar se hace indispensable. Porque
la religiéon egipcia es ante todo un fenémeno social: es
el instrumento mediante el cual los egipcios han demos-
trado su voluntad colectiva de no sucumbir a la natu-
raleza y han dado testimonio de su integracién a ella.

Sin embargo, existe una profunda diferencia entre las
concepciones modernas y la concepcién egipcia. Nosotros
no estamos obsesionados por la inminencia de la des-
truccion; al contrario, queremos transformar, mientras
que el egipcio consagra todo su esfuerzo a la conserva-
cién. La creacién es para él un milagro en medio de lo
increado que la envuelve. La universalidad de lo posible
no ha sido creada, sino que alrededor del ser subsiste
una inmensidad de no ser que amenaza continuamente
con invadirlo y que sélo se mantiene bajo control por
la accién humana de los ritos. Por esta razén, cada dia
se ejecutaban ciertos rituales cuya finalidad consistia en
reducir a la impotencia la serpiente césmica Apophis
—imagen del océano increado que rodea al mundo—, y
con ellos se la detenia en su accién devoradora de lo
creado, sin poderla jamas eliminar definitivamente: se
la inmovilizaba, no se la podia suprimir.

No tiene nada de extrafio, pues, que, dado que la
civilizaciéon egipcia vivia en la angustia de la invasién
del caos, nueve de cada diez de los documentos que nos
han llegado de ella sean representaciones o textos reli-
giosos. Tampoco es sorprendente que desde el momento
en que aprendieron a utilizarla construyesen los templos
de piedra, mientras las casas segufan haciéndose de adobe.
Esto equivale a decir que los egipcios, gracias al uso
generalizado de la escritura, pudieron dar prioridad en
la vida esencial a las necesidades del espiritu, y que
habfan admitido que el universo en representacién era
mas importante para el hombre en sociedad que el uni-
verso material de tierra y de carne. Esta no es, por lo
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demas, una convicciéon tan excepcional como puede pa-
recet.

Las condiciones histéricas reunidas en Egipto han favo-
recido, pues, la transmision de un gran nimero de ideas
y de pensamientos que nosotros llamamos religiosos.
Para ayudar a fijar el alcance del presente articulo es
necesario dar una ojeada a nuestras fuentes fundamen-
tales y a su utilizacién actual. La exploracién de Egipto,
tanto en sus comienzos, cuando consistia en el saqueo
de los emplazamientos arqueolégicos a la busqueda de
objetos que enriquecieran museos y colecciones (situacién
que perdurd hasta la creacion del «Service des Antiqui-
tés» por Mariette en 1858, y que no siempre se ha
podido reparat), como después de la introduccién de
métodos de excavacion mas refinados y minuciosos, ha
proporcionado un material considerable de textos y do-
cumentos figurativos que en su mayor parte habfan sido
escritos, pintados o grabados con la intencién de con-
servar o comunicar mitos o rituales, abarcando practica-
mente todo el conjunto de la cosmologfa, cosmogonia,
metaffsica, psicologfa, moral y sociologifa tal y como se
la conocia entonces, es decir, como una representacién
global del mundo, del hombre y de sus mutuas interre-
laciones. Estamos por esta causa mejor informados sobre
las cuestiones que nos ocupan que respecto a otras, rela-
tivas, por ejemplo, a los cuadros de la administracion
civil. Una parte de esos documentos se conoce ya desde
los primeros afios de la egiptologia cientifica. Otros, en
cambio, estan en curso de publicacién. Se puede consi-
derar, sin embargo, que se ha alcanzado un nivel de
relativa estabilizacion documental, muy por encima del
logrado en las disciplinas vecinas de la antigtiedad cla-
sica y en el que las sorpresas han de ser raras. Parece
poco probable que puedan esperarse todavia descubri-
mientos como el de los textos de las piramides de las
V y VI dinastias o publicaciones como la del templo de
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Edfu. Sin duda, el cuerpo de textos funerarios reales del
Antiguo Imperio se enriquecera ain con fragmentos
arrancados a algin monumento ruinoso que una explo-
racién cuidadosa podra salvar. Sin duda, después de Edfu
hemos de esperar el final de las ediciones de Dendara y
Philae. Pero las publicaciones en curso de los grandes
templos tardios han llegado a un punto tal que no debe
esperarse de ellas la revelacién de hechos particulares de
una importancia primordial en si mismos, incluso si el
estudio de conjunto de esos templos promete propor-
cionar nuevos e insospechados puntos de vista. Imagi-
namos con dificultad, por lo demas, qué revolucién com-
parable a la que en otro dominio ocasioné el descubri-
miento de los manuscritos de Qumran, podria afectar
de modo fundamental a la visién que podemos tener ya
del pensamiento egipcio y de sus mecanismos fundamen-
tales. Pero si el material esta disponible, su explotacién
se encuentra todavia en los comienzos y no existe ain
una sintesis segura de la religién egipcia.

Con todo, desde hace algunos anos la interpretacién
de la religién egipcia ha evolucionado considerablemente
y los sectores eruditos modernos han tomado conciencia
de un cierto namero de problemas relativos a la menta-
lidad antigua que estan adin por resolver y que, por otra
parte, requeriran de analisis mas sutiles con métodos que
ahora apenas podemos esbozar. Si bien las cuestiones de
fenomenologia y de «Kulttopographie» se han desarro-
llado hasta este momento con normalidad, algunos pro-
blemas de vocabulario apenas han sido abordados. Desco-
nocemos total o casi totalmente el 1éxico filoséfico egip-
cio. Numerosas palabras de los textos religiosos se tra-
ducen por «fuerza, potencia» sin que sepamos a ciencia
cierta los matices que ocultan; muchas se traducen por
«forma» o «apariencia» a gusto del traductor, sin que se
dé una definicién rigurosa, imposible de obtener en la
actualidad y de la que ni siquiera podemos asegurar que
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existiera, puesto que ignoramos el grado de perfeccién
alcanzado por los conceptos egipcios. LLos primeros tra-
bajos importantes de este tipo comienzan a aparecer
ahora. Citemos, por ejemplo, las investigaciones de Hor-
nung sobre el vocabulario de la noche y el de las esta-
tuas, donde el lector podra comprobar las limitaciones
del saber actual, a pesar del gran rigor analitico y de la
sutileza en la interpretacién. Del mismo modo, muchas
de las composiciones mitolégicas, como las que adornan
las tumbas reales del Nuevo Imperio, cuyas inscripcio-
nes se pueden traducir sin grandes dificultades, siguen
resultando dificiles en los detalles, porque el sistema de
imagenes que constituye su marco de referencia nos es
extrafio. Ademas es necesario habituarse al sistema figu-
rado, recordar que el pensamiento mitico es ante todo
poético e intentar descubrir, a través de medios de ex-
presién que nos resultan especialmente herméticos, pro-
cesos mentales transcribibles en el lenguaje moderno.

Entre los principales trabajos de estos altimos afios
hay que destacar los de Kristensen, que conocieron el
éxito gracias a H. Frankfort y a sus colaboradores, y los
de H. Junker, todos los cuales aplicaron al antiguo
Egipto teorfas inventadas para otros pueblos. Debemos
especialmente al primero y a su escuela los esfuerzos
realizados para precisar las nociones esenciales de la reli-
gién egipcia, en particular las concernientes al orden cos-
mico y al papel del rey, mientras que H. Junker trabajo
en el sentido de buscar en los documentos mas antiguos
la justificacion de la tesis del monotefsmo primitivo del
padre W. Schmidt y planteé netamente, al igual que
Drioton, el problema de la piedad egipcia, que hasta
aquel momento no habia sido mas que someramente
esbozado.

Sin embargo, algunos egiptélogos, rehuyendo las tesis
mas generalizadas, han intentado comprender la religion
egipcia desde dentro, ya sea procurando entrar en la
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mentalidad del creyente (S. Morenz) o considerandola
como un saber, como una ciencia de expresiones todavia
torpes, en la medida que descubrimos en ella un uni-
verso en representaciéon (A. Piankoff, S. Sauneron). Ya
Lepsius en 1856 habia insistido en la identidad entre
ciertos dioses y los cuatro elementos, aunque sin asegu-
rarse, es cierto, de que la teoria de los cuatro elementos
existiese en Egipto. Por su parte, H. Brugsch (Re/gion
und Mythologie der altenn Aegypter, 1882-1885) recono-
cia la influencia de la geografia de Egipto en los siste-
mas divinos y repartia entre los dioses las fuerzas natu-
rales, mientras que Rochemonteix {Le Zemzple égyptien,
leccién inaugural pronunciada en 1887) mostraba cémo
el templo era una verdadera representacion mistica de
Egipto y del mundo. A pesar de ello, s6lo muy recien-
temente se ha admitido que los documentos religiosos
se refieren en general a una tal representacién del uni-
verso, muy rebuscada en los detalles, y que la religion
egipcia era una verdadera fisica teérica que incorporaba
todos los elementos de una cosmologia que tendfa a con-
vertirse en cosmogonia como consecuencia de la concep-
cién ciclica del universo.

Con todo, no hay que confundirse: Egipto conocié
también lo que podriamos llamar con propiedad una
ciencia. Pero el hecho de que la expresién racionalista
haya servido para comunicar mas cosas que las puramente
técnicas, como el calculo o la cirugfa, es algo mas que
excepcional. Un tratado de medicina, repertorio de rece-
tas y de diagndsticos, es en efecto racionalista, pero es
en un himno religioso, como el himno a Khnum, que
transcribimos a continuacion, donde encontramos el mas
limpido ensayo de un sistema del hombre:

... formé los machos reproductores,

y puso sobre la tierra a la gente hembra.

Organiz6 el curso de la sangre en los huesos,

trabajando en el interior de su taller a fuerza de brazos.
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Y he aqui que el soplo de la vida impregné todas las cosas,

mientras que la sangre formaba... con el germen en los huesos,

para constituir la materia primitiva de (nhuevos) huesos.

Hizo que el ser femenino pariera

cuando su vientre alcanza el momento justo,

a fin de abrirse a su vez...

Redujo los sufrimientos por voluntad de su corazon,

alivié las gargantas

dando el aire a los que respiran

a fin de animar la vida de los jovenes seres

en el interior del seno materno.

Hizo crecer los cabellos,

hizo crecer la cabellera,

modelando la piel sobre los miembros,

construy6 el craneo,

modeld la cara

para dar un aspecto caracteristico a los rostros (?),

hizo que los ojos se abrieran,

despejo el camino de las orejas;

puso el cuerpo en contacto intimo con la atmoésfera;

hizo la boca para comer,

construy6 la dentadura (?) para masticar;

desaté la lengua para que se exprese,

y las dos mandibulas para que puedan separarse;

la garganta para deglutir y el gaznate para tragar,

pero también para expectorar,

la espina dorsal para sostener,

los testiculos para... los muslos durante el acto viril (?),

el ano para cumplir su funcién;

el gaznate para tragar, las manos con sus dedos para cumplir
[su labor,

el corazén para servir de

los testiculos (?) para llevar el falo

y también para el acto sexual,

los 6rganos anteriores para consumitlo todo,

el 6rgano posterior para proporcionar aire a las visceras,

y también para deleitarse durante las comidas,

a fin de dar vida a los 6rganos intemos durante la noche;

el miembro de vida para la unién sexual,

el 6rgano femenino para recibir la semilla y multiplicar las

[generaciones en Egipto;

la vejiga para orinar...

el miembro viril para eyacular

y para crecer (cuando se encuentra)? comprimido en la en-
trepierna;

las tibias para andar,

los muslos para caminar,

los huesos cumpliendo con su oficio,

a disposicion del corazon.

(De la traduccion de S. Sauneron.)
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Esta larga cita habra evidenciado el caracter religioso
de la ciencia egipcia o, si se prefiere, el caracter cienti-
fico de la religiéon, puesto que esta ultima es la depo-
sitaria de un saber, y la recitacién del himno anterior
encuentra su lugar en ciertos rituales, en cuya descrip-
cién se ha conservado para nosotros.

Del mismo modo podemos encontrar tablas astrond-
micas que pernrten el calculo de la hora a partir de la
posicién de las estrellas, pero los verdaderos tratados de
astronomfa tedrica son los tableros y los textos mitolé-
gicos de las tumbas reales del Nuevo Imperio, los arqui-
trabes de las salas hipostilas de los templos tardios y
otros documentos en los que el ciclo de la luna puede
estar representado por una escalera de catorce escalo-
nes, en cada uno de los cuales hay un dios que aporta
al ojo del dios del cielo, representado en la ctaspide, una
fraccién de si mismo hasta que el ojo queda completo.
Un séquito de treinta personajes en procesion representa
los treinta dias del mes, y un estudio minucioso de sus
nombres ha revelado que los egipcios poseian un cono-
cimiento sorprendentemente preciso de las irregularida-
des de la marcha de la luna (R. A. Parker, The Calen-
dars of Ancient Egypt, Chicago, 1950).

Pero existen ademas modos intermedios de expresion
dificiles de clasificar, como los encontrados en una serie
de monumentos que Westendorf ha conseguido inter-
pretar recientemente y en los que ha reconocido la expo-
sicién de una dinamica celeste entendida al modo egip-
cio. Puede verse en ellos el cielo trazado claramente en
linea oblicua y la barca solar desplazandose bajo ¢l. La
oblicuidad sugiere, segin el autor, la fuerza que mueve
al sol y que no es otra que la gravedad, conocida por
los egipcios, como por todo el mundo, empiricamente.
Nos encontramos aqui con una curiosa mescolanza de
explicacién fisica sin referencia al mito —la gravedad
sugerida geométricamente— y de mito —el sol en una

109



barca—. También son posibles formulaciones menos di-
rectas, por ejemplo la sugestién de la oblicuidad me-
diante la diferente altura de dos objetos simétricos en
un cuadro (Westendorf, _Aldgyptische Darstellungen
des Sonnenlaufes auf der abschiissigen Himmelsbabn,
Berlin, 1966). Estos ejemplos demuestran la imposibili-
dad de separar de hecho la fisica de la mitologia.

Por otro lado, si bien es natural describir la cosmo-
gonfa en los mitos, no hay que olvidar los ritos en los
que puede estar simplemente evocada. Por ejemplo, al
mito de la creacién, resultado de la voluntad del dios
Sol cuando nacia como un nifio entre los pétalos de un
loto, corresponde la ofrenda en los templos de un loto
de oro que evoca el cotidiano retorno de la luz y una
creaciéon recomenzada.

La expresion mitica es ademas indispensable cuando
se trata de una férmula general. Cuando en un rito hay
que fabricar una estatuilla de Osiris en la que se ponen
semillas que habra que regar para que germinen, a fin
de manifestar la renovacién de los ciclos naturales, las
imagenes esculpidas en el templo para evocar dicha cere-
monia representaran a los dioses Osiris-Sokaris recibien-
do en su trono el homenaje de los dioses Hapy y Nepri,
agua y trigo respectivamente, mientras que no se repre-
sentara en ningan lugar del trabajo de modelaje, al que
sin embargo hacen referencia las inscripciones.

Pero mas que proceder en las paginas siguientes a la
enumeraciéon de una serie de fendémenos, intentaremos
definir una serie de nociones y las leyes por las que esas
nociones se relacionan entre si.

En el analisis de los mecanismos del pensamiento
egipcio recurriremos cuando sea necesario a los hechos
egipcios, pero no los expondremos mas que a titulo de
ejemplo, sin abrigar el propoésito de una descripcién sis-
tematica.

En el reducido espacio de que disponemos sera im-
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posible dar cuenta de las transformaciones sufridas por
la religién egipcia en el transcurso del tiempo. Sin em-
bargo, esta religion tiene una larga historia, y desde el
templo primitivo, tal como se ha podido reconstruir a
partir de ciertos signos jeroglificos, simple cercado de
palos, hasta los gigantescos monumentos de Edfu, de
Dendera o de Esna, erigidos bajo los reyes griegos y los
emperadores romanos, en los que ningun detalle se deja
al azar, se puede seguir una larga evolucidén, sin duda
mas rapida a lo largo de los cinco o seis primeros siglos
—Ilos mas oscuros para nosotros— que en los treinta
altimos. Nos conformaremos aqui con indicar las gran-
des etapas de esa historia que sigue dos directrices prin-
cipales: la de la ritualizacién progresivamente mas es-
tricta de los templos y la de la democratizacién de las
ideas y concepciones funerarias, correspondiente a un
progreso continuado del individualismo. Hecho notable:
parece que los dos procesos se ajustan a un mismo ritmo.
Asi, los textos funerarios reales del Antiguo Imperio,
cuya aparicién en las tumbas de finales de la V dinastia
constituye una gran novedad, empiezan a ser utilizados
un poco mas tarde por los altos funcionarios y los se-
flores feudales de las provincias; los libros descriptivos
de los viajes del sol en el mas alld durante la XVIII
dinastia, reservado a los faraones (con muy raras excep-
ciones, como la del visir User, en el reinado de Thut-
mosis IIT), seran utilizados en la época baja por un
gran numero de difuntos, que se contentaran con edicio-
nes sumarias pergefladas apresuradamente en papiros,
después de haber sido grabados en las tumbas de los
mas altos funcionarios de las épocas libias y etiopes y
sobre los sarcofagos de los grandes personajes saitas.
Simultaneamente, los rituales de los templos se trans-
formaban y se enriquecian sin cesar. Ciertamente, hay
quien ha mantenido que la religiéon egipcia era una reli-
gién ritual, en la que el mito no habria jugado mas
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que un papel minimo y siempre secundario (el ultimo
Bleeker, Egyptian Festivals, Leiden, 1968). Pero en rea-
lidad, las probabilidades en favor de esa hipdtesis son
muy débiles, y en todo caso no podrian haberse dado
mas que en una época anterior a nuestra informacién.
No hay duda de que existen dioses sin mito conocido,
pero el rito siempre adquiere su valor a través de un
mito, y es gracias a él como puede transformar un acto
banal en un acto sagrado. Abrir una puerta no es un
acto sagrado, aunque se trate de la puerta de un templo.
Pero hacerlo con conciencia de estar repitiendo un acto
divino o asimilar el cerrojo a un dios —es decir, intro-
ducir elementos miticos en el espiritu del que lleva a
cabo la accién— transforma ese acto banal en uno sa-
grado. Sea como fuere, los gestos, tanto si fueron uni-
camente manifestaciones del contacto entre la sociedad
egipcia primitiva y lo imaginario o como si estuvieron
siempre sostenidos por los mitos, tienen un lugar fun-
damental en el culto, y se complicaron y multiplicaron
a medida que aquél se refino y perfeccion6. Bajo la
influencia de los mitos, la liturgia se enriquecié con
nuevas ceremonias en el transcurso de los siglos, pero,
por otra parte, su contenido pasé de modo creciente a
los propios mitos. En los grandes templos no se conoce
ningun tipo de decoracién que no corresponda a la es-
cena ritual. Toda la significacién del monumento viene
dada por los grabados que representan ofrendas, sacri-
ficios o escenas de fiestas. Pero en realidad un nimero
considerable de esos cuadros no expresa ningun hecho
acontecido verdaderamente en el templo, como tendre-
mos ocasion de comprobar. Los egipcios, por razones
que aun hay que descubrir, adoptaron simplemente las
formas del ritual como medio para expresar, fuera del
culto, los sucesivos enriquecimientos de su pensamiento
cosmolégico. A pesar de lo dicho, resulta muy dificil
precisar lo que en realidad acontecid, ya que no tenemos
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conocimiento de los rituales auténticos del Antiguo Im-
perio, a excepcion de algunos fragmentos introducidos
en los Textos de las Pirimides reales que, por lo de-
mas, sélo hacen referencia al entierro real. Sin embargo,
ciertos rituales conservados en documentos posteriores
se remontan casi con seguridad a esa época, aunque no
siempre se pueda determinar su grado de alteracién.
Podemos, empero, considerar como muy seguro que los
grandes rituales reales (coronamiento, jubileo, sed) esta-
ban ya constituidos con anterioridad a la época de las
grandes piramides; para algunos, desde el mismo inicio
de la historia: en la famosa paleta que se conserva en el
museo del Cairo, Narmer, primer rey de la primera di-
nastia, ostenta ya los ornamentos que seran caracterfs-
ticos de los faraones a su toma del poder; la estatua
de Khasekhemuy, dltimo rey de la segunda dinastfa, lo
representa con la vestimenta del jubileo sed, mientras
que fue para la celebracion eterna de ese mismo cere-
monial para lo que bajo la tercera dinastia se reedifica-
ron en piedra las instalaciones que le eran necesarias en
el complejo funerario de Dzéser, en Saqqara. El ritual
de la apertura de la boca se deriva de un ritual para
la consagracién de las estatuas de origen prehistérico y
de otro, derivado a su vez de éste, aplicado a los muer-
tos, conocido por los Textos de las Piramides. Este se
transforma, democratizandose, entre el Antiguo Imperio
y el Medio y otra vez mas entre el Medio y el Nuevo,
época en la que parece definitivamente fijado.

Parece que otros ritos, como ciertos ritos técnicos que
escenificaban escenas de caza o de construccién, existie-
ron como tales en la época protodinastica. Se reencuen-
tran transformados en el Nuevo Imperio y adn mas cam-
biados en la época baja. ILa tendencia parece consistir
en la asimilacion en el ritual de una cantidad cada vez
mayor de elementos mitolégicos. Parece también que la
altima fase de la ritualizacién de la religién egipcia debe
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situarse en la época etiope o saita, que es también un
perfodo de arcaismo en el arte.

Sin embargo, todas esas variaciones no afectan a los
principios y procesos fundamentales del pensamiento, que
sin lugar a dudas se complican y se refinan, pero sin
salir por ello de su propio ambito.

Tenemos la prueba, por otro lado, de que las épocas
mas recientes vivian sobre un sustrato muy antiguo: fre-
cuentemente ocufre que un texto compuesto y grabado
en la época romana ha guardado una cita del Nuevo
Imperio, o incluso mas antigua, mientras que otros tex-
tos se han transmitido practicamente sin variacién del
Antiguo Imperio a la época helenistica. No se trata de
textos resucitados por los arquedlogos saitas, sino, en
muchos de los casos, de una tradicion continuada.

Estas diversas consideraciones nos autorizan a inten-
tar la comprensiéon del espiritu de la religiéon egipcia
comprendida como un todo, sin insistir en su evolucién
histérica, siempre que no se coloquen en un primer plano
las preocupaciones formales, sino que, como hacemos
en este articulo, se intente definir un espiritu, un modo
de pensar.

Entre los principios psicolégicos esenciales del pen-
samiento egipcio ocupa un lugar fundamental lo que se
ha convenido en llamar la «diversidad de aproximacio-
nes». Se trata de comprender que datos en apariencia
contradictorios pueden ser en realidad complementarios.
Asi, en un esfuerzo de representacién del cielo, se ha
imaginado que la tierra se encuentra bajo una enorme
vaca, cuyos pies ocupan los cuatro puntos cardinales
mientras que las estrellas cuelgan de su vientre. Por otro
lado, en otra comunidad geograficamente distinta, don-
de la imaginacién ha bebido de otras fuentes, se repre-
senta al cielo como un rio sin limites sobre el que
navegan el sol, la luna y las estrellas como si del Nilo
se tratara. Para el egipcio recreado por nosotros, suma
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tedrica de todos los tipos locales de pensamiento y que
solo corresponde mas o menos a la realidad de épocas
recientes, el esfuerzo de conciliacion de las diversas ima-
genes, nacidas de distintos lugares pero expresadas en
la misma lengua, no se enfrenta inicamente al insoluble
dilema vaca o rio, sino que lleva, al contrario, a un
ensayo de combinacién de las dos imagenes, lo que final-
mente da como resultado una figura del cielo bajo el
aspecto de una vaca sobre cuyo vientre circulan las bar-
cas que transportan los astros. Del mismo modo, la diosa
Hathor puede ser serpiente, leona, vaca o graciosa joven
segin su humor y segun las fases de su mito, y segun
lo que se quiera expresar y por referencia al paisaje en
que se encuentra su hogar, el de las tierras pantanosas
de los confines del valle, donde estos tres animales, ve-
nidos los unos de la tierra habitada y los otros de la
montafia, se encuentran para beber al borde de los ma-
res. Todas estas formas, ademas, si bien tienen un origen
ligado a un determinismo geografico concreto, a partir
del momento en que entran en el mito, se convierten
en signos de un metalenguaje cuyo desciframiento per-
manece aun, para el antiguo Egipto, apenas esbozado.

Por otro lado, sean cuales fueren los motivos histo-
ricos de tales combinaciones, hemos de tener en cuenta
que la teologia egipcia no ha tratado de explicar las
contradicciones de sus representaciones por las condicio-
nes histéricas o geograficas, sino que las ha experimen-
tado como un enriquecimiento, como distintos aspectos
posibles que ha intentado conciliar. En este sentido puede
ser calificada de profundamente mfitica.

Una fuente importante de la mitologia se encuentra
asimismo en los juegos de palabras o de escritura. Muchos
de los mitos cosmogdbnicos se fundan en el retruécano.
Asi, para explicar el nacimiento del orix (en egipcio ma-
heds) se cuenta que Horus, herido en el ojo por Seth,
fue a consultar al dios Ra, el sol, quien, para asegurarse
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de que el ojo se encontraba en tan mal estado, pidié a
Horus que cerrase el ojo sano y le dijese lo que de
este modo podifa adn ver. Este respondié que «sélo veia
blanco, blanco» (lo que se pronuncia aproximadamente
como may heds), y asi aparecié el orix, cuyo nombre
es casi homoéfono de la frase pronunciada por Horus.

Una consecuencia de esta aptitud para el juego de
palabras es la posibilidad de establecer equivalencias en-
tre objetos que no tienen en comun mas que el nombre,
mientras que, por otra parte, se tiende a confundir el
nombre y la cosa, la imagen y la cosa, la imagen y la
palabra.

El resultado de ello es la facilidad con que el rito
puede explotar estas diversas sustituciones. Si primiti-
vamente era necesario sacrificar un hipopétamo que se
identificaba con Seth, el dios enemigo, para reducirlo a
la impotencia (y puede ser que Seth fuese en verdad un
hipopoétamo), muy pronto no hizo falta mas que partir
una figurilla de alaju con la forma de tal animal, y por
fin se estimé suficiente dibujar el rito en la pared de un
templo y grabar las palabras adecuadas, recordando los
efectos buscados, para obtener resultados idénticos. Este
juego de sustituciones tenfa ain otra ventaja, que era la
de permitir que el beneficio del sacrificio quedara ligado
a lugares en los que no habria sido posible su realiza-
cién, como por ejemplo la puerta del piléon de Edfu o
el remate del pilén de Philae. El rito, o mejor su repre-
sentacion, se convierte en simple talisman, no concebido
ya como acto necesatio, sino como signo de un lenguaje
mitolégico.

Por otro lado, hay que recordar que una imagen cuyo
origen es una invencion, vive por si misma y se desarro-
lla l6gicamente con independencia del objeto que ini-
cialmente representaba.

Fue asi como, habiéndose comparado el cuarto cre-
ciente de la luna con un rizo de cabello, pronto se cred
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la joven que lo habia de llevar en su cabeza; cuando se
lo comparé a un cuchillo curvo, se descubrié también
su misién: la muerte de los demonios maléficos, y la
luna fue investida del papel de justiciera, etc. Sin em-
bargo, detras de todas esas combinaciones de imagenes
vivas, que parecen haber adquirido a los ojos de sus
creadores una existencia objetiva, se descubren todo
tipo de concepciones que intentaremos definir. Se ob-
servara en las paginas siguientes que nuestro conoci-
miento de la religion egipcia permite sintesis de distinta
precisién segun los objetivos propuestos. Si bien se puede
comprender con claridad el funcionamiento general de un
templo, el papel de los ritos o los procedimientos fun-
damentales de la teologia, en cambio, es mas delicado
definir la naturaleza de los dioses, penetrar en el alma
del creyente o reagrupar de forma coherente las image-
nes del mas alla. Esto depende mas de la naturaleza de
los problemas y del estado actual de la investigacién
que de los propios documentos. Por otra parte, a falta
de tratados tedricos antiguos, se hace necesario que la
historia de la religion egipcia tome sus categorias del
pensamiento moderno, sin pretender la reconstruccién
rigurosa de las estructuras implicitas de que se servia
el tedlogo egipcio. La distribuciéon en los paragrafos si-
guientes no responde a otras razones que las de una
mayor comodidad.

1. LOS DIOSES

Entre las diversas categorias de seres imaginarios que
poblaban el universo egipcio, hay una cuyo nombre se
ha traducido desde los comienzos de la egiptologia por
dios (o diosa), porque en copto tenfa ese sentido, sin
que hasta muy recientemente nadie se haya preocupado
de saber con exactitud lo que tal nombre (7zeZer) signi-
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ficaba para los egipcios. Sin embargo, si bien se puede
suponer, gracias al uso que la palabra recibe en copio,
que 7zefer expresaba una nocién muy préoxima a la que
se entendfa por Geos o dezs al final de la antigiedad y
que nosotros llamamos Dios, no por eso podemos acep-
tar sin mas control la transposicién de nuestra concep-
cién moderna, o las concepciones clasicas griega y ro-
mana, al antiguo egipto. En particular porque en una
sociedad tan evolucionada como la civilizacién egipcia,
el concepto de lo divino puede haber tomado caracter{s-
ticas propias cercanas a otras concepciones evoluciona-
das, sin tener por este motivo que identificarse necesa-
riamente con ellas.

En 1945, S. Schott (Mythen und Mythenbildung in:
alten Aegypten, «Untersuchungen zur Geschichte und
Altertumskunde Aegyptens», 15, pp. 97-101) llamo la
atencién sobre el antropomorfismo necesario de los dio-
ses egipcios, los cuales no solamente tienen una aparien-
cia visible, en la mayor parte de los casos humana o
parcialmente humana, sino que, sobre todo, cualquiera
que sea su forma tienen un comportamiento humano.

Sin embargo, hasta 1960, fecha de la publicacién del
libro de S. Morenz [Aegyptische Religion), el problema
de la naturaleza de los dioses egipcios jamas se habia
planteado estrictamente ni en realidad se habia intentado
resolver. La dificultad principal estriba en la necesidad
de deducir una definicién del concepto de «dios» a par-
tir de los mitos, ritos, consejos de moralistas, es decir,
de actos en los que los dioses estan implicados, pero sin
que exista en ninguna parte una tentativa egipcia de
definicién. Una primera caracteristica importante puesta
de manifiesto por Morenz consiste en que los dioses
egipcios no se han revelado. Al contrario, se imponen
como necesidades surgidas de la experiencia, como expre-
sién de fuerzas concebidas como motores de los feno-
menos naturales. Asi, por ejemplo, la diosa Nebtu de
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Esna, cuyo nombre significa «sefiora de la tierra», ve
florecer las plantas a su paso cuando recorre sus domi-
nios en procesién, en su calidad de diosa de la vegeta-
cién en la regién correspondiente. Naturalmente, los dio-
ses no pueden existir sin un soporte material: imagen
o estatua, arbol, animal sagrado, etc. Sabemos que el
predicador, en el transcurso del ritual de la mafiana,
debia «dar su alma al dios», es decir, fijarla en la estatua
mediante un abrazo, lo que significa verosimilmente que
era necesario reinsuflar la vida al objeto de culto.

Por otro lado, se denomina a ciertos animales sagra-
dos «almas» de los dioses, como en el caso del famoso
carnero de Mendes, que incorporaba las almas de los
cuatro dioses Ra, Chu, Geb y Osiris, o el célebre Apis,
en quien estaban reunidas las almas de Ptah y de Osiris.

Es necesario hacer aqui un paréntesis a propésito de
la traduccién «almax» que se ha podido leer varias veces
en las lineas anteriores y que mantendremos en las pa-
ginas siguientes para no desorientar al lector, puesto que
ya es usual en las lenguas de Occidente como correspon-
diente al término egipcio ba. Ciertos egiptélogos han
preferido, no obstante, conservar el original egipcio, que
aparece entonces transcrito, sin esclarecer con ello el
concepto que aquél representa. Pueden encontrarse en la
literatura existente algunos ensayos de definicion, ningu-
no de los cuales es satisfactorio porque han buscado
equivalencias en nuestro propio pensamiento. « Almax» co-
rresponde a uno de estos desafortunados intentos, inspi-
rado por Horapollén, que no puede menos que provocar
equivocos, ya que esa palabra esta cargada de connotacio-
nes cristianas de las que habria que hacer abstraccién de
un modo total. Pero recientemente se ha retomado el
problema y el ba ha aparecido como una funcién, una
facultad de la persona, real o imaginaria, de adoptar una
forma, de tomar una apariencia. Este es el motivo de
que los vivos no dispongan de ella, y en cambio los
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muertos y los dioses si. Es también por eso por lo que
el plural puede expresar la fuerza de una divinidad, es
decir, designar las manifestaciones visibles de su accion,
o puede utilizarse para dar nombre a los libros sagrados
de las bibliotecas y los templos, en los que se encuentran
descritos los ritos y los mitos en que los seres imagi-
narios se han hecho sensibles (Wolf-Brinkmann, Diss.
Basilea, 1966; in preso en 1968). En términos mas abs-
tractos se puede definir al ba egipcio como la relacion
entre dos mundos, sensible e imaginario, y el signo de
su interaccién.

Esta es también la razén por la que debfa atraerse a
los ba de los dioses para que abandonasen el cielo, su
lugar mas importante de residencia. Esta definicion per-
mite, en fin, reunir todos los usos de la palabra bajo una
concepcién unica y dar cuenta facilmente de sus diversas
derivaciones. Sin embargo, si bien se ha conseguido rea-
lizar este analisis semantico del ba, existen otros aspec-
tos de la relacion entre soporte y divinidad cuya natura-
leza resulta muy dificil precisar. Ciertos textos, por ejem-
plo, nos informan de que tal arbol o tal animal «se
yergue para tal dios». Se ha sugerido para este caso la
traduccién «hipostasis», sin tener la certeza, empero, de
que esa palabra corresponda con toda exactitud a la no-
cién  egipcia.

Por dltimo, hay que tener en cuenta que la aparien-
cia de una divinidad no esta fijada de un modo invariable.
Si bien Thot esta representado en la mayoria de los ca-
sos como un hombre con cabeza de ibis, puede ser tam-
bién un cinocéfalo o un ibis; Chu, de ordinario un hom-
bre con pies en la cabeza, puede tomar la cabeza de un
mono, etc. Se podria hablar largo tiempo de verdaderas
divinidades proteicas, como Hathor-Tefnut, joven o leo-
na, que puede ademas convertirse en el ureo de la frente
de Ra, su ojo, o simplemente manifestarse como una
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llama en el fondo de una fosa donde deben ser aniqui-
lados los enemigos del dios supremo.

En cambio, los tres aspectos del sol de la mafiana,
del mediodia y de la tarde, se pueden dividir entre tres
divinidades, de forma que nos veremos obligados a ha-
blar de Ra-Atum-Khépri para designar en su totalidad al
sol diurno. El sol nocturno, es decir, el que durante la
noche viaja bajo tierra de oeste a este, es Osiris. De
esta manera, para reunir en un simbolo dnico los diver-
sos aspectos del sol del dia y de la noche hay que fabri-
car una figura de extrafia apariencia, momia criocéfala,
uniendo la cabeza de carnero de Ra a la momia de Osiris.
Asimismo, Khépri, un escarabajo, podra recibir también
una cabeza de carnero para demostrar que ¢l es igual-
mente Ra. Diversas preocupaciones han presidido estas
combinaciones, y en especial un esfuerzo de sincretismo
muy antiguo, que ha intentado reducir a unidades el con-
junto de las numerosas manifestaciones locales de divi-
nidades que llevaban los mismos nombres.

Nos hemos referido hace un momento al reconoci-
miento del antropomorfismo como una caracteristica ne-
cesaria del dios egipcio. En efecto, al mismo tiempo que
se sabe que son fuerzas de la naturaleza, se dota a los
dioses de reacciones humanas: se regocijan, lloran, se
encolerizan, mienten, hacen trampas, aman u odian. Y
en realidad, son sus personas las que son objeto de culto
y no directamente las fuerzas naturales, con algunas raras
excepciones. L.a mas ilustre de ellas es la del culto al sol
en tanto que tal, exaltado principalmente en tiempos de
Akhenaton (1372-1354 a. C), pero existente ya en el
Antiguo Imperio.

Con el transcurso del tiempo, muchos dioses se con-
virtieron en dioses sol bajo las formas de Amoén-Ra,
Khnum-Ra, Sebek-Ra, etc., lo que significa el reconoci-
miento en cada uno de ellos de la fuerza creadora del
sol y no que éste sea adorado en lugar de cada uno de
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ellos. Del mismo modo, existe un dios-luna Ioh, es de-
cir, la luna divina en tanto que astro, cuyas representa-
ciones figurativas se encuentran en la época baja, pero
serfa dificil descubrir un culto directo de la luna. Lo
que en realidad se adora son los dioses antropomorfos
como Thoth, Khonsu, Osiris, Duau, etc., cuyo compor-
tamiento recuerda al de la luna o bien se inspira en
determinadas circunstancias de los mitos lunares. Thoth
se convierte en contable universal, por ejemplo, porque
la luna es el instrumento mas simple y seguro que los
egipcios han conocido para el cémputo del tiempo.

La crecida del Nilo resulta del flujo de los humores
del cadaver de Osiris. Pero es también y simultinea-
mente obra del dios de la catarata, Khnum, que habita
justamente en el territorio del que se cree proviene la
crecida.

Si ahora queremos intentar comprender las relaciones
que unen al dios con los fenémenos que representa, lo
mejor que podemos hacer es analizar rapidamente uno
u otro. Osiris, Hathor y Seth parecen particularmente
apropiados para esclarecer lo que pretendemos demostrar.

Los tres son ricos en mitos, manifestaciones, implica-
ciones astronémicas, meteorologicas, agrarias y sociales,
entre las que hay que hallar el comun denominador, el
caracter fundamental que ha permitido a los egipcios
reconocerlos en ellas. Concretamente, para definir a Osi-
ris como el grano que renace después de haber sido
enterrado, o como el Nilo que conoce una nueva crecida
después de los meses de estio, o como la luna, incluso,
que resplandece de nuevo en el cielo después de un
petriodo de invisibilidad, o el sol, que reaparece después
de la noche; habra que aislar lo que se haya podido sen-
tir como comun en todos esos fenémenos y que marque
ademas el destino humano, puesto que Osiris es tam-
bién, mas alla de todos los aspectos naturales que aca-
bamos de numerar, el prototipo mismo del principe que
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se perpetia en su hijo que descubre después de su muerte
la supervivencia espiritual. El parametro comun que bus-
camos no puede ser otro, a nuestro parecer, que la perio-
dicidad a que estan sujetos todos esos hechos. La reno-
vacién del ciclo, en efecto, es esperada y deseada, pro-
vocada cuando es necesario por los ritos, ya se trate de
la cosecha, la crecida, el ciclo solar o lunar o de la vida
humana. En este dltimo caso, para garantizar al hombre
su inmortalidad, cuando éste ha pasado por la muerte,
es decir, cuando ha completado un ciclo, tiene que asi-
milarse a través de las férmulas y los ritos apropiados
al dios, que es el eterno retorno para participar de su
cualidad, para poder él mismo recomenzar. Situando de
este modo la equivalencia en los dos planos del signi-
ficado y del significante, del eterno retorno y de Osiris,
hemos alcanzado a descifrar un signo del metalenguaje
egipcio y hecho un gran progreso en el camino de la
comprension de los mitos objeto de nuestro estudio. En
efecto, Osiris es uno de los signos mas frecuentes. Por
otro lado, los egipcios reflexionaron abundantemente so-
bre la naturaleza del significado. Reconocian explicita-
mente la fuerza representada por Osiris cuando le deno-
minaban «el viviente» o mejor «la vida», como en los
textos del primer milenio antes de nuestra era, alcanzan-
do un nivel de abstraccién mas elevado del que las
limitaciones del lenguaje permiten suponer. Naturalmente,
Osiris, asi comprendido, no cubre totalmente ni el sol
ni la luna, ni la crecida, ni la cosecha, ni el principe.
Cada una de estas entidades reales tiene aspectos y fun-
ciones que pueden estar representados por otros «dio-
ses», por otros signos miticos para la evocacién de otras
particularidades. Asi, por ejemplo, la luna sera también
Hathor-Tefnut, alternativamente seductora doncella y
temible leona, correspondiendo a los dos aspectos del
plenilunio y del novilunio. A la oposicién dialéctica de
los términos claridad y oscuridad debe corresponder la
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de los signos mujer y leona y la de sus respectivos sig-
nificados. Una vez mas, un andlisis preciso, en cuyo
detalle no nos es posible entrar, permite proponer una
interpretacion; el mito no describe sin mas el hecho de
la variacién peridédica de la luna, como hace el mito
osiriano, sino que, al contrario, expresa la oposicién psi-
colégica entre la quietud llena de erotismo de las noches
claras de Egipto y el terror que abruma a los campesi-
nos, aun en nuestros dias, en las noches sin luna. La
leona es, en efecto, un signo del miedo bien conocido
en la mitologia y en el lenguaje egipcios. La joven, do-
tada de todos los atributos de su sexo, como se subraya
en muchos textos, a su retorno, es decir, durante el
plenilunio, alegra voluptuosamente a su padre, ante el
que se encuentra cuando los dos astros luminosos estin
en oposicién, como es posible observar en el mismo cie-
lo. Por otro lado, el dios Seth, conocido sobre todo por
su papel de enemigo y asesino de Osiris, de quien no
puede ser tampoco separado, puesto que unicamente con
su crimen le permitira el eterno retorno, su misma esen-
cia, puede ser también el sol. Para ello es suficiente
con que el mito haga referencia a los aspectos solares
que resultan del temperamento de Seth, que significa el
desorden y la violencia, como un libro reciente ha puesto
en claro (H. Te Velde, Sebz, God of confusion, lei-
den, 1966). Alli donde estas nociones intervengan, Seth
aparecera en oposicion dialéctica con el orden y la fuerza
disciplinadas. Por este motivo, su mito nos lo presenta
como un homosexual cuyos actos son estériles: el desier-
to, la tempestad, el jefe de los asesinos de Osiris, el
adversario del derecho patriarcal considerado justo en
Egipto al menos durante la época historica, y finalmente
el dios tipico de los extranjeros durante la época del
imperialismo egipcio.

Naturalmente, con las divinidades estudiadas no he-
mos agotado la «diversidad de aproximaciones» al sol y
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a la luna; los egipcios los concibieron también en su
totalidad astral bajo la forma de los dioses Aton e Ioh,
que como son los signos de una realidad fisica inme-
diata, carecen necesariamente de mito.

Si bien el analisis estructural que acabamos de hacer
ha podido proporcionarnos las claves de la interpreta-
cién de ciertos aspectos de los mitos egipcios y nos ha
ayudado a definir la naturaleza de los dioses, hemos de
tener en cuenta y considerar la vida de los mitos como
seres liberados de su propia significacién, para evolu-
cionar segun las influencias internas de sus propios sig-
nificantes. Ias implicaciones particulares del dios pue-
den asi imponerse a su personalidad total y la forma
fundamental puede modificarse bajo la accion de la ma-
nifestacion. De este modo se podra llamar a Osiris «un
toro de cuernos puntiagudos», aunque su aspecto ordi-
nario sea estrictamente humano, porque el creciente de
la luna evoca la cornamenta de un boévido. Existe por
fin un intercambio constante entre el dios y la fuerza
manifestada en la naturaleza, que es él bajo su forma
conceptual, de manera que se puede actuar sobre ésta
actuando sobre aquél mediante el rito y la plegaria.

Otro rasgo caracteristico de los dioses es su nombre,
ya que en funcion de éste se adquiere predominio sobre
la cosa. LLa mayor parte de los nombres usuales de los
dioses no son individuales, son mas bien epitetos. Sekh-
met significa «la poderosa»; Nebtu, «la sefiora de la
tierra»; Mut, «la madre». Sin embargo, un mito al me-
nos nos ensefla que los dioses deben tener un nombre
verdadero, con lo que se les puede dominar. Isis, en
efecto, deseosa de apropiarse el poder magico supremo,
cre6 una serpiente que debia morder a Ra, el dios su-
premo. Para poderlo curar tenfa que conocer su verda-
dero nombre, y después de varias tergiversaciones, el
dios se vio obligado a revelarselo. Asimismo, en ciertos
ritos existia la obligacién de invocar al dios «con todos
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sus nombres», mientras que otros, especialmente Osiris,
eran «aquellos cuyo nombre se mantiene secreto».

Es igualmente dificil precisar los atributos fundamen-
tales de la divinidad. Naturalmente, tenemos en primer
lugar la vida y la duracién, lo que no obsta para que
los dioses mueran a veces en los mitos. El paso por la
muerte es en el caso de Osiris el medio por el cual llega
a una vida mads segura. Pero, por otra parte, la escato-
logia del I.ibro de los 7zuertos (cap. 175) implica la
destruccién de todos los dioses, a excepcion de Osiris
y del demiurgo, que dejara de poseer una existencia per-
sonal y voluntaria y se convertira en el caos.

Los dioses disponen del poder y de la fuerza. Pero
tampoco parece que los egipcios hayan considerado esas
cualidades como ilimitadas. Creados por el demiurgo, los
dioses no pueden superatlo en poder, por lo que se ven
Umitados a una esfera particular, como conviene que
ocurra con manifestaciones de fuerzas naturales, en la
mayoria de los casos locales. A pesar de ello, las diver-
sas teologfas locales tratan de demostrar la preeminencia
de su dios en el conjunto de la creacién, de tal manera
que no tiene sentido intentar precisar la competencia
de un dios egipcio siguiendo la pauta de lo realizado
con los dioses griegos 0 romanos, sinO que Nos encon-
tramos con que en la época baja, como escribe S. Sau-
neron, «el dios que los egipcios adoraban a través del
dios tradicional de su nomo es una imagen del todo, el
regente del universo fisico y de las fuerzas que lo com-
ponen: sus funciones y sus poderes abarcan todo lo que
existe y se mueve en el interior del cosmos».

A pesar de una tal elaboracién teolégica, sabemos que
los dioses eran en realidad menos potentes de lo que
parecia. No hay duda de que estan capacitados para
modificar el destino individual de los hombres, que que-
da enteramente en sus manos. En cambio, no pueden
cambiar el curso de los acontecimientos césmicos. Lo
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mas que pueden hacer es dejar de actuar para asi detener
los fenémenos, pero no tienen el poder de alterarlos.
En realidad, tampoco lo desean, ya que aman el orden
(Maat), que muchas veces no pueden mantener sin la
ayuda de los hombres. Este hecho es el que da sentido
a la religién egipcia.

Los dioses no son tampoco omniscientes, puesto que
en ciertos textos se les ve afligidos por algin drama que
no habian previsto. Sus energfas sélo podran utilizarlas
para intentar reparar lo acontecido. Unicamente Atum,
el demiurgo, parece poseer un conocimiento total, pudien-
do anunciar el destino universal. Es el creador del mun-
do y sera su destructor. Pero aunque puede prever, no
parece que pueda actuar segun su voluntad.

Los egipcios no han hablado en ninguna parte de la
libertad y la voluntad de los dioses, y el epiteto de «se-
flor del Maat» que se encuentra frecuentemente no de-
muestra que el dios pueda disponer libremente de ese
orden.

Podriamos evocar por fin la lista de los catorce 4«
de Ra, que vienen a ser de alguna manera sus atributos
hipostasiados, que el rey de Egipto le presentaba para
expresar el deseo de que los manifestase. Se los puede
interpretar como una tentativa de enumerar los atributos
ordinarios de la divinidad. En esa lista se encuentran Hu,
la alimentacién; Chepes, la gloria; Iri, la produccién
de alimentos; Uadj, la lozanfa o la prosperidad; Nekht,
la victoria; Akhu, el estrépito; Uas, el honor; Djefa, la
abundancia; Chemes, la fidelidad; Heka, la magia; Tje-
hen, el resplandor; User, el vigor; Pesedj, la luminosi-
dad, y Seped, la habilidad.

A esas catorce hipostasis se asocian a veces los cuatro
dioses abstractos: Maa (vision), Sedjem (oido), Sia (en-
tendimiento) y Hu (palabra), que no tuvieron, como
ellas, mas que una existencia teolégica.

Hay que recordar, sin embargo, que en los dltimos
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analisis que se acaban de leer, y contrariamente a aque-
llos en los que empleamos el método estructural, no
existe la seguridad de que las cuestiones planteadas cons-
tituyan topicos. Esta vez hemos partido de una nocién
implicita de divinidad que es actual y que nos ha ser-
vido inconscientemente de referencia en el intento de
definir, por comparacién, las concepciones egipcias. Este
método, puesto en practica muy frecuentemente, falsea
por necesidad los hechos observados, ya que opera con
ayuda de categorias que no corresponden forzosamente
a las egipcias. En una obra actualizada como ésta no
podiamos silenciar, evidentemente, los resultados asi ob-
tenidos, que representan la casi totalidad de los esfuerzos
de sintesis intentados. Por lo demas, la gravedad del
falseamiento es variable segin los objetos de que se
trate. El mayor riesgo se corre, sin lugar a dudas, en
el estudio del monoteismo egipcio. En efecto, todos los
autores que han planteado ese problema lo han hecho
a partir de sus preocupaciones religiosas personales. Con
la simple constatacion de la existencia de una palabra
egipcia que designa lo que nosotros llamamos comun-
mente dios, lo que implica la existencia del concepto, y
del hecho de que esa palabra haya sido utilizada alguna
que otra vez de modo indeterminado en singular no se
puede deducir, si no es por transposicion del ideal cris-
tiano, un monoteismo egipcio en el que se han querido
encontrar incluso los restos de un monoteismo primiti-
vo. Si, por el contrario, intentamos analizar sin prejuicios
los datos reales, llegaremos como maximo a interpretar
algunos de ellos como indicios de una vaga tendencia,
de fundamento racional, al reconocimiento de la identi-
dad esencial de todos los seres imaginarios; por otra
parte, la especulaciéon de los sacerdocios locales llevé a
la creacién de monoteismos secundarios, mediante el pro-
ceso de definir al dios local bajo la mayor cantidad de
aspectos posibles, lo que en el sistema que hemos des-
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crito consiste en asimilarlo a aquellos que son el signo
de esos aspectos. La unidad de los dioses da testimonio
asi de la unidad del mundo. En cambio, toda tendencia
a la unicidad habria significado el caos, puesto que la
enseflanza de la mitologfa egipcia habfa mostrado siem-
pre que el orden en el mundo era el resultado de la
diferenciacién de los imaginarios, de la multiplicacion
de los dioses.

2. LOS TEMPLOS

Los egipcios llamaban a las construcciones donde se
guardaban las estatuas de los dioses y sus animales sa-
grados «mansiones del dios» o «dominios del dios». Los
textos hacen referencia a dos tipos de residencia divina
en el templo, segun que el dios sea el propietario o
simplemente el huésped. Se trata en el primer caso del
dios local, y en el segundo de aquellos que por razones
histéricas o teoldgicas tienen una funcién que cumplir
en relacién con el primero y que permanecen en su pro-
ximidad. Inversamente, en un templo dado se puede in-
cluir entre las glorias del dios local la de ser huésped
en otros lugares, ya se trate de santuarios ilustres o de
sus propios territorios, pero en zonas que no constituyen
su residencia habitual. El régimen de grandes fiestas y
de viajes numerosos de los dioses en sus mutuas visitas
implica asimismo que las grandes divinidades disponen
de refugios donde alguna vez acontece que se encuen-
tran consigo mismos en dos de sus manifestaciones se-
cundarias.

En un principio, los humildes campesinos y los caza-
dores del valle del Nilo se contentaban para sus fetiches
con modestas chozas, cuya forma variaba segun las re-
giones y cuya silueta nos han conservado los jeroglificos,
precedidas de mastiles en los que ondeaban banderolas
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de colores y coronadas por bucraneos. En algunos sitios,
como por ejemplo en Elkab, se guardaba al animal sa-
grado en un establo en forma de barca de arcilla o en
una cavidad del acantilado, que pasaba por morada del
sefior sobrenatural del lugar. Pero en el perfodo en que
los templos nos son accesibles, esas épocas habfan ter-
minado ya mucho tiempo antes, y lo que nosotros encon-
tramos es una arauitectura religiosa de piedra construida
para durar. Algunos centenares de templos grandes y pe-
quefios han llegado hasta nosotros mas o menos intactos.
Los mas antiguos son evidentemente los que se encuen-
tran en peor estado. Sin embargo, los elementos cono-
cidos de los templos mas antiguos parecen acomodarse
sin dificultad a la teoria del templo que puede deducirse
de los monumentos tardios, ya que la continuidad de
la tradicién egipcia es grande, de tal manera que nos-
otros utilizaremos principalmente documentos correspon-
dientes al perfodo final de la historia egipcia para inten-
tar definir en qué consistia el templo de Egipto y cémo
funcionaba.

Morada del dios, el templo, por una parte, debia pro-
porcionar a su propietario los medios de existencia en
consonancia con su rango, es decir, contener todo lo ne-
cesario para la organizacién correcta de los diversos ser-
vicios de ofrenda de alimentos y de bebidas, de vestidos
y de perfumes imprescindibles para el confort de «Su
Majestad», y por otra parte tenfa que inscribirse inte-
lectualmente en el sistema de representacién cuyo centro
era el dios. Dado que en su santuario cada dios era la
fuerza suprema del mundo, es natural que alrededor de
su estatua el edificio entero fuese la imagen del mundo.
El refinamiento de ese esquema césmico habria de variar
con las distintas épocas y aparecerian diversas especia-
lizaciones. En todo caso, parece seguro que existia desde
el Antiguo Imperio. En efecto, en el templo solar de
Neuserré de la quinta dinastia se han descubierto repre-
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sentaciones de escenas de la vida tan precisas que se ha
podido hablar de una habitacién de las tres estaciones
o de una camara del mundo, cuyo papel consistia en
representar, bajo los rayos del dios-sol que iluminaba
directamente el edificio, el conjunto de su creacién.
Mis proximo a nosotros, el templo de Karnak, cuya
comprension han dificultado las modificaciones efectua-
das por veinte dinastias, aparece también como un sim-
bolo césmico. Segin la tesis de . Barguet (e Zewzple
d'Amon-Ré a Karnak, essai dexégese, El Cairo, 1962),
el templo representarfa el recorrido diurno del sol. A
pesar del deterioro de la mayor parte del monumento,
este autor ha podido reunir serios argumentos en favor
de su tesis, en especial demostrando que la disposicion
de ciertas salas alrededor del quinto pilén, donde esta
indicado que el rey adoraba el sol desde la novena hora
del dia, corresponde a la descripcién del espacio que el
dios debia atravesar en ese momento en el cielo.
Como, por otra parte, el santuario oriental de Karnak
estaba dedicado al sol naciente, resulta tentador pensar
que el monumento en su conjunto tenfa esa significacion
astronémica, expresada en un lenguaje complejo, a la vez
mitolégico y arquitecténico. Nosotros creemos exacta esa
tesis, a pesar de las dificultades que habria para pro-
barla en todos sus detalles, puesto que se inscribe re-
gularmente en una teorfa del templo, y el Nuevo Imperio
mismo nos proporciona otros ejemplos analogos. El fa-
moso Osireion de Abidos, formado esencialmente por un
largo pasadizo que termina en una sala cuyo centro esta
ocupado por una especie de estrado que soporta los pi-
lares sobre los que reposa el techo y a cuyo alrededor
la filtracién de las aguas debia formar una especie de
pequeno lago subterraneo, no es sino la representacion
de la tierra primordial, la primera emergida de las aguas
del océano primitivo, sobre la que iba a surgir la vida.
Por fin, en la época baja, la vigencia de la doctrina
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es del todo evidente, como ya lo demostré Rochemonteix
en 1887.

Sobre el suelo de las grandes hipdstilas, que en ciertos
templos estaba recubierto de plata cuya oxidacién imi-
taba el color del barro negro, y que en otros era de
granito negro, se elevaban columnas que ya desde un
principio tenfan forma de tallos florecidos o de ramille-
tes, simbolizando la vegetacion que se eleva del suelo
de Egipto. Los rastros de pintura azul encontrados a ve-
ces a los pies de alguna de ellas han permitido sugerir
la idea de que se trataba de una representacion de la
inundacion. La base de los muros estaba decorada con
gran cantidad de papiros y de otras plantas, o con pro-
cesiones de genios de la fecundidad que representan al
Nilo o las diversas tierras fecundas de cada nomo egip-
cio, cargados con las ofrendas que detras del faraén apor-
taban al dios del lugar. Papiros figurados o geniecillos
son, pues, de significacién equivalente. LLos segundos ex-
presan miticamente lo que los primeros simbolizan di-
rectamente.

El techo estaba decorado con estrellas de oro sobre
fondo azul o grabados con motivos astronémicos. En
cllos se pueden observar los esquemas miticos de los ci-
clos del sol y de la luna, las principales constelaciones
y los planetas. Mas lejos se reconocen las teorfas de los
treinta genios correspondientes a los treinta dias del mes
y listas de sinos astrolégicos. El espacio de pared entre
el suelo y el techo se cubria con escenas rituales que
contaban lo que ocurre entre los limites del cielo y la
tierra, en especial lo referente a los ritos de formacién
del propio templo y a los de la introducciéon del rey entre
los dioses.

Vamos ahora a examinar un documento egipcio muy
curioso que trata de la significacién césmica de un edi-
ficio religioso de Abidos cuya importancia mistica pare-
ce haber sido considerable. El edificio en cuestién es la

133



«Casa de la Vida», que estd constituida basicamente por
un patio enarenado, rodeado por un muro dotado de
cuatro puertas, en cuyo centro se alza un tabernaculo en
el que descansa una momia de arcilla y arena dentro de
una piel de carnero, soporte de la vida y encarnacién
de Osiris y de Ra. He aqui la traduccién de ese texto:
«ILa Casa de la Vida. Se encuentra en Abidos, compues-
ta por cuatro cuerpos (exteriores) y un cuerpo interior
en forma de tienda.»

El escriba utilizé para escribir el nombre de la Casa
de la Vida un juego de escrituras que es imprescindible
reproducir aqui (fig. 2), puesto que a partir de ese mo-
mento es precisamente ese juego de escrituras lo que va
a describir para retornar mas tarde al edificio, que esta
igualmente representado: «(Explicacion) delos cuatro | _|

(jeroglificos de la casa) y del ™- (jeroglifico de la vida).
El signo de la vida es Osiris y las cuatro casas son Isis,
Nephtys, Geb y Nut.» Se observa in- CJ
mediatamente que hay una confusion £ _?_ =53
entre dos planos. En efecto, Geb y Nut

son la tierra y el cielo; Isis y Nephtys, L]

el este y el oeste. Pero en el papiro Fig. 2

es evidente que dos de las casas se

encuentran situadas encima y debajo del signo de la
vida, interpretadas como cielo y tierra, mientras que en
realidad en el suelo estan dispuestas en direccién norte
y sur. Veremos en seguida en el texto cémo el autor, al
referirse al monumento, corrige naturalmente esa confu-
sién. En efecto:

Isis esta a un lado, Nepthys al otro, Horus a un lado y
Thoth al otro. Estas son las cuatro esquinas. Geb es el suelo
y Nut el techo. Los cuatro cuetpos exteriores son de piedra
y dan la vuelta por completo. El suelo es de arena. Al exterior
se abren cuatto puertas en total, una al sur, la otra al norte,
la tercera al oeste y la cuarta al este. La casa de la vida debe
ser muy secreta, misteriosa e invisible. Sdlo el disco solar pe-
netra en su misterio.
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Vemos asi como los egipcios se explicaban a si mis-
mos, en un texto erudito que contiene menos indica-
ciones liturgicas que explicaciones teologicas, la estruc-
tura profunda de un edificio religioso. También es inte-
resante notar, como ya hemos subrayado, la constante
transferencia de un plano a otro, quedando los datos
relativos al edificio real, al mito —su representacién—
y al juego de escrituras —representacion de la represen-
tacion— tan estrechamente ligados que resulta imposible
disociarlos sin recurrir a un esfuerzo racional, impres-
cindible para nosotros, pero al que no es seguro que los
egipcios estuviesen obligados.

Conocemos ahora el sentido del templo, imagen del
mundo, morada del dios, pero nos falta examinar cémo
se ha podido realizar en la practica la hazafa de edificar
en piedra y en otros" materiales bien reales una repre-
sentaciéon que debe ser por su propia naturaleza espiri-
tual y no contingente. Para ello, el primer paso consiste
en declarar sagrado el territorio sobre el que se asienta
el templo. Esto se conseguia rodeandolo de barreras, de
tabues diversos que nos han conservado detalladamente
las inscripciones. Toda persona autorizada que franquea-
ba los limites del #menos debia reunir determinadas
condiciones de pureza. En Esna, por ejemplo, las mu-
jeres estaban obligadas a permanecer fuera de una cierta
zona que rodeaba el templo.

No obstante, esas prescripciones no eran suficientes,
y por ello el templo mismo se manifiesta como una po-
tente instalacién destinada a alejar lo profano vy, lo que
es mas importante, a rechazar hacia el exterior las fuer-
zas del caos. Como veremos mas adelante, el egipcio
consideraba a la creacién como una especie de oasis en
el caos amenazador; consecuentemente, siendo el templo
una imagen de la creacién, el mundo exterior tenfa que
corresponder a una imagen del caos o por lo menos ser
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el lugar del que podian surgir en cualquier momento las
fuerzas cadticas que habia que reducir a la impotencia.

Como primera medida para asegurar la inmunidad del
templo, éste aparece rodeado de un soélido muro. Pero
esta proteccion material no es suficiente. Es necesaria
una proteccién espiritual que puede asegurarse con dis-
tintos medios. En Edfu, por ejemplo, una larga inscrip-
cién que detallaba las propiedades del templo, situada
en el muro exterior, le garantizaba una especie de inmu-
nidad juridica, puesto que de esta manera ponia en cono-
cimiento general la posesion de sus tierras sagradas. La
proteccién contra los enemigos politicos estaba asegurada
magicamente por la inscripcion de las proezas guerreras
del faradn, cuyas victorias se representaban con cortejos
de prisioneros, cada uno de los cuales encarnaba una
ciudad tomada o un pueblo sometido y ofrecido al dios.
A falta de victorias reales, cuando los faraones ya no
eran los gloriosos conquistadores de Asia o Africa, se
recopilaban piadosamente las antiguas listas de los pue-
blos vencidos, y asi, incluso en los dltimos templos edi-
ficados bajo el dominio de los emperadores romanos, se
puede ver en las fachadas de los pilones al soberano
blandiendo su maza por encima de un montén de ven-
cidos a los que ase por los cabellos. Como los egipcios
no perdfan en ningin momento su sentido practico, ve-
remos, por ejemplo en Philae, pasando bajo la pequefa
puerta que lleva al wzarzzzisi, la procesion de los genios
de los distritos nubios reconquistados en el momento en
que se decoraba el pilén, cargados con las ofrendas que
llevaban a Isis, una representacién de los tributos que
el Egipto material obtenfa de su conquista.

Pero aun asi estamos lejos de haber eliminado todas
las potencias hostiles que la creacién debe temer. Bajo
la puerta —el punto débil por excelencia—, como en
Edfu, o sobre el remate del pilén, como en Philae,
para asegurar la maxima extension de la eficacia del ma-
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leficio, se grababan escenas en las que el faraén vencia
a los animales maléficos que encarnaban las fuerzas caoti-
cas. Son sacrificados el hipopétamo, la tortuga —que al
emerger del Nilo puede volcar la barca solar—, el coco-
drilo, el antflope, para que con ellos perezca el mal.
En realidad, la destruccién no sera nunca total, porque
la victoria final, como ya hemos dicho, corresponderia
al caos. El templo y sobre todo el piléon en que se halla
la puerta aparecen asi como verdaderas fortalezas ma-
gicas.

Todavia no basta con que el dios pueda vivir tranquilo
y resguardado de las fuerzas cadticas, contra las que él
solo nada puede. Hay que conservar su existencia de
diversas maneras. Ya hemos sefialado todo el espacio
reservado a los preparativos de sus ofrendas, libaciones,
unglentos, a la conservacion de las vestiduras divi-
nas, etc. Pero a medida que la teologia egipcia fue so-
metiéndose cada vez mas a las tendencias solarizantes,
aumento la necesidad de los dioses de recibir directamente
los rayos del sol para asegurar su misma existencia. Esto
justificé la construccion de capillas especiales en los tem-
plos de Edfu y de Dendara en particular (sin que poda-
mos saber, aunque sea lo mas probable, si ésa era igual-
mente la teologia de todos los otros templos), a las que
habia que transportar a la estatua divina para que reci-
biera directamente el abrazo regenerador del dios Sol.
Se trata de quioscos hipetros situados en el techo, a los
que la estatua debia ser transportada en procesién so-
lemne al comenzar el afio, mediante un complicado siste-
ma de escaleras para la subida y para la bajada talladas
en el espesor del muro y reservadas a ese fin. En algunos
sitios, como en Esna, estas ceremonias se celebraban
ante el templo, en un quiosco provisional.

Hasta aqui hemos intentado definir la funcién del tem-
plo por referencia a los mitos, reservando para el para-
grafo siguiente el estudio de los ritos.
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La decoraciéon de los templos es un curioso compro-
miso entre el mito y el rito. Asi, cuando estan grabadas
en las molduras o sobre los montantes de las puertas,
las inscripciones se refieren al rito, mientras que los
textos que se refieren a las escenas de ofrendas parecen,
por el contrario, hacer alusién a los mitos. Sin embargo,
es evidente que no se trata, en ninguno de los dos casos,
de proporcionar a los sacerdotes cargados de ritos, pron-
tuarios para facilitarles su trabajo. Para eso disponian
de papiros que mantenian entre las manos, puesto que
les hubiese sido imposible encontrar, en caso de olvido,
el texto necesario en la penumbra de las capillas, a veces
a diez metros del suelo. En realidad, las inscripciones
y las escenas grabadas estan alli para «ser» los propios
ritos y mitos, partes esenciales de la representacién del
mundo que es el templo.

Hemos visto hace un momento que los ciclos astro-
némicos estaban representados en el techo de la sala
hipéstila. Pero, por ejemplo, para ayudar a la luna a
mantener su ritmo existian ritos especiales de los que
vamos a tratar a continuacién. Esos ritos se ejecutaban
en los templos y estan representados en los muros de
ciertas capillas. Pero la representacién no permite la
reconstrucciéon del ceremonial mediante un simple anali-
sis. Por el contrario, a pesar de su apariencia litargica,
cuando se estudian nos llevan a un mito en el que se
ha introducido forzadamente al faraén como intermedia-
rio obligatorio entre los dioses. En la sala comunmente
llamada laboratorio, las inscripciones describen con gran
minuciosidad la preparacién y la dosificaciéon de los di-
versos perfumes y ungiientos. Pero ninguna escena gra-
bada se refiere directamente a ellos. Lo unico que se
puede distinguir son ofrendas a los dioses de las princi-
pales materias implicadas en la composicién de esos
ungientos, que se ofrecen para que los dioses las de-
vuelvan por centuplicado. En.la biblioteca de Edfu, y a
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excepcion de las listas de los libros que debia contener,
Gnicamente una representacion aislada se refiere a los
libros. Las restantes muestran escenas de hechizos de
enemigos, es decir, evocan el contenido de un cierto
numero de esos libros.

Esto obedece a un sistema por el cual el templo estaba
decorado conforme a las prescripciones de un manual
incluido a su vei. en la biblioteca. Este sistema era for-
malmente muy rigido, sin duda por necesidad, puesto
que a falta de un modelo preciso, el eventual lector, puede
ser que algin dios, no hubiese podido reencontrar las
relaciones indefectiblemente presentes entre representa-
ciones vecinas, pero rigurosamente separadas unas de
otras en sus cuadros y con un orden de lectura imposi-
ble de establecer mediante la simple reflexién. Incluso
en el santuario, donde la decoraciéon figura directamente
los ritos que tenfan por objeto a la estatua en su naos,
el orden de lectura no se encuentra indicado. Los ar-
quedlogos modernos han conseguido establecerlo median-
te el razonamiento y han comprobado que para ello hay
que pasar constantemente de una pared a la otra. Y aun
as{ los diversos ensayos no han sido siempre concordan-
tes. En otros lugares nos encontramos con juegos mas
sutiles todavia: en el patio de Edfu, donde el orden de
los cuadros de un muro depende enteramente de los del
muro de enfrente, la necesidad de remitirse a la otra
pared viene sefalada por una palabra extrafia en su con-
texto, y en Dendara, donde se llegaron a imaginar co-
rrespondencias que no son perceptibles mas que para
quien posea un plano y que tenian que escapar a cual-
quier visitante. En efecto, una de las mayores astucias
de la decoracién consistié en adosar a la gran figura de
sistro que adorna el centro de la pared sur del templo,
en una cripta inaccesible, otra figura equivalente, ro-
deada de inscripciones que sugieren su identidad con la
figura exterior. Nadie, salvo el habil mandarin que in-
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vento el juego y el egiptélogo que dispone, como aquél,
de un plano del templo, ha podido descubrirlo. Y nadie
mas que aquél ha podido conocer su alcance. Todo esto
funcionaba en nombre de una cosmologia, todo servia a
la conservacién de un conocimiento necesario para el
mantenimiento del orden en el mundo, y quiza no sin
razén, puesto que mientras durd el orden social egipcio
se construyeron templos. Al lado de estos monumentos,
cuya tradicién parece continua a lo largo de la historia
egipcia, el valle del Nilo conocié otras formas de arqui-
tectura religiosa, en especial los templos solares abiertos,
en los que se podia ver un obelisco colosal, conocidos
bajo Neuserre, de la quinta dinastfa, y mas tarde en los
medios practicantes del culto solar, de los que surgiria
Akhenaton, o ese otro edificio misterioso que data del
Imperio Medio, del que Robichon y Varille han encon-
trado el plano en Medamuh.

3. LOS RITOS

Los ritos constitufan propiamente la actividad del tem-
plo. Abordamos con su estudio un dominio inmenso, se
podria decir que el de la cuarta dimensién. En efecto,
si el templo es la representacion de la forma del mundo,
los ritos son su dinamica. Se trate de ofrendas o de dra-
mas sagrados, la intencion del rito es la de representar
un devenir y la de actuar. En ¢l, la voluntad de influir
en el mundo exterior es fundamental. Expresa la volun-
tad humana de mantener lo existente y de explotar las
riquezas naturales. La periodicidad del rito sugiere una
concepcion ciclica del universo, que no representa, sin
embargo, jamas otra fase que la ascendente, creativa o
reparadora. En efecto, si el mito intenta a menudo dar
una imagen del ciclo completo y evoca la destruccién
final, el rito, que actia sobre lo real, no puede preocu-
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parse, evidentemente, mas que de frenar esa destruccion,
esa degradacién, que parece ser la tendencia natural y
que hay que contrariar. Por su'caricter obUgatorio, el
rito toma el aspecto de un esfuerzo para conservar el
universo en representacién del que aparentemente depen-
de el otro. As{ se explica que para mantener una imagen
del mundo tan rica como la que concebian los egipcios,
los ritos hayan sido innumerables. Se cuentan por cente-
nares las variedades, que resultan muy dificiles de cla-
sificar. Muchas han tomado el aspecto de ofrendas en
los muros de los templos, pero hay que admitir que fre-
cuentemente los gestos ejecutados por el celebrante hu-
bieron de diferir de lo grabado, en particular cuando se
ve aportar solemnemente al dios, en una bandeja, un
jeroglifico. Pero ademas del tipo de ofrendas quiza mas
numeroso, ofrendas de vino, de panes, de leche, de be-
bidas, de platos diversos, de plantas y de flores, de ves-
tidos y de articulos para el asco, de perfumes y de un-
gientos, de insignias del poder y de instrumentos de
todo tipo, encontramos una serie de ritos, sacrificios y
manipulaciones diversas, como la elevacion del cielo, el
recorrido real y danzas y escenas de musica que se inte-
gran en los rituales complejos.

Por fin se conocen un gran nimero de dramas sagra-
dos, repeticiones de mitos que por consiguiente tenfan
que desarrollarse enteramente entre dioses. LLos oficiantes
no son en este caso mas que actores, en el sentido teatral
del término; no importa aqui que hubiera espectadores
o no. Algunas partes de esos dramas se celebraban en el
secreto de los santuarios inaccesibles, mientras que otras
requerfan la participacién de la masa, fuese en los pa-
tios exteriores o en el atrio del templo. Herodoto des-
cribe asf las fiestas de Papremis, en las que mas de mil
participantes laicos combatian ferozmente entre si en
honor de Osiris ante la muchedumbre. Por otra parte,
no hemos de perder jamas de vista que los ritos son ac-
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ciones muy prosaicas que adquieren sentido liturgico
gracias al mito o al hecho de celebrarse en terreno sagra-
do. Asi, el ritual diario comprendfa, antes de la presen-
tacién de libaciones, sahumerios y ofrendas, preparacion
y aderezo de la estatua y los himnos que se recitaban
durante esas operaciones, ciertos gestos indispensables,
como el encendido de las lamparas (el santuario estaba
sumido en la mas completa oscuridad), la rotura de los
sellos y la apertura de las puertas de la naos; después
una limpieza general debia borrar las huellas del ofician-
te, etc. Todos estos actos banales se interpretaban miti-
camente. As{, la apertura de las puertas, que se realizaba
empujando un pestillo, se explicaba como «retirar el
dedo de Seth del ojo de Horus». Del mismo modo, los
ritos de fundacién de un templo, muy frecuentemente
representados, que consistian en tender un cordel, llenar
de arena una zanja, moldear los ladrillos, etc., no son
distintos de los que cualquier arquitecto debia efectuar
y hacer ejecutar a sus albafiles al iniciar una construc-
cion. Un rito interpretado, como en este caso, por los
mitos es, sin embargo, algo excepcional. Estos son casos
extremos.

El caso del ritual diario es diferente. Cuando el cele-
brante, que oficiaba en nombre del rey —unico que po-
dia hacerlo legitimamente—, habia abierto la nao y reci-
tado el cantico matinal, que conocemos bien a través
de algunos documentos, tocaba la estatua para «infun-
dirle su alma» (ver mas arriba esta expresién y las refle-
xiones a ella dedicadas) y la contemplaba cara a cara.
Esta «revelacién de la faz divina» coincidia miticamente,
en Edfu al menos, con la aparicién del sol. El momento
clegido para ese ceremonial era el comienzo del dia. Evi-
dentemente, se establecia una correlacién entre los dos
hechos. Otros ritos acentuaban mas estrechamente ain
esta correlacion: el rey ofrecia telas a Hathor, la tejedo-
ra, «sefiora del almacén de tejidos», precisamente cuan-
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do él tenfa necesidad de tejidos para envolver la momia
de Osiris. La ofrenda, minima, tenia por finalidad obte-
ner de la diosa cantidades apreciables del material de
que ella disponia. De modo similar, cuando se ofrecian
a Min, el policia del desierto, algunas muestras de ma-
laquita y de galena, era con la intencién de obtener de
él que condujese a los enviados del rey a las minas que
pudiesen proporcionar esos productos. En los ejemplos
que acabamos de citar, los dioses son movidos por el
rito, tal como el dios de la catarata era movido a pro-
vocar la crecida del rfo por una libacién con un poco
de agua.

El templo imagen del mundo se convierte asi, segin
la comparacién de S. Sauneron, en una verdadera cen-
tral energética en la que se liberan y se dirigen las fuer-
zas detentadas por los dioses, conforme a un plan uni-
versal conocido por los técnicos, o mejor dicho los
oficiantes, que las manejan. Como en una central mo-
derna, un minimo gasto de energia basta para liberar
un torrente de ella. La palabra o el gesto simbdlico que
asegura el curso del sol, la derrota de los enemigos o la
apertura de las minas, corresponden al dedo que gira
un conmutador o que abre una compuerta. El rito es la
prueba visible de que el orden del universo es racional,
y esta prueba es necesaria para asegurar el buen funcio-
namiento de la realidad conforme a esa razén. La reli-
gion egipcia de los grandes templos habia llegado a un
grado tal de intelectualismo que cuanto mas se refinaba
esa razon, mas aumentaban los ritos en nimero y varie-
dad para corresponder a la creciente cantidad de fun-
ciones representadas y, simultineamente, mas se diver-
sificaban las representaciones de una misma funcion y
mas ritos eran necesatios para asegurarla. I.a marcha del
sol y de la luna lo estaba, entre otras causas, por la pre-
sentacion de dos espejos a la diosa, la cual, mirandose
en ellos, provocaba la doble luz del dia y de la noche.
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Pero hay otra ofrenda de dos ojos, equivalentes a las dos
luminarias, que conducfa al mismo resultado. En algu-
nos lugares, la concepciéon de que las fases de la luna
correspondian a la lesién y a la curaciéon posterior del
ojo del dios del cielo conllevé la consagracién de un
equipo de instrumental quirtdrgico, con la ayuda del cual
el ojo iba a poder ser curado y a sanar, mientras que el
sacrificio de un antilope acusado de haberse comido
dicho ojo permitia su restitucion al legitimo propietario
para que brillase de nuevo. En todos estos casos el rito
es claramente la puesta en escena de un mito. Un valor
distinto tienen los ritos que he denominado especificos,
es decir, caracteristicos de un santuario determinado. Asi,
la ofrenda de los dos ojos adquiere un valor especial
cuando su beneficiario es el dios de Letépolis, que es
alternativamente ciego y vidente. Khnum de la catarata
recibira un aguamanil cuyo nombre (Khenemet) recuerda
el de él y cuyo contenido debe evocar la crecida que se
origina en el terreno del dios. Un dios de las regiones
pantanosas del delta recibe manojos de plantas acuati-
cas; otro, soberano de vifiedos renombrados, es honrado
con una copa de vino. En otros sitios, todavia el rito
especifico recordara un acontecimiento local, como cuan-
do se sacrificaba a Horus de Hebenu el antilope que
habia sido el animal sagrado del lugar antes de la vic-
toria del dios halcén.

Al lado de los ritos de funcionamiento que hemos
tratado en primer lugar, los ritos especificos parecen
mas bien ritos representativos, que debfan reproducir,
en un templo grande como el de Edfu, en presencia del
dios principal al que estaba ofrecida la soberania de todo
Egipto, la realidad de las diferentes provincias con todas
sus caracterfsticas. A falta de otra indicacién liturgica,
aparte de la forma dada a los cuadros que nos permiten
conocerlos, es imposible saber como se ejecutaban esos
ritos en Edfu o si existian en otros lugares.
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Otra clase con innumerables variantes la constituyen
los ritos apotropaicos de todo tipo. En principio, en
todo sacrificio se confunden un rito alimenticio —se sa-
crifica para proporcionar alimento al dios— y un rito
apotropaico —Ila asimilacién de la victima a un enemigo,
sea Seth o cualquier otra fuerza hostil.

A veces todavia se superponen alusiones a las técni-
cas en relacidén con los animales sacrificados. Asi, cuando
se efectua el sacrificio de un orix, como ya hemos visto,
es para aniquilar al animal que se ha comido el ojo del
dios del cielo, es decir, la luna, y permitir a ésta que
reemprenda su recorrido. Pero al mismo tiempo, ciertas
alusiones del ritual se refieren a la fabricaciéon de ves-
tidos de piel de antilope. Similarmente, el sacrificio de
la tortuga, muerta para evitar que hiciese volcar la barca
solar, contiene alusiones a la fabricacién de escudos.
Ciertos pueblos sudaneses, en efecto, reservan aun el
caparazon de las tortugas para ese uso.

Igualmente, se sacrificaban otros animales, como el
toro salvaje, el cocodrilo y el hipopétamo, probablemente
bajo formas muy pronto mas simbdlicas que reales, ha-
ciendo uso, en lugar de las victimas vivientes, demasiado
dificiles y voluminosas, de reproducciones de cera o de
alaja.

Otros ritos eran mas pintorescos todavia, como el
pisoteo de los peces, atestiguado por las inscripciones de
numerosos templos, pero jamas representado, del que
Apuleyo ha conservado un recuerdo paréddico, y que te-
nfa lugar en puablico, ante las puertas de los templos.

Al lado de esos ritos existian otros, de los que po-
seemos en los papiros, en diferentes versiones, el «li-
breto» completo, consagrados al encantamiento sistema-
tico de Apophis, el dragdén césmico imagen del caos, que
todos los dias amenazaba con detener la marcha del sol,
o al de «el malvado», lleno de alusiones mitoldgicas.
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Las prescripciones de los papiros nos ensefian que era
necesario fabricar figurillas de cera con la efigie de aque-
llos a los que se pretendia conjurar, escribir sus nom-
bres en hojas de papiro, después golpear estos objetos
con el talén y esculpir encima, profiriendo las mas terri-
bles imprecaciones, antes de arrojarlos finalmente al
fuego aniquilador. Estos ritos, que debian ser ejecutados
cotidianamente en los templos con finalidades c6smicas,
podian serlo también con finalidades politicas, para redu-
cir a la impotencia a los adversarios de Egipto y del fa-
raén. En esos casos se podia inscribir los nombres de
los proscritos en vasos que luego se rompia o en figu-
rillas de cera o de arcilla, y en circunstancias especiales
patece que, al menos en Nubia, se reforzé el efecto
terrorifico de esas practicas con un sacrificio humano.

Los dramas sagrados se distinguen netamente de los
ritos que hemos estudiado hasta este momento, puesto
que en ellos los mismos dioses participan activamente.
Hasta aqui, la accién de los dioses era provocada por el
rey y se manifestaba fuera del templo por los efectos
que su actividad producia en el conjunto de la natura-
leza. En el drama, los dioses toman iniciativas; es de-
cir, el ritual es ahora la representacién de un mito que
sin embargo mantiene la intencién inherente a la idea
del rito de reproducir en la realidad los efectos descritos
por aquél y producidos una vez en los tiempos primor-
diales, «cuando la primera vez» —dicen los textos—,
que deben repetirse so pena de ver llegar el fin del
mundo.

El mas célebre de los dramas sagrados es el llamado
«LLos misterios de Osiris», representado en gran canti-
dad de templos, que le reservaban un local especial. Co-
nocemos bastante bien su desarrollo, pero para describirlo
serfa necesario narrar el mito completo. En el punto cul-
minante de una forma muy extendida del ritual, se sem-
braba con trigo un pastel en forma de momia y se re-
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gaba, para simbolizar con su rapido crecimiento la
renovacién de toda la naturaleza. Se utilizaba el mismo
ritual para anunciar el nuevo comienzo del ciclo lunar,
ya que Osiris es, como ya hemos visto, el dios de la
eterna renovacion por excelencia.

En Philae se celebraba en la misma forma dramatica
el retorno de la diosa Hathor-Tefnut, que, furiosa, habia
huido a Nubia y a quien la habilidad de Thoth y de Onu-
ris-Chu habia convencido para que volviera a Egipto. A
su llegada, coincidente con el retorno de la luna, se le
manifestaba la alegria por su vuelta con la organizacién
de danzas y canticos que ejecutaban para ella ciertos dio-
ses especializados acompafados de representantes huma-
nos. Un papiro del Imperio Nuevo nos ha conservado
algunos fragmentos de un culto de recibimiento analogo
y describe la danza de un jefe etiope al lado de la de
los monos, poniendo en escena también a los cazadores
libios, armados de hondas y bumerangs, que aportaban
a la diosa las plumas de los avestruces que habian ca-
zado en su honor. En los mzarmmisi se celebraba el dra-
ma del nacimiento del nifio divino. Para el parto, la
diosa se retiraba a ese lugar, situado en las proximida-
des del templo, donde era asistida por una verdadera
muchedumbre de divinidades, entre las que se contaban
Khnum, que modelaba el embrién, comadronas y otras
mujeres que profetizaban el destino del recién nacido.

Si es posible admitir, por otra parte, que las imagenes
que decoran los mammmisi relativas al drama sagrado se
derivan de las que se pueden encontrar en ciertos tem-
plos del Imperio Nuevo, en especial en Deir el-Bahari
y en Luxor, que narran la leyenda de la concepcion y
nacimiento del rey y que no tienen, sin embargo, nin-
guna funcién en la liturgia, podremos ver la dificultad
de establecer el punto exacto de separacién entre rito
y mito, puesto que representaciones parecidas habran po-
dido referirse tanto al uno como al otro.
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Ciertos autores griegos nos relatan otro rito. Se trata
del sondeo del abismo, que se realizaba mediante una
cuerda que alguien iba deshaciendo a medida que otros
la tejian, de tal manera que jamas llegaba al fondo del
rio o del pozo al que se la hacia descender. El rito toma
aqui el valor de verdadera experiencia para controlar un
mito, lo que atestigua una vez mas —a pesar de la su-
percheria— el caracter intelectual de la religién egipcia
de la época baja.

Finalmente, las procesiones constituian rituales par-
ticularmente frecuentes en todos los templos de Egipto.
Algunas se desarrollaban exclusivamente en el interior de
un templo, deambulando a través de los corredores y
de la sala hipostila y llegando a veces a las terrazas,
mientras que otras bajaban al pueblo o salian a los cam-
pos. Estas eran las grandes salidas en el transcurso de
las cuales los dioses en sus barcas llevadas sobre anga-
rillas se ofrecfan a la adoraciéon de todos los fieles. Las
procesiones llevaban frecuentemente a los dioses de un
santuario a otro, como en la famosa «bella fiesta del
valle» de Tebas, en cuyo transcurso Amon visitaba va-
rios templos.

Cuando Nebtu o Heka de Esna viajaban a la cam-
pifia, su simple paso a través de los campos tenfa por
efecto suscitar la vegetacion y las flores. Del mismo
modo, la gran fiesta del dios Min de Tebas, que termi-
naba con una ofrenda agricola, inclufa una procesién en
la que la estatua del dios era transportada por numero-
sos sacerdotes detras de un toro blanco, otra manifes-
tacién del poder generador del dios. A menudo esta sa-
lida debia parecerse sin duda mas a una corrida que al
solemne desfile representado en el templo de Medinet
Habou, en el que, sin embargo, la especie de blindaje
con que van protegidos los portadores de la estatua da
testimonio del género de precauciones que era necesario
tomar para impedir que el animal, fuerte y sin duda
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excitado por los canticos y el ruido de la alegria popu-
lar, comprometiese la seguridad de aquéllos. En fin, ocu-
rria a veces que los dioses viajaban a largas distancias,
como por ejemplo Hathor de Denderah, que llegaba has-
ta Edfu, a ciento setenta y cinco kilémetros al sur de
aquélla, para visitar a Horus y celebrar con ¢l «la fiesta
de buena reunién», en la que participaban todos los
dioses del Alto Egipto. Si tal era la fiesta en la época
ptolomaica, sabemos también que en otras circunstan-
cias, en épocas anteriores, los dioses se desplazaban por
su propia voluntad para asistir a ciertas ceremonias. As{,
las estatuas de todos los dioses del pais se trasladaban
a Menfis para asistir al jubileo del rey.

Atun tenemos que hablar brevemente de los ritos que
tenian por objeto la persona del rey y la realeza. Se tra-
tase de los ritos de purificacién y vestimiento del rey
cuando entraba al templo, de los que tenfan a su cargo
su mantenimiento en plena forma y vigor fisicos o de
los de su remplazamiento —entierro o entronizacién del
sucesor—, existian ceremonias especiales cuyos muchos
detalles nos han conservado los templos y ciertos papi-
ros. A veces, como en especial en Edfu, este tipo de
ritos se traspusieron al plano divino, siendo tratado el
dios, encarnado en su animal sagrado, como si de un fa-

radn se tratase.

Aqui, aan muchos de esos ritos son acciones perfec-
tamente naturales que adquieren su valor ritual en las
alusiones mitolégicas con que se les acompafian. Es por
lo demas caracteristico que el llamado ceremonial «de
la casa de la mafiana», es decir, el del acceso a la realeza
del oficiante delegado, consista en la repeticién diaria del
coronamiento del faraén y de su aceptaciéon por los dio-
ses, ya que unicamente un rey puede tener un lugar cer-
ca de los dioses. Nosotros intentaremos explicarlo mas
adelante. Ia presencia del rey en cada cuadro del templo
es obsesionante. El es quien presenta y consagra las
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ofrendas, quien ejecuta los mas diversos ritos. Por todas
partes, siempre el rey, Ginico personaje activo en presen-
cia de los dioses. Sin embargo, cuando se observa el asun-
to mas de cerca es sumamente dificil explicar su verdadero
papel. Segtn los rituales conocidos a través de papiros o
de inscripciones descriptivas, como las existentes en los
grandes templos, entre otras, sobre las columnas de Esna
o en los grandes conjuntos de inscripciones de Edfu, la
necesidad que se tiene del faraén no es tanta como pueda
parecer. En ciertos casos, incluso, un estudio atento re-
vela que ha sido necesario forzar literalmente la auténtica
liturgia para poderla representar en cuadros centrales en
la persona del faraén. Asi, en Edfu, en una capilla con
un texto que nos cuenta que Chu, acompafnado de algu-
nas diosas, debe velar a Osiris y reinsuflarle el aliento
vital, es decir, en una capilla en la que debia celebrarse
un drama sagrado sin participacién humana, las paredes
muestran gran cantidad de cuadros en los que Chu y
Osiris jamas aparecen juntos. En cambio, en uno el rey
recibe de Chu el aliento vital, mientras que en otro
presenta los emblemas de la vida, del vigor y de la dura-
cion a Osiris. En un tercero ofrece, en forma de retofios
de palmera (los ramilletes vivos de Ra), la vida eterna
a Ra y a Osiris. Pero un papiro que nos ha transmitido
completa la liturgia a la que nos estamos refiriendo con-
tienen una gran ilustraciéon en la que se puede ver a un
sacerdote con la mascara de Chu dando vida a una forma
compuesta de Osiris y de Ra. Vemos asi cémo la cere-
monia se desarrollaba, en realidad, sin ninguna interven-
cién del rey. Este ejemplo no es dnico y vale la pena
exponerlo en detalle porque ayuda a comprender que
la decoracién de los templos, fuente esencial de nuestra
informacién sobre la liturgia egipcia, nos proporciona
una imagen que exalta la funcién real mas alla de la
realidad. Tan ajeno es el rey a los dramas sagrados que
en algunos en los que su presencia es necesaria porque
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son dramas relacionados con la conservacién y la trans-
misién del poder real, lo reemplaza un sacerdote especial
al que se llama «el sacerdote del rey».

Asi, nos parece posible precisar que la verdadera fun-
cion del rey era ejecutar todos los ritos de funcionamien-
to del universo (con exclusiéon de los dramas sagrados
o miticos que se desarrollaban entre dioses) desde el
despertar matinal del dios para poner en marcha el mun-
do después de la noche, hasta la presentacién de proce-
siones de prisioneros encadenados representantes de los
pueblos a los que él habia vencido para extender el or-
den de los dioses egipcios a la tierra entera, incluida su
matanza, bien entendido que en la mayor parte de los
casos los gestos simbodlicos sustituyeron a las ejecuciones
reales. El conjunto de estos ritos se encuentra admira-
blemente resumido en una ceremonia muy espiritualiza-
da que jugaba un papel capital y en la que culmina el
espiritu del ritual egipcio: se trata de la ofrenda de
Maat, el orden-verdad-justicia, grabada siempre en lo
mas hondo del sazncta sanctoruns.

Debemos prestar un poco mas de atencién a esta no-
cion fundamental de la civilizacién egipcia para acabar
de precisar la funcién del faraén y su significacion reli-
giosa, que le sitia en el centro mismo de la religién,
en el punto donde los hombres se encuentran con los
dioses.

Como era de esperar de una civilizaciéon que vivia del
pensamiento mitico y no del abstracto, la nocién de
Maat no se encuentra definida en ninguna parte. Ha
tenido que ser deducida por los estudiosos modernos a
través de sus manifestaciones, y s6lo muy recientemente
se ha propuesto una interpretacion lo bastante amplia
como para recoger todos sus aspectos. Debemos a Blee-
ker, discipulo de Kristensen {De bezeekeris van de egypr-
tisch'e Godin Maat, tesis de Leiden, 1929), el mas claro
analisis del concepto de Maat y la acentuacién delibera-
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da de su funcién césmica, al lado de una significacién
moral y social reconocida después de largo tiempo y fi-
nalmente integrada a la otra.

Es significativo que Maat sea hija del demiurgo y que
los dioses la amen y vivan de ella. Se opone al desorden,
como lo demuestra claramente el texto de una estela de
Tutankhamoén Horemheb, afirmando que el rey «ha eli-
minado el desorden' de Egipto, mientras que Maat es
estable en su lugar». Es necesario comprender que Maat
no es unicamente un principio tedrico, sino que también
es su aplicacién; aqui es donde se cruzan los dos aspec-
tos del faraén, cargado de ritos en el templo por un
lado, y de tareas politicas por el otro, que se identifican
el uno con el otro en planos diferentes. Sin embargo,
es muy importante seflalar que hacer reinar a Maat no
es un asunto de la exclusiva competencia del rey, sino
que todo el mundo, cada uno a su manera y en su es-
fera, y de acuerdo con sus posibilidades, tiene que some-
terse y conformarse a ella. Por otra parte, lo que se
requiere del hombre no es una actitud pasiva que se
limita a no alterar el orden establecido, sino al contrario,
es una participacién activa, en muchos casos, en el cum-
plimiento de lo prescrito, que comporta deberes huma-
nos y sociales tanto como el respeto de ciertos tabues
y el culto a los dioses.

Existen ciertas relaciones entre Maat y la vida, con-
siderada como la fuerza fundamental del universo; las
dos son el elemento conservador que debe ser especial-
mente mantenido para que todo el resto dure. Su equi-
valencia, sugerida en diversos contextos, la ilustra exce-
lentemente el templo de Edfu, pero de tal manera que
no resulta comprensible mas que un observador adver-
tido y muy atento. En efecto, en dos series simétricas
de representaciones, entre otras correspondencias, se en-
cuentran a un lado Maat y a otro la vida respectivamente
ofrecidas a los dioses, lo que no es posible mas que a
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condicion de que los dibujantes de los cuadros en cues-
tion los consideraran como intercambiables. (El lector
que haya advertido que anteriormente ya habiamos en-
contrado una equivalencia entre la vida y Osiris debe
recordar también el principio de la diversidad de las
aproximaciones, que fue asimismo definido. Este le per-
mitira aceptar sin mas problemas la nueva equivalencia,
que no excluye Ula primera. Se puede, en efecto, conce-
bir a la vida sea a través de sus manifestaciones tem-
porales —y entonces es un eterno recomenzar— O PoOr
oposicion a la muerte —y entonces es el orden bene-
factor opuesto al caos. Ia existencia simultinea de
las dos ecuaciones que nos ocupan esta, pues, perfecta-
mente de acuerdo con las posibilidades del sistema de
pensar egipcio.)

Gracias a las precisiones que poseemos ahora respecto
a la funciéon de Maat en la concepcion egipcia del mun-
do, podemos definir facilmente la significaciéon del fa-
raén y su papel. Observemos, de entrada, que numero-
sos textos en los templos insisten en el caracter divino
del faraén. Sin perjuicio de su propia personalidad, la
del hombre concreto que en un momento dado lleva las
insignias del poder y que asume la responsabilidad, el rey
es Horus, dios monarquico «en el trono de los vivos»
—para distinguirlo del Horus entidad divina—; es el
dios en permanente buen estado (7zezer 7¢fer), al mismo
tiempo que el hijo de Ra, lo que acaba de situarlo en
pie de rigurosa igualdad con los otros dioses. (Sin em-
bargo, no es por ello menos hombre, y la literatura pro-
fana no se molestd nunca en ocultar sus debilidades, como
G. Posener ha subrayado recientemente. Aunque nos
parece que a un occidental moderno esta contradiccién
no puede sorprenderle.) El faraén divino se sitta ente-
ramente, de hecho, en el plano de las ideas del universo
en representacién que estudiamos en estos momentos. Y
no es muy dificil descubrir a qué concepto de nuestro
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lenguaje corresponde, en contraposicion con los otros
dioses. El papel que juega es, en efecto, exclusivamente
el del hombre responsable, considerado como una de las
fuerzas necesarias en el edificio filoséfico que constituye
la religion egipcia de los templos. Faraén, humano como
el resto de los hombres entre los que ha sido elegido, es,
sin embargo, tal como lo afirman numerosos textos de
diversas épocas, dios, es decir, fuerza en representacion,
y esta fuerza es la del pensamiento que ha organizado el
mundo segin sus mitos y su razén, que no puede dejar
de estar representada ella misma en el centro activo de
la representacion.

La misiéon fundamental de los ritos nos ha mostrado
la importancia que tenia para los egipcios el que su
representaciéon del mundo fuese actualizada y manifesta-
da, en la creencia de que si dejaba de serlo, el mundo
representado desaparecfa. La introduccién del concepto
de «hombre responsable» en el edificio teérico sugiere
el nivel de conciencia humanista alcanzado por los egip-
cios. Por otra parte, en este caso es légico que el faraén
fuese el tnico oficiante. En un universo en representa-
ciéon como el de los ritos, s6lo una representaciéon tan
general como las otras tenia cabida, y no importa quién
¢jecutase las ceremonias sagradas, devenia zpso_jacto sig-
no del hombre responsable, que en el lenguaje filoséfico
egipcio era llamado faradn.

No obstante, el pensamiento egipcio es ain muy con-
creto; es por esto por lo que primitivamente el faraén
es una persona identificada por sus nombres personales.
En cualquier caso, en el ritual se descubrié muy rapi-
damente que la identidad de esa persona no tenia mucha
importancia, de modo que se podian redactar las inscrip-
ciones en nombre del faraén, fuese éste quien fuese,
como ocurre ya en los papiros del Imperio Medio y en
los templos, con una frecuencia creciente a medida que
los reyes perdian su realidad en Egipto, cuando reina-
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ban desde lejos y el conocimiento de su identidad no
llegaba mas que insuficientemente a los templos de los
limites del pafs. Finalmente, la necesidad de personalizar
al faradén no aparece mas que con respecto al calendario,
que hasta el fin de la historia de Egipto contaba el tiem-
po por sus afios de reinado. Tal parece ser el lugar del
rey de Egipto en el edificio de la liturgia.

4. LOS MITOS Y LA TEOLOGIA

Hemos insistido a menudo en el papel del mito, in-
dispensable para el rito, al que, en ultima instancia,
proporciona su significado. Son muy numerosos los mi-
tos egipcios de los que conocemos la existencia, aunque
sean pocas las fuentes narrativas. A excepcion de los
pseudo cuentos populares de contenido mitolégico, como
el Conflicto de Horus y de Seth o el Cuento de los dos
hermanos, y algunos fragmentos conservados en papiros
magicos para justificar el origen de una receta, o incluso
los resimenes en griego, en especial de Plutarco y Dio-
doro, los mitos egipcios han tenido que ser reconstrui-
dos a través de las alusiones que se encuentran en los
rituales. El ejemplo mas admirable es el que ha propor-
cionado Junker, al reencontrar en las inscripciones de
Philac el mito de Onuris (D Onurislegende, Vie-
na, 1917).

Los textos egipcios nos han hecho conocer innumera-
bles mitos, descontando los mas elaborados, reducidos
en la mayor parte de los casos a breves declaraciones.
Su funcién es, de ordinario, etiolégica. Por ejemplo:
«Asi vino tranquilamente Ra a Heracledpolis, para ver
a su hijo Osiris. Lo encontré sentado en su casa, con
la cabeza hinchada por el calor de la corona que portaba.
Entonces Ra conjuré esa hinchazén y sacéd la sangre, el
pus y la corrupcién, que se derramaron en un charco.

155



Ra dijo entonces a Osiris: "Mira, has provocado un
charco con la sangre y el pus de tu cabeza." Este es el
origen del lago sagrado de Heracle6polis.» (Libro de los
muertos, cap. 175.)

Sin embargo, hasta el presente no se ha realizado
el inventario sistematico de los mitos egipcios, ni se ha
acometido su estudio, a excepcion de algunas investiga-
ciones filolégicas previas. Nos encontramos, pues, aqui
con un inmenso dominio cuya exploracién esta por
iniciar.

Lo mismo ocurre con la teologia. ILas opiniones res-
pecto a ella han variado enormemente. Algunos estu-
diosos han llegado a negar que existiese en Egipto. Es
verdad, también, que mientras se la quiera definir como
un sistema racional, comparable a la teologia cristiana
medieval, sera sin duda muy dificil encontrar su rastro
en Egipto, aunque haya habido ensayos de expresién filo-
s6fica, por ejemplo, sobre la naturaleza del ser, como
veremos mas adelante. Pero si la definimos de una forma
mas universal como la reflexiéon sobre la divinidad, es
decir, sobre lo imaginario mitico, podemos, por el con-
trario, comprobar que florecié en el wvalle del Nilo.
Constituyé un esfuerzo de organizacién del material
mitico y religioso, creé las asociaciones y asimilaciones
entre dioses, sus agrupamientos y sociedades diversas;
es ademas la fuente de la decoracién de los monumentos
sagrados, como ya hemos podido comprobar. A ese doble
titulo resulta muy dificil separarlo de la mitologia, dado
que no existe tampoco ningun mito que se encuentre
exento de una elaboracion erudita.

Por otra razén mas serfa imposible separar la teologia
egipcia de la mitologia, y es que su expresion es mfitica,
procediendo, salvo raras excepciones, por combinacién
de mitos y simbolos.

Los mitos egipcios, como todos los mitos, constituyen
un intento poético de representacion de los fenémenos
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naturales o sociales, tales como el retorno de las fases
de la luna o el establecimiento de un derecho sucesorio.
Describen esos hechos tal y como se produjeron imagi-
nariamente por primera vez en un pasado lejano, que es
al mismo tiempo un presente permanente en el interior
de una concepcién ciclica del universo, caracterfstica de-
terminante del pensamiento egipcio.

Resulta de ello que un gran nimero de mitos tienen
la apariencia de cosmogonias, pero mantienen un valor
cosmoloégico actual, sin que los fendmenos descritos hayan
dejado de reproducirse periédicamente desde aquella pri-
mera vez. Esto depende de una concepcion del tiempo
mal definida por los egipcios. Resulta, en efecto, dificil
encontrar la nocién de un tiempo abstracto; en cambio,
existe de manera clara un tiempo estatico, es decir, con-
siderado como una dimensién inmutable, en cuyo inte-
rior los acontecimientos se producen simultineamente a
los ojos de un observador que se mantenga fuera de él,
y una serie de tiempos ciclicos propios de cada tipo de
fenémeno. El resultado es que cada momento del pasado
es también un momento del porvenir. Y aun otra con-
secuencia sera la dificultad ante la que se encontrara el
egipcio para establecer una verdadera causalidad, de la
que se sigue que en el momento de buscar una coheren-
cia se detiene ante otro tipo de relaciones y acepta el
mito como causalidad. Desde estos planteamientos es ne-
cesario conocer lo acontecido la primera vez para com-
prender el acontecer cotidiano. De aqui la importancia
y la variedad de las cosmogonias y la funcién universal
de Nun, el océano increado anterior a la creacién del
que todo ha surgido.

En primer lugar, hay que sefialar que la creacién no
ha afectado al total de lo posible. Se nos aparece mas
bien como un oasis de orden en medio del caos que
subsiste a su alrededor, amenazandola por todas partes,
y que ha conservado en su seno dominios tales como
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la noche y los dias de fin de afio, en los cuales las
fuerzas de destruccién campan a su antojo por el mundo
organizado. Contra esas fuerzas y contra el mismo caos,
a menudo figurado bajo el aspecto de la serpiente Apo-
phis, empezaron a utilizarse los ritos apotropaicos, de
los que ya hemos tratado, para reducirlos a la impoten-
cia, pero sin conseguir jamas su destruccion. La creacion
aparece entonces como la toma de conciencia del demiur-
g0, que se diferencia de lo inorganizado. A este respecto,
el texto mas abstracto que nos ha legado el antiguo Egip-
to es la declaracién del propio demiurgo al comienzo del
Libro de la destruccion de Apophis (Papiro Bremner-
Rhind, 312 a. C): «As{ habla el sefior universal: Cuando
yo vine a la existencia, el ser vino a la existencia; yo
vine a la existencia en forma de Khepri (el sol naciente,
literalmente "el que deviene"), que vino a la existencia
cuando la primera vez...»

Sin embargo, la traducciéon de ese texto no puede
reproducir con toda exactitud la sutil especulacién sobre
las palabras a la que se entregd el autor egipcio, que se
sirve unicamente de la palabra &beper, «devenir, existirn,
y de sus derivados. Intentaba expresar algo muy dificil,
la identidad del ser y del demiurgo, sobre la que se
basa toda la cosmologia. Cémo se operd esta toma de
conciencia en medio de la nada nos lo cuenta el Docu-
mzento de teologia menfita (Estela de Chabaka). Se trata
de una estela de fines del siglo vin a. C, en la que
transcribié un papiro muy antiguo, cuya edad es dificil
precisar. Ciertos autores han admitido que la doctrina
podria remontarse hasta el Antiguo Imperio. En ella el
demiurgo Atum se transforma en el artesano Ptah, pen-
sandose a s mismo. En seguida, Ptah pensé los otros
seres, luego los pronuncid, y de este modo éstos vinieron
a la existencia. ILa teologia hipostasia el pensamiento
—en el texto, el corazén— y la palabra —en el texto,
la lengua— de Ptah enforma de divinidades distintas,
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y a partir de ese momento el proceso creador se genera-
lizé: «El corazon y la lengua han ejercido el poder sobre
todo porque Ptah esta dentro del cuerpo (en tanto que
corazon) y dentro de la boca (en tanto que lengua) de
todos los dioses, los hombres, los animales, los insectos
y de todo lo que vive en general, que piensan y ordenan
lo que ¢l quiere.»

Parece, pues, que el demiurgo no se ha reservado el
poder creador, sino que todo lo que vive participa de
él y debe colaborar. I.a misma idea estd expresada en la
mitologia de Esna, menos abstracta que la de Menfis,
en la que el dios Khnum, que crea a los seres en un
torno de alfarero, después de haber puesto en movimiento
su instrumento, lo transmite a todos los seres femeni-
nos. Este era el objeto de una ceremonia celebrada en
el templo, denominada «e/ establecizziento del torno en
e/ vientre de fodo:, los seres femeninosy, en la que se
recitaba una férmula que empezaba por: «jOh! dios del
torno que creas el huevo en tu torno, haz que puedas
fijar la actividad creadora del torno en el interior de los
organos femeninos...» (De la traduccién de S. Sauneron.)

Este mito evidencia que el egipcio habia sabido dis-
tinguir perfectamente la actividad del torno del objeto
en sf mismo, lo que significa que era consciente del ca-
racter poético del mito. Otras especulaciones han inten-
tado resolver, desde la misma perspectiva, el problema
del origen del demiurgo. Su misma toma de conciencia
se expresa por el juego de palabras posibilitado por el
nombre de Atum, que se parece por igual a una raiz que
significa «ser completo, todo» y otra del verbo «no ser».
Esta hemofonfa permitia afirmar que. «quien no es, es
quien es todox», como lo hace un Texto de /os sarcifagos
del final del Antiguo Imperio, en el que se halla, pues,
la explicacién ultima de la creacion.

Del mismo modo, en el sistema hermopolitano, la
creacién depende de la propia diferenciacién del caos,
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puesto que se inicié a partir de cuatro parejas de ser-
pientes llamadas «Abismo», «Tinieblas», «Invisible» y
«Aguas primordiales». Estas cuatro parejas representan
al mismo caos comenzando a tomar conciencia de sus
componentes.

Sin embatgo, si bien en sus origenes la creacién es
algo surgido de lo increado, el primer cuidado del de-
miurgo fue la procreacién de una pareja, Chu y Tefnut,
a partir de la cual la vida se propagd ya normalmente,
de manera que en realidad el punto de partida de nues-
tro universo actual es esa trfada que constituye una ver-
dadera trinidad, como ha subrayado Morenz, citando en
especial un Texto de los sarcdfagos particularmente pre-
ciso: «Yo soy la vida, el sefior de lo ilimitado, que Atum
el antiguo ha creado para su potencia, cuando nacieron
Chu y Tefnut en Heliépolis, cuando lo unico existia y
se convirtié en tres...» No obstante, esa multiplicacién
no afecta para nada a la unidad fundamental. Otro Texzo
de los sarcéfagos (C'T 11, 152, df) hace decir al demiur-
go: «Yo soy Atum el creador de los grandes; yo soy
quien ha compartido su reposo en tiempos de Nun», lo
que implica que la creacién de Chu y Tefnut tuvo lugar
dentro del mismo Nun. El texto contintda con frases
dificiles que parecen evocar el mundo anterior a la crea-
cién, en el que parece que existian enanos. Todo esto
sugiere la existencia de un sistema menos evolucionado
que los que nosotros hemos resumido hasta este mo-
mento, que, como ocurre en las cosmogonias muy primi-
tivas, no concebia la creacién a partir de un increado
absoluto. Sin embargo, aparte de esta alusién en un
texto de finales del Antiguo Imperio, nada parecido
subsiste a lo largo de la tradicion egipcia.

En otro sistema hermopolitano, la creacién fue lla-
mada a ser por el despertar de un nifio Sol que dormia
en el interior de un loto que acababa de florecer sobre
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la materia primordial, recién surgida del océano. Evi-
dentemente, este despertar se repetia cada mafiana.

Otra preocupacién, expresada en los mitos y explo-
tada por la teologia, es la de la continuidad, del paso
y la renovacién de las generaciones. En principio, el
padre renace en su hijo y el hijo se convierte en su
propio padre, tal y como lo sintetiza una de las formas
de Amon, el «toro Je su madre», de manera que la con-
tinuidad no se interrumpe jamas.

De ahi deriva, en un gran numero de santuarios, la
formaciéon de triadas compuestas por un dios-padre, una
diosa-madre y un dios-hijo, que en la mayor parte de los
casos no tiene, en contraposicidén con sus parientes, mas
que una personalidad muy débil, puesto que no es sino
una especie de doble de su padre. Este tema encuentra
su expresiéon mas clasica en el mito de Osiris. Osiris es,
como ya hemos dicho, todo lo que recomienza; en su
forma humana expresaba la mas importante de las pre-
ocupaciones de los hombres, lo que explica su gran popu-
laridad. Por lo demas, el mito asiriano se preocupaba
del destino de los padres y de los hijos, precisaba lo que
a uno le acontecfa después de la muerte, a la vez que
establecia la legitimidad del derecho sucesorio para el
otro. Al mito de la resurrecciéon de Osiris se le afiadié
el de la familia patrilineal, con Isis y Horus, y el de
la legitimad del nacimiento de Horus, al que luego otor-
ga el trono de su padre con preferencia sobre su tio,
porque el hijo debe suceder al padre, segun decisiéon de
la asamblea, que sin embargo impone a los candidatos
una competicion extrafia, una sucesion de ordalias, sin
duda reminiscencia de una época mas primitiva.

El rey vivo era Horus y, naturalmente, el rey muerto
Osiris. Por otro lado, existia un mito, probablemente
fundado sobre acontecimientos histéricos, que describia
como Horus habia conquistado y unificado Egipto en
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una serie de batallas que eran recordadas en el transcur-
so de una gran fiesta en Edfu.

Egipto ha producido también mitos escatolégicos. Se
ha interpretado como tal, quiza con acierto (Lanczkow-
ski), el Cuento del ndufrago. Pero el texto mas intere-
sante se conserva en el Libro de los 7zuertos (cap. 175),
que segun todas las indicaciones era muy conocido en
Egipto en todas las épocas después del Imperio Medio.
El pasaje que nos interesa estd compuesto como un
dialogo entre usiris y Atum, el demiurgo, que trans-
cribimos en su totalidad:

—iOh! Atum —dijo Osiris—, ¢por qué debo irme a ese
desierto sin agua y sin aire, muy sombrio y completamente
ilimitado?

—Ta viviras alli con la paz del corazon.

—Pero no encontraré ningun goce sexual.

—Yo he puesto la iluminacién en lugar del agua y del aire
y del goce sexual y la paz del corazoén en lugar del pan y de
la bebida.

Asi dijo Atum:

—iQué doloroso me resulta no ver tu cara!

—Yo no consentiré que seas privado de nada. Cada dios
tiene su lugar en la barca de los millones de afios (es decir,
la barca solar) y tu trono sera para tu hijo Herus.

Asi hablé Atum...

Finalmente, Osiris hace una ultima pregunta:

—¢Y qué hay de la duracién de la vida?

Atum dice:

—Tu viviras mas que los millones de millones, una duracién
de millones, pero yo, yo destruiré todo lo que he creado. La
tietrra volvera a lo Increado (Nun), a ese océano primordial.
Yo seré todo lo que quedara junto con Osiris y retomaré la
forma de serpiente que los hombres no conocen, que los dio-
ses no ven.

La ensefianza de este mito es doble. De un lado, se
promete a Osiris la vida eterna (aunque la expresién
eternidad no aparezca, se encuentra la expresion «millo-
nes de millones de duracién de la vida», que parece
indicar que Osiris, aun después de muerto, continuara
en el tiempo dinamico), pero a condicién de ser entera-
mente espiritual. Sobrevivira en cierto modo como idea,
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mientras que la materia creada volvera a lo increado,
a la confusion, al desorden, y el propio demiurgo, con-
virtiéndose en serpiente, volvera a ser lo increado. ¢De-
bemos admitir que de este modo pierde la conciencia
adquirida en la creacién y que sera Osiris quien la re-
presente por separador Esta interpretacién serfa posible
si se tratase de un tratado gnéstico, pero probablemente
es inexacto transponerla al pasado egipcio, para el que
el mito es todavia una realidad viva y no ya el soporte
imaginario de un pensamiento.

En Egipto han existido otras tradiciones mitolégicas
que describen el curso del sol y de la luna, de los astros,
la crecida del Nilo, el retorno de la vegetacién o la
elevacion del cielo por encima de la tierra. Cada san-
tuario posefa, por otra parte, sus leyendas, sus recetarios
ctiolégicos para explicar los usos locales o el nombre
del santuario. A menudo la explicaciéon se reducia a un
juego de palabras que naturalmente habia que rodear de
toda una historia. Poco importa que el nombre del nomo
heliopolitano haya significado «el baculo esta salvado».
El hecho es que los egipcios lo han entendido asi. Existe
ademas una alusién a una leyenda en un papiro tardio,
que narra cémo alguien intenté robar el baculo de He-
liépolis y la feliz intervenciéon de Anubis en su recu-
peracion.

Existfan también leyendas relativas a cada objeto sa-
grado, a cada arbol, a cada animal, de las que bien
pocas nos son conocidas, pero cuya tiqueza podemos
imaginar leyendo en el papiro Jumilhac todas las que
existian en un solo nomo —y Egipto contaba con cua-
renta y dos en los tiempos clasicos—.

La mitologia y la teologia, como ya hemos visto, es-
tan estrechamente ligadas, especulando la segunda a par-
tir de los datos de la primera. Uno de los mas ricos
cjemplos de elaboracién teolégica la constituye el ojo
de Horas. Es sabido que en el transcurso del combate
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en que se enfrentaron Seth y Horus, éste perdié un ojo.
Segin unos, Seth se lo habia arrancado; para otros, el
animal en que se habia transformado Seth se lo habia
comido, como ya hemos dicho anteriormente. Al fina-
lizar los combates, el ojo fue restituido a su propietario.
Desde entonces, se llama ojo de Horus a la cerradura de
la naos por la que penetra el pestillo, es decir, el dedo
de Seth. La ofrenda podia ser el ojo de Horus porque
se la «devolvia» a los dioses. Por otra parte, bajo la
influencia de un mito distinto, el ojo podia convertirse
en la ureo de la frente del rey y, por una asimilacién
facil, en la misma corona alrededor de la cual se enrolla
esa serpiente. Siendo el bien mas preciado de Horus,
el ojo podia designar todo lo que fuese precioso, e in-
cluso a Egipto. Estas especulaciones proceden por asi-
milaciones sucesivas, y en la cadena de asimilaciones por
transferencia de un término a otro de los caracteres na-
turales de cada uno de ellos.

ILa teologfa egipcia siempre fue muy habil para asi-
milar entre si conceptos vagamente parecidos. En par-
ticular usé este procedimiento en las tentativas, que han
recibido sin fundamento la denominacién de sincréticas,
para definir la competencia y la significacién de los dio-
ses. Asi Khnum, en su cualidad de dios creador de la
vida, debe infundir el aliento al embrién en el vientre
de la madre. Por consiguiente, es un dios del viento, es
decir Chu, lo que se expresa por el nuevo nombre que
se le da en ciertas circunstancias, Khnum-Chu, que no
representa, como demasiadas veces se dice, un sincre-
tismo, sino un aspecto. A continuaciéon de esta asimila-
ciéon definitoria de una funcién particular del dios, su
mito se enriquecera facilmente con rasgos tomados del
otro. En el limite, un dios es susceptible de convertirse
en todos los otros, en la medida en que la definicién
de sus funciones lo exija. Se pueden citar en este sentido
las letanfas que invocan a los dioses con todos sus nom-
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bres, es decir, que enumeran sus epitetos y los santuarios
en que residen para subrayar su universalidad.

De esta forma se podria creer que la teologia egipcia
estaba comprometida en una via que habfa de llevarla
finalmente a reconocer la unidad de lo divino. Sin em-
bargo, no parece que esta ultima etapa légica haya sido
franqueada, sin duda porque la abundancia de formas
diversas que se hubiese podido intentar reducir impidio
la terminacién de ese inmenso trabajo de asimilacién, y
quiza también porque la finalidad que a nosotros nos
parece evidente no ha sido pensada por los tedlogos
egipcios, para los cuales los dioses eran ante todo aspec-
tos, como ya hemos dicho, encarnados en figuras antro-
pomorfas, pero poco personalizadas; la reduccién no
podia hacerse mas que reconociendo a esos aspectos
como aproximaciones diversas a un mismo todo. El pro-
ceso consistia en considerar simultineamente el maximo
de aspectos posibles —trabajo de enriquecimiento y pro-
fundizacién del conocimiento del hombre y del mundo—
y no podia, evidentemente, tender a su unificacion, a
su simplificacion, porque ello habria llevado a reducir
la diferenciacién de la imagen césmica y habria repre-
sentado todo lo contrario de un progreso.

Otro camino seguido por la teologia egipcia en su
esfuerzo de clasificaciéon y organizacién de los mitos fue
el del agrupamiento de los dioses en colegios. I.a formula
que mas éxito tuvo fue la enéada, asi llamada porque
primitivamente estaba compuesta por nueve dioses. Se
ide6 en Heliépolis, pero poco a poco fue adoptada por
un gran ndmero de sacerdocios, que la adaptaron a sus
necesidades locales. No siempre se respet6 el numero de
nueve dioses. I.a gran enéada de Tebas contaba hasta
catorce miembros. El principio de adaptaciéon fue sim-
ple. En general basté con subordinar la vieja enéada
heliopolitana al dios local y mantener al resto tal y como
estaba.
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Con todo, la mas brillante de las sintesis divinas in-
tentada por los tedlogos egipcios es sin lugar a dudas la
de Osiris y Ra. Es obvio que bajo la influencia de las
teorfas solares, igualmente de origen heliopolitano, la
mayor parte de los dioses tuvieron tendencia a asimi-
larse a Ra. Asi existe un Amon-Ra, un Sebek-Ra, un
Khnum-Ra, etc. Sin embargo, la sintesis a que ahora
nos referimos es algo totalmente distinto. Por de pronto,
estaba terminada ya en el Imperio Nuevo. Opuestos en
principio por motivos politicos, los dos dioses tenian
empero caracteres comunes que habian de permitir su
aproximacion, pero la personalidad de cada uno de ellos
era tan fuerte que la sintesis debi6 plantear graves pro-
blemas a los teélogos. Si Ra en tanto que sol era la
fuente de todas las energias y debfa proporcionar perio-
dicamente fuerza y vigor a todos los dioses, Osiris era
todo lo que recomienza. Ahora bien, el ciclo mas rapido
de la naturaleza es sin duda el del dia y la noche. Por
otra parte, Osiris, en tanto que dios muerto, residia en
el mundo subterraneo, a través del cual pasaba fatal-
mente el sol para renacer por la mafiana. Se vino a con-
siderar entonces a Osiris como el sol subterraneo, lleno
de las energfas de resurreccion que aquel dios prometia.
En cambio, Osiris, como todos los demas, tenia que su-
frir la insolacién para capacitarse para el cumplimiento
de su misién. Este es el motivo por el que algunas figu-
ras lo muestran bajo la forma de una momia tendida
bajo un tumulo, recibiendo a través del espesor de la
tierra los rayos del sol del mediodfa.

Pero el genio sintetizador egipcio llegd mas lejos toda-
via. Superando esta asociacién provisional y esta asis-
tencia mutua de las dos divinidades, concibié «el alma
compleja», combinacién de Osiris y Ra en un solo dios,
cuya perfecta unidad se encuentra definida en la Estela
de Abidos de Ramzses I17 en los siguientes términos:
«Ra se levanta cada dfa y llega a la Dat para ejecutar
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el destino de ese pais y también de los pafses extranje-
ros. Ta estas sentado como él. Se os llama (Osiris y Ra)
"el alma compleja" a los dos conjuntamente... en cuanto
a todo lo que decfs, no tenéis mds que una boca...»

Por lo que respecta a la apariencia que toma esa sin-
tesis, la conocemos igualmente por algunas figuras del
Nuevo Imperio, de las que ya hemos hablado, y es la
de una momia con cabeza de carnero. La momia pro-
viene de Osiris y la cabeza de carnero de Ra. Las leyen-
das que acompafian esta figura definen exactamente los
términos en que se encuentran los dos dioses: «Es Osi-
ris quien reposa en Ra y Ra quien reposa en Osiris.»

No parece, sin embargo, que esta invencién particu-
larmente refinada haya conocido el éxito que hubiera
merecido, ya que muy a menudo los egipcios se con-
tentaban con afirmar: «es Ra y es Osiris», para identi-
ficar una momia ordinaria.

Finalizaremos esta revisién de los productos de la
especulacién  teolégica egipcia con la evocaciéon de los
dioses pantheos de finales del paganismo, formas extra-
flas compuestas por un cuerpo de hombre con una gran
cabeza risuefia, dotado de cuatro brazos y de una cola
de péjaro, frecuentemente itifalica, con mascaras de ledn
en las rodillas y hocicos de chacal en los pies, rodeado
en la mayoria de los casos por una serie de cabezas
adventicias pertenecientes a los animales que primitiva-
mente formaban su séquito. De pantheos no tienen, em-
pero, mas que el nombre que les ha sido atribuido por
los egiptélogos, pero hay que reconocer en ellos un
intento de representacion en una sola persona del ma-
ximo de potencias utilizables contra los maleficios y los
enemigos de cualquier tipo. Mas refinados en su expre-
sion son los dioses que B. H. Striker ha denominado
metafisicos. Aparecen bajo la forma de agrupamientos
extrafios de dos o tres animales superpuestos y son mas
bien escritura que representacién, lo que subraya su ca-
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racter abstracto. Esas asociaciones sugieren en un sim-
bolo coherente, ya sea la oposicién entre dios y el mundo,
ya sea la oposicién entre dios y el infierno, conectados
a través del mundo intermediario, que es a su vez mez-
cla de bien y de mal. Asi debe interpretarse, parece ser,
una figura compuesta por un buitre —el cielo— pla-
neando por encima de un leén que pisotea al cocodrilo
del abismo de las aguas. Hasta hoy se habia dedicado
poca atenciéon a estas raras combinaciones de los ultimos
tiempos de Egipto. Pero se ha empezado a ver en ellas
tendencias de la teologfa egipcia que es indispensable
esclarecer, puesto que son precisamente ellas las que mas
profundamente han penetrado en el mundo helenistico
y romano; es de ellas de quien los autores clasicos se
han hecho eco, y son ellas las que se encuentran en los
papiros magicos griegos, cuyas doctrinas no estan aun
olvidadas, subsistiendo todavia, degeneradas, en la magia
actual; ellas son las que de vez en cuando se reencuen-
tran en los talismanes de piedra o de plomo de Alejan-
dria, que se hallan esparcidos por todo el mundo.

Ha llegado, finalmente, el momento de decir algunas
palabras sobre la estructura dialéctica del pensamiento
egipcio, que no ha sido objeto todavia de ningun estu-
dio sistematico, aunque sea particularmente aparente.
En efecto, desde la constituciéon politica del pais en dos
regiones, el Alto y el Bajo Egipto, pasando por la pareja
Horus y Seth, la asociacién de Osiris y Ra, la doble
forma de Hathor, joven o leona, hasta la yuxtaposicién
constante de términos tales como tierra arable y desierto
o neheh y djez, dos aspectos de la eternidad, la literatura
egipcia esta llena de combinaciones binarias, en un buen
numero de las cuales hay con toda certeza una contra-
diccion. En otras la contradiccién es menos aparente,
pero de todas formas demostrable, lo que nos autoriza
a suponerla y buscarla alli donde es menos evidente para
nosotros. Mas arriba hemos emprendido esta demostra-
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cion a propésito de las formas de Hathor; igualmente
podria extenderse a otras combinaciones binarias. En
particular, la busqueda de oposiciones a través de la
mitologia egipcia ayudaria a clasificar un gran ndmero
de términos del lenguaje mitolégico que todavia siguen
estando insuficientemente definidos. Son innumerables,
como la del ojo de Horus y el sexo de Seth, o la de
clertos «ritos» representados siempre simétricamente en
los templos tardios. En todo caso, en un gran numero
de templos es evidente que el enunciado simultaneo de
dos términos opuestos ha servido para expresar la no-
cién de una totalidad, tanto la del ciclo solar, expresada
por la pareja Osiris y Ra, como la del universo, sugeri-
da por la expresion «aquel que es y aquel que no es».

5. DIOSES Y HOMBRES

Bajo este titulo tenemos la intencién de pasar rapida
revista a las relaciones existentes entre los dioses y los
hombres en la religion egipcia, al margen de los cuadros
fijados anteriormente, en los que es el grupo social en-
tero el que entra en relacién con los dioses por la me-
diacién de su representante el rey, elegido por los dioses
para esa mision.

Examinaremos asi sucesivamente dos tipos de rela-
ciones: la primera, que es lo que se llama la piedad
personal, comprendera todo aquello que nos hable de
los contactos personales entre dioses y creyentes; la se-
gunda, la moral, considera el caracter religioso de las
relaciones del individuo en la colectividad.

1a piedad personal

Esta investigacién, que ha tentado a menudo a los
historiadores por la oportunidad que proporciona de en-
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trar en contacto mais directamente con los hombres del
pasado, no puede ser mas que sumaria, ya que los tes-
timonios que poseemos son raros y poco elocuentes. De
entre los monumentos que han llegado hasta nosotros,
los menos abundantes son, l6gicamente, los testimonios
de piedad individual. Sin embargo, queda lo suficiente
para saber que entre el mundo en representacién del
que nos hemos ocupado hasta ahora y los creyentes se
habfan establecido posibilidades de extroversién senti-
mental tanto mas viva cuanto que la conciencia de la
representaciéon era bastante débil en los individuos.

No es sino en lo que se ha dado en llamar la religion
popular donde se encuentran ejemplos de la confesién
de una fe, de un sentimiento de humildad ante la divi-
nidad, extrafia, claro estd, al orgulloso humanismo de
los templos de la religiéon oficial. Citamos a continuacién
el ejemplo mas elocuente del género, la Estela de Nefe-
rabu, que nos ahorrara largos comentarios:

Yo era un hombre ignorante que no tenia razén alguna, no
distinguia el bien del mal; como habia cometido un acto de
transgresion contra la Cima (donde reside la diosa de la necro6-
polis tebana), ella me dio una lecciéon y vo estuve en su mano
dia y noche; estaba sentado sobre los ladrillos como la mujer
parturienta, y por mas que solicitaba una iluminacién, ésta no
venia. Entonces me someti a la Cima de Occidente, cuyo poder
es grande, a todos los dioses y a todas las diosas; esto, yo
lo diria a los mayores y a los pequefios que hay en los equipos
de trabajadores: tened cuidado con la Cima, porque hay un leén
en el interior de su punta; ella golpea como un ledn feroz,
persigue a quien ha cometido contra ella una transgresién. Pero
cuando yo he clamado a mi Sefiora, he advertido que estaba
en camino hacia mi, con un aliento dulce, se gir6 hacia mi
en su generosidad, hizo desaparecer la enfermedad que me ate-
nazaba. Ved como la Cima de Occidente perdona cuando se
la Ilama...

Al mismo sentimiento de inferioridad y de dependen-
cia responden las innumerables maximas criptograficas
grabadas sobre el plato de escarabeos del tipo de:
«Amonrasonther da el halito de la vida a quien lo ama»
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o «No se encuentra refugio del corazén si no es Amon-
Ra» (de la traduccién de Drioton).

Al mismo género de relaciones personales pertenecen
los oraculos. Utilizados primitivamente en asuntos de
interés general tales, parece ser, como la eleccién del fa-
raén o de la piedra de su sarcéfago, acabaron por incor-
porarse a la practica juridica y administrativa corriente.
Se presentaba por escrito la cuestién al dios, que res-
pondia mediante un sf o un no. Asi, el dios establecia
la identidad de un culpable, legitimaba el traslado de
un funcionario de una administracién a otra, etc. Este
procedimiento se convirtié en un sistema burocratico
como tantos otros en Egipto; todos los grandes templos
tenfan sin duda su «escriba de los oriculos del dios»,
encargado de la anotacion de los procesos verbales y a
veces de la expedicién de verdaderos y lujosos diplomas
remitidos al interesado, revestidos con las firmas de in-
numerables testigos.

De los oraculos pasamos a continuacion a los suefos.
Como otros muchos pueblos, el antiguo Egipto conocié
sueflos proféticos en los que los dioses se aparecian en
persona para dar sus 6rdenes. Parece, sin embargo, que
el favor de las epifanias oniricas estuvo reservado a los
reyes y a los personajes muy importantes..., lo que no
es dificil de entender, puesto que eran los unicos que
habfan tenido ocasién de ver a los propios dioses en
los templos. El pueblo comun debia contentarse con
visiones mas cotidianas, cuya interpretacién corria a car-
go de especialistas, «los intérpretes de los suefios», a
quienes se podia encontrar en las «casas de la vida»
dependientes de los grandes templos. Estos disponian
para orientarse en su exégesis de colecciones de las que
a partir del Imperio Medio algunos fragmentos han lle-
gado hasta nosotros. Tardiamente, sin duda bajo influen-
cia helenfstica, se practicé también la incubacién en al-
gunos santuarios.
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No obstante, las apariciones sobrenaturales no eran
nada excepcional. Al simple mortal que se veia favore-
cido por una de ellas, por lo general se le aparecia un
fantasma ordinario, un muerto insatisfecho, que le pedia
la restauraciéon de su tumba. Se llegé al extremo de es-
cribir a los muertos cartas que se depositaban en los
cementerios, a menudo para rogatles que se ocupasen de
sus propios asuntos y que dejasen en paz a los vivos
que no les habfan hecho ningin mal.

La astrologfa, por otra parte, no fue jamas una ciencia
egipcia, aunque la tradicién griega tardia haya hecho de
un cierto faraén, Nechepso, el autor de un tratado célebre
y aunque se haya considerado como uno de los maes-
tros de la interpretacién de los astros a un tal Petosiris,
de nombre bien egipcio. L.os documentos astrolégicos
en lengua egipcia, que aparecen a partir de la segunda
mitad del primer milenio antes de nuestra era, estan tra-
ducidos del babilonio o inspirados en obras helenisticas.
Soélo a partir de esta época, y sobre todo en la época
romana, los horéscopos, imitados del extranjero, comen-
zaron a ser relativamente frecuentes en Egipto.

A menudo los dioses que eran objeto de la piedad
popular no eran los grandes dioses de los templos, inac-
cesibles en su retiro, sino figuras mas familiares, visibles
por todos, a veces esculpidas en el exterior de los san-
tuarios, a veces en pequefios oratorios campesinos, como
el de Meret-Seger en Deir el-Medineh; o arboles sagra-
dos en el borde del desierto, o todavia, y sobre todo,
animales sagrados. Egipto los posey6 en gran ndmero:
toros, carneros, cocodrilos, gatos, peces y serpientes, so-
bre los que estamos mejor informados a través de los
autores griegos que por las propias fuentes indigenas.
Los visitantes de los santuarios, a veces peregtinos veni-
dos de lejos, llevaban como ofrendas alimentos y ador-
nos que los sacerdotes guardianes se esforzaban por obli-
gar en aceptar, de grado o por la fuerza, a los animales
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sagrados. La teologia egipcia traté de explicar las rela-
ciones que unfan a esos seres con los grandes dioses
y los consideré como el ba de éstos. Hemos indicado
anteriormente cémo hay que comprender esa palabra,
ordinaria pero erréneamente traducida por «alma», y que
en realidad expresa la facultad de relacién entre lo real
y lo imaginario, la facultad de manifestacién. En todo
caso, un animal podia ser el alma de varios dioses simul-
taneamente. El carnero de Mendes era asi el alma de
Chu, Ra, Geb y Osiris. Pero los adoradores ordinarios
poco debian preocuparse por tales especulaciones y se
contentaban con pedir a los dioses de carne y hueso fa-
vores inmediatos, como la fecundidad que las mujeres
tenian esperanza de obtener desnudandose ante el toro
o el carnero sagrados.

Parece, en fin, que el antropomorfismo dominante en
Egipto influyé también en el culto a los animales, ten-
diendo a hacer de cada representante de la especie un
muerto digno de sobrevivir momificado, y consiguiendo
que se les enterrase en cementerios préximos a los tem-
plos de los animales divinos de la misma especie.

Finalmente, conviene mencionar una concepcion gene-
ralizada desde época antigua, la del «dios que mora en
el hombre». No se trata en realidad de una represen-
tacién de la conciencia, como se podria creer, sino mas
bien, como ha demostrado H. Bonnet, de una tentativa
de explicacién de las diferencias de caricter entre los
hombres. Aquel que lleva en si al dios Seth sera nece-
sariamente violento. No se trata en absoluto de una
teoria de la posesion —que, por otro lado, fue conocida
por Egipto, sino de una explicacién en lenguaje mitol6-
gico de los hechos observados. El dios que reside en el
hombre es perfectamente explicable a la luz de la teoria
de la divinidad expuesta mas arriba.
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L.a moral

Los egipcios habian intentado explicar ciertas sensa-
ciones viscerales que tenian mas o menos localizadas.
Cuando se procedia a la momificacién de un cadaver,
se le retiraban los 6rganos internos y se los colocaba
en cuatro recipientes —los vasos canopes— bajo cus-
todia de los cuatro hijos de Horus, los cuales represen-
taban, entre otras cosas, la capacidad de sentir de dichos
o6rganos. En el sentido moral, la conciencia habia sido
situada en el corazén, que debia testificar ante el tribu-
nal funerario de Osiris. De esas declaraciones a los jue-
ces infernales dependia, en principio, el destino indivi-
dual de cada uno para toda la eternidad. Por suerte,
habia diferentes maneras de evitar el riguroso ajuste de
cuentas. Se reemplazaba en la momia el corazén por un
escarabajo de piedra, que llevaba grabada una inscripcion
exhortandole a no revelar nada que pudiese perjudicar
a su propietario. Este ardid magico constituye la prueba
de la existencia de un lazo entre el mundo divino y la
moral en el comportamiento ordinario de las gentes.
Examinando la confesién negativa, es decir, la lista de
las denegaciones relativas a las cuarenta y dos infrac-
ciones canénicas que forman el capitulo 125 del Lizbro
de los mzuertos, se llega a la conclusion de que un des-
enlace feliz dependia tanto del respeto de ciertos tabues
—no matar los animales sagrados, abstenerse de ciertos
actos sexuales dentro del recinto sagrado, etc— como
de la observacién de preceptos de interés social.

Por otro lado, el antigno Egipto no tuvo nunca la
nocién de una moral heroica. En las épocas remotas, el
éxito en una carrera administrativa era la prueba del
respeto a las leyes morales, puesto que significaba una
recompensa divina. Esta es, al menos, la opiniéon de los
moralistas que conocemos, todos los cuales, hay que de-
cirlo, eran altos funcionarios, para quienes dios era prin-
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cipalmente el rey. Brunner ha demostrado igualmente
que los dioses egipcios estaban alli para proporcionar
riqueza y que hay que esperar hasta mucho mads tarde
para ver aparecer, aparentemente bajo influencias extran-
jeras, la nocién de la renuncia y el ascetismo agradables
a los dioses.

No obstante, otros moralistas han planteado seria-
mente el problema de la responsabilidad personal. Si
para Ani, en el Nuevo Imperio, parecia s6lidamente esta-
blecida, para Amenemope, por el contrario, algunos si-
glos después, «el hombre es arcilla y paja y dios es su
arquitecto, que le destruye y reconstruye cada dia. Dios
abate mil a su gusto y eleva otros mil cuando es su hora
en la vida.»

El destino pasa, pues, de una manera aplastante sobre
los hombres. Por medio de una afirmacién dogmatica:
«el corazén del hombre es la nariz de dios», Amene-
mope restablece el lazo religioso de la moral sobre un
plano nuevo, puramente légico y desprovisto esta vez
de toda base experimental, otorgando a dios una tras-
cendencia extrafia al sistema egipcio.

Después de Amenemope, la moral egipcia evoluciona
de forma muy clara siguiendo dos corrientes, una laica
y otra acentuando su caracter religioso. El autor del papi-
ro Insinger (siglo n a. C.) constata la discordancia entre
el respeto de los principios y el éxito en la existencia.
El destino esta en manos de dios, nos dice, pero la moral
ya no es una guia. Para ¢él, pues, parece que inicamente
las antiguas normas del éxito estaban conformes con una
representacién del mundo que incorporase a los dioses.
Por contra, Petosiris, contemporaneo de Alejandro, busca
la felicidad «en los caminos de dios», a los que corres-
ponden visiblemente los principios morales y una cierta
confianza mistica en la divinidad.

Para que pueda existir una confianza de este tipo, tal
como la encontramos en Petosiris y como la habiamos

175



visto anteriormente en algunas ocasiones, es necesario
que uno se haya forjado una representacién de la divi-
nidad menos indiferente que la que ha aparecido en los
parrafos precedentes. En efecto, se pueden encontrar
aqui y alla alusiones a dioses preocupados por los hom-
bres. Dios puede ser el buen pastor y los hombres su
rebafio —esto se dice también del faraén, y de este modo
captamos una de las numerosas interferencias entre el
rey y los dioses, que han permitido a estos ultimos
apropiarse algunos atributos reales. En efecto, en tanto
que soberano, Ra tuvo que quejarse un dia de los hom-
bres sublevados contra su vejez, y en su colera decidio
su destruccién, arrepintiéndose después de su violencia
y aviniéndose a salvarlos. L.a benevolencia hacia los hom-
bres es uno de los rasgos frecuentes del caracter de los
dioses. En un texto conocido a través de varios sarco-
fagos de finales del Imperio Antiguo, el creador se
vanagloria de cuatro buenas acciones realizadas en favor
de los hombres:

En primer lugar (dijo él), he hecho los cuatro vientos para
que cada hombre los respire durante la vida. Esta es mi pri-
mera accién. He hecho la gran inundacién, para que el pobre
se aproveche de ella tanto como el poderoso. Esta es la segunda
accion. He hecho a todo hombre parecido a su hemmano y no
le he ordenado que cometiese transgresiones (de la ley). Pero
son sus corazones los que contravienen lo que he dicho. Esta
es mi tercera accion. He hecho que sus corazones no sean igno-
rantes del Occidente (cl pais de los muertos), a fin de que
sean hechas ofrendas a los dioses de los nomos. Esta es mi
cuarta accién. Después he hecho nacer a los dioses de mi
sudor y a los hombres de las lagrimas de mi ojo...

En la misma época, el rey Akhtoy presenta a Dios
en los siguientes términos:

Los hombres son el rebafio de Dios. El ha creado el cielo
y la tierra para ellos..., ha creado el aire para que sus narices
vivan. Ellos son su imagen, surgida de su cuerpo; sube al cielo
para ellos (como sol), ha creado las plantas, los pajaros, los peces
para alimentarlos..., ha creado la luz para ellos y viaja al cielo
Ppara que lo vean. Se ha construido una capilla detras de ellos
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de tal manera que oye cuando lloran. Ha creado en el huevo
soberanos para ellos, sefiores para fortalecer la espalda de los
débiles...

En la época baja llega a aparecer incluso un dios cuyo
nombre es simplemente el de «Salvador», que tiene por
misién la de proteger a los hombres contra las picaduras
de escorpiones y las mordeduras de serpientes, o la de
curarlos. Parece, pues, existir toda una corriente de re-
laciones mas cordiales a lo largo de la historia egipcia,
puede que con un momento de particular euforia en la
corte de Akhenaton, cuya religion solar insiste mucho
en la bondad del creador que mantiene la vida en todos
los seres.

Sin embargo, el universo en que viven los egipcios
es todo lo contrario. Hemos visto que en los templos
los dioses tienen necesidad de la ayuda de los hombres
para vencer a las potencias del caos que amenazan el or-
den por ellos establecido. El pueblo, menos consciente,
menos intelectual y menos orgulloso, esperaba mas bien
de los dioses un socorro contra el mal. Es tipico encon-
trar en las enseflanzas de un rey al que el recuerdo de
la terrible revuelta, bien conocida por los textos litera-
rios y que barrié a los soberanos menfitas algunos afios
antes, incita sin duda a expresar todo su afecto al pueblo,
la misma concepcion de una divinidad benevolente.

Existian, en fin, cultos populares. Todos quienes de-
seasen probar su reconocimiento a los dioses caritativos
podian ofrecerles en los oratorios campesinos flores y
frutos o sacrificios en la medida de sus posibilidades.
Ademas, el culto de los grandes dioses admitifa en oca-
siones la participacién de todos, como durante el trans-
curso de las grandes fiestas, alegres o violentas, de las
que nos podemos hacer una idea mediante los relatos de
Herodoto y por los cuadros de algunos grandes templos
desde el Imperio Nuevo (por ejemplo la fiesta de Opet
en Luxor).
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6. LAS CREENCIAS FUNERARIAS

La prehistoria egipcia la conocemos principalmente a
través de necropolis muy sencillas, en las que los cada-
veres estan depositados en la arena, tendidos o en pos-
tura embrionaria, rodeados de pobres ofrendas. No hay
duda de que esta costumbre de enterrar a los muertos
en la arena continué en uso en el Egipto historico entre
la gente sencilla. Por el contrario, desde las primeras
dinastias el rey muerto fue objeto de un trato especial,
que evolucioné mucho a lo largo de la historia y que
fue poco a poco otorgado a un nudmero creciente de
egipcios.

Es comprensible que se reservara un tratamiento par-
ticular al rey, puesto quesera la representacién de los
hombres en el mundo de los dioses, al que con la muerte
pasaba a pertenecer totalmente. En él, el grupo ha vivido
como grupo. En él sobrevivira. Muy pronto fue elabo-
rado todo un cuerpo de doctrinas religiosas y magicas
con el fin de asegurar esa supervivencia, ya que se espe-
raba que el rey muerto continuara salvaguardando al
pueblo y representandolo, y es ese cuerpo doctrinal el
que poco a poco se democratizé. Primero, los reyes otor-
garon a titulo personal ciertos privilegios a sus familia-
res: una tumba en la necrépolis real, una estela, la piedra
de un sarcéfago, tejidos adecuados para el embalsamien-
to. Posteriormente, las férmulas magicas mismas, que
al principio no se encontraban mas que en las piramides
de los reyes, seran patrimonio de todo el mundo.

En el Imperio Nuevo se desarrollé una nueva doctrina
de la supervivencia del rey, segin la cual el faraén debia
ocupar su sitio en la barca solar y acompaifar al dios en
su periplo. Ya en el Imperio Antiguo, el rey subia al
cielo y se ganaba por la fuerza un lugar entre los dioses.
ILa novedad reside sobre todo en la preocupacién por
pintar sobre los muros de la tumba la imagen del viaje
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que aquél iba a hacer —se puede hablar casi de mapas—,
en forma de extrafios cuadros cuya interpretacion esta
lejos de ser segura y de los que existen varias coleccio-
nes. Lo que esta pintado alli es principalmente el viaje
subterraneo del sol a través de las doce regiones corres-
pondientes a las doce horas de camino, separadas unas
de otras por puertas guardadas por temibles serpientes
que es necesatio conjurar, en cada una de las cuales los
muertos que no han tenido la suerte de poder acompa-
flar al sol en su barca, como sirgadores 0 como marineros,
esperan impacientemente el paso del dios que les pro-
porcione la luz durante un instante.

Ya se trate de los reyes o de los particulares, las
doctrinas funerarias egipcias han seguido una evolucién
caracteristica, en el sentido de un enriquecimiento cons-
tante de las preocupaciones tomadas para asegurar la
supervivencia. Morenz ha subrayado muy acertadamente
la especie de escepticismo que esto implica. El egipcio
es, parece, muy consciente de los riesgos de aniquila-
miento que corre un cadaver aunque esté momificado,
sin llegar a concebir una supervivencia independiente de
la conservacién del cuerpo. IL.a misma literatura ha ex-
presado este escepticismo en el canto del arpista, que
aparece en numerosas tumbas y del que presentamos a
continuacién un extracto:

Algunos cuerpos estan en marcha; otros entran en la inmorta-
[lidad desde los antiguos tiempos;
Los dioses que antafio vivieron reposan en sus piramides,
Lo mismo que los nobles, glorificados, sepultados en sus pi-
[ramides,
Se han construido capillas cuyo emplazamiento no existe ya.
¢Qué se ha hecho de ellos?
Yo he escuchado las palabras de Imhotep y de Hardjedef (dos
[moralistas célebres del Imperio Antiguo)
De quienes todos comentan los dichos.
¢Dénde esta su tumba?
Sus muros estan destruidos, su tumba como si jamas hubiese
[existido.
Nadie viene de abajo a decitmos cémo estan,

179



A decimos de qué tienen necesidad, a tranquilizar nuestros
[corazones

Hasta que nosotros vayamos alli donde ellos han ido.
Alegra tu corazén para que tu corazén olvide que también ti
[seras un dia bienaventurado...

(De la traduccion de P. Gilbert.)

Como no todo el mundo tenia la posibilidad de sobre-
vivir por la gloria literaria, era preciso consolarse valién-
dose de astucias: se duplicaban las momias con una o
varias estatuas tan parecidas como fuese posible, se de-
positaban en las tumbas cabezas de recambio, se grababa
el nombre del muerto, vago equivalente del cuerpo, mul-
titud de veces.

Naturalmente, se intenté también asegurar la protec-
cion contra las fuerzas de destruccién eventuales: se
formulaban innumerables maldiciones contra los ladrones
de tumbas y conjuros contra los gusanos y las serpien-
tes. Se constituyé también todo un arsenal magico de
pequefias astucias y supercherias destinadas a impresio-
nar a los demonios del mas alla, haciéndose pasar por
algin gran dios; se redactaron manuales de geografia
infernal que permitian encontrar el camino a pesar de
los obstaculos.

Por lo que respecta al destino de los muertos, Egipto
no lo fij6 jamas de un modo preciso. Se superpusieron
y yuxtapusieron muy numerosas creencias. Asi, se repre-
sentaba al muerto como una estrella en el cielo nocturno
(por esto es por lo que ante el alma, un pajaro con
cabeza humana, se dibuja por lo general una pequefia
lampara), como un prisionero de su tumba, que no tenfa
otro deseo que el de no ser aplastado por el peso de la
arena. También se imaginaba que los difuntos se trans-
formaban en seres diversos, principalmente pajaros,
escapando de este modo al mundo subterraneo. Sin em-
bargo, las creencias mas difundidas, las que justifican el
culto funerario que conocemos, imaginan a la momia
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dentro de la tumba con una vida analoga a la conocida
sobre la tierra. Para ello, mediante una serie de opera-
ciones magicas, que se efectuaban en el transcurso de
los funerales, era necesatio devolver al cadaver o dotar
a la estatua del uso de los miembros y de los sentidos.
Estos son los bien conocidos ritos de la apertura de la
boca. Después hacia falta asegurar a ese semivivo una
subsistencia decente en su tumba mediante un servicio
regular de ofrendas. En diversos momentos del afio te-
nian lugar libaciones y ofrendas de alimentos, cuya lista
esta, las mas de las veces, recogida en las inscripciones
de la tumba, puesto que se esperaba que en caso de
desaparicion del servicio real, la recitaciéon de la férmula
aportaria cuando menos algin consuelo al sefior de la
tumba. Por fin, anualmente se celebraban en las nectro-
polis grandes fiestas familiares a las que se invitaba a
los difuntos. En ellas se comia y se bebia abundante-
mente, y en ocasiones se gozaba del espectiaculo de dan-
zarinas y de musicos contratados a tal efecto.

El culto regular requeria légicamente la existencia de
rentas vinculadas a la tumba, de manera que todo Egipto
se habria convertido pronto en un mosaico de bienes
amortizados, si no se hubiesen olvidado a menudo los
derechos antiguos. Como los descendientes de los muer-
tos no disponfan siempre del tiempo o de las ganas de
ocuparse por si mismos del culto a sus antepasados, se
instituy6 rapidamente una profesion de especialistas, los
sacerdotes funerarios, quienes a cambio del disfrute de
las rentas de la tumba se encargaban de las ofrendas.
En la época baja en particular, se habian convertido en
verdaderos empresarios que administraban multitud de
sepulturas, a veces organizando cooperativas en antiguos
sepulcros abandonados, y traficando con sus cargos como
otros traficaban con cualquier otra propiedad.

Por otra parte, como medida complementaria de se-
guridad, se ponian en el panteén, cerca de la momia,
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ofrendas reales o ficticias que la magia permitia con-
vertir en dones para siempre frescos e inagotables. Puesto
que la vida de ultratumba era el reflejo de la vida te-
rrestre, se tomé también la costumbre de enterrar junto
a los muertos figurillas de mujeres desnudas, a menudo
con los pies y las m3nos mutilados para impedirles huir
o molestat.

En fin, en ese reino copiado del de los vivientes, ha-
bia que temer también al trabajo y a las prestaciones
personales. Era necesario cultivar los campos, abrir ca-
nales, transportar la tierra. A nadie le gustaba esa pers-
pectiva: por eso en ciertos sepulcros del Imperio Medio
se reproduce el texto de un decreto de inmunidad for-
mulado por Atum, el dios soberano, en favor del muerto
y de los suyos. Otro método, que conocié el favor popu-
lar a partir del Imperio Nuevo, consistia en depositar
en las tumbas figurillas de obreros equipados con azada
y costal, que debfan responder a la llamada del trabajo
en lugar de su sefior y a las que por esa razon se llamaba
«ayudantes» o zchebtis. Las tumbas ricas los tenfan por
centenares, uno por cada dia del afio, mas los jefes de
decenas, esmeradamente modelados y con una inscripcién
con la promesa de sustituir al propietario cuando hiciera
falta. LLos pobres se contentaban con menos. Pero por
miserable que fuese, no habia ningin egipcio que no se
pudiese procurar algun esclavo de arcilla, aunque no
tuviese mas de tres o cuatro centimetros y una apariencia
apenas sugerida. Gracias a ¢l, el ciudadano egipcio po-
dia tener asegurada la paz en el reposo eterno, al abrigo
del trabajo, que habfa constituido su udnico horizonte
terrestre.

Asi habian sobrevivido los mas antiguos reyes en sus
espléndidas tumbas. Cuando se generalizé la doctrina, los
reyes-dioses desearon acentuar su divinidad, y éste es el
motivo del desarrollo de las teorfas solares de las que
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hemos hablado tan largamente. De aqui surgié la tumba
piramide, cuya forma mas antigua es la de una escalera
gigantesca que permitia subir al cielo.

Sin embargo, desde la época antigua, al lado de las
doctrinas que acabamos de considerar y que consistian
de hecho en la imitacién del faraén, aparecié otra pro-
mesa de supervivencia bajo la forma de la imitacién de
Osiris. Nos hemos encontrado a menudo con este dios,
cuya capacidad de renovaciéon ha servido para expresar
toda la vitalidad de Egipto. Gracias a los ritos que repe-
tian para cada uno lo que Isis habia realizado para su
esposo asesinado, cualquiera podia convertirse en Osiris
sin perder su propia identidad, con el nombre de «Osi-
ris N. N.»: se recibia simplemente una capacidad, la de
la renovacién hasta el infinito, pero no una nueva per-
sonalidad. Se consideraba a cada momia como el cadaver
reconstituido de ese dios, al que en algunos textos se
llama la Vida, de modo que se tenia la esperanza de
poder escapar definitivamente de la muerte. Se compren-
de que a finales de la historia egipcia, por una extensién
légica, todo lo que haya vivido pueda convertirse en
Osiris y que para asegurar su total conservacién fuesen
embalsamados millones de animales, en una época en la
que el escepticismo y la miseria nacionales imponian el
refuerzo de todas las medidas conservatorias. El papel
de imitacién del dios aparece particularmente en la apo-
teosis de los ahogados, de la que se conocen numerosos
ejemplos en la época baja. Habiendo muerto ahogado
Osiris, segun una tradicién, cualquiera que pereciera como
él se convertia automaticamente en una especie de santo;
la heroizacién llegaba en algunos casos tan lejos que se
edificaban templos en su honor. Citemos como ejemplos
a Peteisis y Pahor, venerados en Dendur, en Nubia, y al
mas célebre de todos, Antinoo.

Frente a estos aspectos magicos de la religién funera-
ria egipcia se puede decir que el aspecto moral ofrece
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un triste panorama. Es verdad que el corazén del hombre
es su testigo ante el tribunal de Osiris. Pero era un
testigo corrompido, y muy miserable tenia que ser aquel
que la «comedora» devorara, para no haber podido ha-
cerse dotar a su muerte de un corazén de piedra, a fin
de ser proclamado «justo» sobre la base de sus declara-
ciones. Aquf aun se trata de imitar a Osiris, quien fue
absuelto de las acusaciones de Seth, su asesino, y triunfo
asi sobre él. L.a cuestion de si el tribunal fue en sus ori-
genes un verdadero tribunal, como algunos han preten-
dido, tiene poca importancia, puesto que en el mas alla
egipcio no existe ninguna retribucién real de los actos
terrestres.

Nadie ha pensado, parece, en identificar a los conde-
nados clavados en los margenes del rio infernal con indi-
viduos conocidos. Sélo mucho mais tarde, en los comien-
zos de la era cristiana, se encontrari en un papiro
demoético una versién egipcia de la parabola de Lazaro
y el rico Epulén.

7. LA RELIGION EGIPCIA FUERA DE EGIPTO

Sin duda, los faraones de la dinastia XX VI ignoraban
que al abrir el pais a los griegos iban a permitir a la
vieja cultura egipcia influir en el mundo entero. Sobre
todo cuando Alejandria se convirtié en el centro del
mundo, cuando Roma tuvo los ojos puestos en ella, la
religiéon egipcia ejercié una invencible atraccién sobre los
pueblos del Imperio y se extendié por toda Europa de
un modo tal, por lo demas, que sus antiguos sacerdotes
hubiesen tenido dificultades para reconocerla. Primero
con los comerciantes, Isis y Serapis, convertidos por las
circunstancias en protectores de los marinos, conquista-
ron el mar Egeo. Después Isis fue honrada como soberana
del destino, que ella podia cambiar o detener.
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Con el Imperio, por el contrario, la religién egipcia
tomoé la forma de un culto mistérico. Isis, llevando de-
tras de si a Osiris, Serapis, Anubis y Horus, penetrd
con las legiones hasta el Rhin y el Danubio: los sacer-
dotes celebraban su culto en Colonia y en Savaria de
Panonia. Fue asociada con el culto imperial. En esa
época exigfa de sus adeptos una serie de iniciaciones y
un ascetismo del que Apuleyo de Madaura nos propor-
ciona una idea, describiéndonos al mismo tiempo los
sentimientos de amor mistico que llenaban a aquellos
a los que ella debia salvar. Si hay que creer a R. Mer-
kelbach (Romdn und Mysterium in der Antike, 1962),
el argumento de las iniciaciones isfacas, calcado de la
pasion de Osiris, babria servido de modelo a muchas
novelas del fin de la antigiiedad. Un éxito tal supone
que el Imperio se cubriera de santuarios isfacos. Efecti-
vamente, se encuentran muchos de ellos en los que a
veces se han hallado objetos genuinamente egipcios y
de donde provienen asimismo algunos utensilios de cul-
to fabricados «para la exportacién», de un estilo medio-
cre pero de una teologia relativamente correcta.

De las investigaciones actualmente en curso en Colo-
nia, hay que deducir que algunos locales dispuestos en
clertos sarapieia, especialmente en Asia Menor y sin
duda también en muchas otras regiones, debian servir
para las iniciaciones. Eran corredores oscuros, salas sub-
terraneas decoradas con pinturas y estatuas que al pare-
cer representaban los caminos misteriosos del mas alla,
que el misto debia recorrer para simular la muerte, des-
pués de la cual iba a conocer la iluminaciéon de una
vida nueva.

La celebraciéon del culto exigia agua del Nilo, que
era necesatio traer en grandes frascos, a menos que no
se bautizase como Nilo a un estanque de decoracién ni-
l6tica, como hizo Adriano en su villa, o que se identi-
ficase con el Nilo otro rio, como el Tiber o el Inopos.
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Estos aspectos de la religién egipcia no han sido, sin
embargo, los que han tenido una influencia mas duradera
sobre occidente, aunque durante el Bajo Imperio es po-
sible preguntarse cual de entre las religiones de Isis, de
Mitra o de Cristo tuvo preponderancia. Donde aparece
mas netamente la influencia del pensamiento egipcio,
insospechada hoy en dia, es dentro del propio cristia-
nismo. No hay duda de que la nociéon de Trinidad pro-
viene de Egipto, como ya hemos visto, y es en Egipto
donde existia la idea de un Dios-Hombre (el faradn).
Asimismo, provienen de Egipto, directa o indirectamente,
clertos ritos y ciertas ceremonias que aun se practican.

Una doctrina surgida directamente de Egipto y que
conocié un cierto éxito en el mundo antiguo, ya que se
han encontrado tratados en griego, en latin y en copto,
es el hermetismo que habia intentado adaptar al pensa-
miento tradicional los medios de expresiéon de la filo-
soffa —medios que los sacerdotes egipcios habian bus-
cado en vano durante milenios y que encontraban ahora
disponibles en el extranjero—. Después de lo que se
acaba de leer, se comprendera sin dificultad todo lo que
hay de auténticamente egipcio en los pasajes de tratados
herméticos que citamos a continuacién. En efecto, es en
el Corpus Hermético donde se encuentra la mas admi-
rable definicién de la funcién del lenguaje tal como era
concebida en Egipto:

Expresado en la lengua original, este discurso (el de Hermes)
conserva con toda claridad el sentido de las palabras: y, en
efecto, la misma particularidad del sonido y la propia entona-
cion de los vocablos egipcios retienen en si mismos la energia
de las cosas enunciadas. Para que ta detentes el poder, oh rey
—y ti todo lo puedes—, preserva este discurso de toda tra-
duccion, a fin de que tan grandes misterios no lleguen a los
griegos, y de que la orgullos» elocucion de los griegos con su
falta de nervio y lo que podriamos llamar sus falsas gracias no
haga palidecer y desaparecer la gravedad, la solide/., la virtud
eficaz de los vocablos de nuestra lengua. Porque los griegos,
oh rey, no tienen mas que discursos vacios, buenos para pro-
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ducir demostraciones: y esto es, en efecto, toda la filosofia de
los griegos, ruido de palabras. En cuanto a nosotros, no usa-
mos simples palabras, sino sonidos llenos de eficacia.

(De la traduccion de Festugiére.)

Es aqui también donde se encuentra el retrato de un
faraén ideal elegido por los dioses para restablecer la
paz en el mundo, tal como aparece en los monumentos
egipcios (Tratado XVIII):

La virtud del rey, mejor, el solo nombre del rey confiere
la paz. Ya que el rey es asi nombrado por esta razén, que se
apoya con pie ligero sobre el poder supremo y que es el sefior
de la palabra que hace la paz, y porque nace para llevarla
al reino de los barbaros, de modo que el solo nombre del rey
es simbolo de la paz. Es por esto por lo que, a menudo, nada
mas que el nombre del rey ya es capaz de hacer retroceder

al enemigo.

Finalmente, en el tratado conocido con el titulo de
Asclepins, en una traduccién latina, del que se poseen
actualmente algunos fragmentos coptos, es donde vamos
a encontrar la interpretacién mas exacta de la funcién
del templo egipcio:

¢Ignoras, pues, Asclepius, que Egipto es la copia del cielo,
o para decirlo mejor, el lugar donde se transfieren y se proyec-
tan aqui abajo todas las operaciones que gobiermnan y ponen en

practica las fuerzas celestes? Mas aun, para decir la verdad,
nuestra tietra es el templo del mundo entero.

Mas el autor de ese texto sabe ya que otros sistemas
han surgido en el mundo y que el que él ama todavia,
heredado del mas viejo pasado egipcio y refinado en ex-
tremo, tiene las horas contadas. También es en una pro-
fecfa pesimista donde encontramos una admirable des-
cripcién de la funcién del ritual y una definicién de Maat,
que se ignora, de modo que el mundo esta abocado a su
hundimiento. Y para describir esta catastrofe, el autor
del tratado hermético se sirve de algunas frases, las alti-
mas del pasaje citado, literalmente traducidas del egipcio:
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Y sin embargo, puesto que conviene al prudente conocer de
antemano todas las cosas futuras, hay una que es necesario
que conozciis. Llegard un tiempo en que parecera que los egip-
cios han adorado en vano a sus dioses, en la piedad de su
corazon, con un culto asiduo: toda su santa adoracion resultara
ineficaz, sera privada de su fruto. Abandonando la tierra, los
dioses reinaran en el cielo; abandonaran Egipto. Este pais otrora
hogar de las santas liturgias, ahora viudo de sus dioses, no
disfrutara mas de su presencia. Gente extrafia ocupard este pais,
esta tierra, y no so6lo no respetara las observancias, sino que,
lo que es mas doloroso, estableceran con pretendidas leyes, bajo
pena de castigos prescritos, la abstencién de toda practica reli-
giosa, de todo acto de piedad o de todo culto a los dioses.
Entonces esta tierra santa, patria de los santuarios y de los
templos, se cubrira de sepulcros y de muertos. {Oh Egipto!
iEgipto! De tus cultos no quedaran mas que fabulas, y tus
nifios ya no creerian luego en ellas; nada sobrevivirda mas que
las palabras grabadas en la piedra que narran tus piadosas ha-
zafias. El escita o el indio u otro parecido, quiero decir un
vecino barbaro, se establecera en Egipto. Porque cuando la
divinidad wvuelva a subir al cielo, los hombres abandonados
moriran todos, y entonces, sin dioses y sin hombres, Egipto
no sera mas que un desierto. A ti me dirijo, rio s , a4t
te anuncio las cosas que sucederan: oleadas de sangre te haran
crecer hasta las riberas y te desbordaras, y no sé6lo tus aguas
estaran contaminadas por esa sangre, sino que ella las hara
salir de cauce y habra muchos mas muertos que vivos; en
cuanto al que sobreviva, solamente por su lenguaje se le reco-
nocera como egipcio: en su forma de actuar, parecera un hom-
bre de otra raza.

¢Por qué llorar, Asclepius? El mismo Egipto se dejara arras-
trar a mucho mas que eso, y a cosas mucho peores: sera man-
chado con crimenes mucho mas graves. El, otrora la santidad,
que tanto amaba a los dioses, inico pais de la tierra donde los
dioses fijaban su estancia para corresponder a su devocion, que
ensefiaba a los hombres la santidad y la piedad, dara ejemplo
de la mas atroz crueldad. En esos momentos, cansados de vivir,
los hombres ya no contemplarian el mundo como el objeto
digno de su admiracién y de su reverencia. Este Todo que es
algo bueno, lo mejor que se pueda ver en el pasado, el pre-
sente o el futuro, estard en peligro de desaparecer, los hombres
lo consideraran una carga; y desde entonces se despreciard y
no se amara mas ese conjunto universal, obra incomparable de
Dios, construccion gloriosa, creacion totalmente buena, hecha de
una infinita diversidad de formas, insttumento de la voluntad
de Dios, quien, sin envidia, prodiga su favor en su obra, donde
se retine en un mismo todo, en armoniosa diversidad, todo lo
que pueda ofrecerse a la vista, que sea digno de reverencia,
de alabanza y de amor. Porque las tinieblas seran preferidas
a la luz, se juzgard mas util morir que vivir; nadie levantara
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ya su mirada al cielo; el hombre piadoso sera tenido por loco,
el impio por sabio; el frenético pasard por valiente; el peor
criminal, por un hombre de bien. El alma y todas las creencias
que a ella se refieren, segin las cuales el alma es inmortal por
naturaleza, o que dicen que obtendra la inmortalidad, tal como
yo os he ensefiado, no suscitaran sino risas, mas aun, no se
vera en ellas mas que vanidad. E incluso, creedme, sera un
crimen capital, a los ojos de la ley, consagrarse a la religion
del espiritu... Los dioses se separaran de los hombres: jdivor-
cio deplorable! Sé6lo permanecen los 4angeles malhechores, que
se unen a los hombres y los fuerzan con violencia, desgra-
ciados, a todos los excesos de una criminal audacia, los llevan
a guerras, al bandolerismo, a engafios y a todo lo que es con-
trario a la naturaleza del alma. La terra perderia entonces su
equilibrio, el mar ya no sera navegable, el cielo ya no estara
cubierto de estrellas, los astros detendran su curso en el cielo;
toda voz divina sera forzada al silencio y se callara; los frutos
de la terra se pudriran, el sol no sera fértil, el mismo aire se
embotard en un sopor ligubre.

(De la traduccion de Festugiére.)

Tal es la mas reciente expresion de la religion egipcia.
En este momento muere, puesto que una vez descubierto
el lenguaje de la abstraccion, sgué necesidad podria tener
aun de sus mitos y sus ritos?

Philippe DERCHAIN
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II. La religion meroitica

Durante mas de un milenio (del siglo vim a. C. al
iv. d. C) se desarrollé al sur de Egipto una cultura ori-
ginal cuya influencia sobre otras partes de Africa no
puede ser subestimada: se trata del reino de los «etiopes»
segin los autores clasicos, o el Kusb de la Biblia y de
los textos egipcios, situado mas o menos en el territorio
del actual Sudan. Las dos capitales fueron sucesivamente
Napata, un poco mas abajo de la cuarta catarata, y des-
pués Meroé, mas al sur, en las estepas vecinas de la
sexta catarata. Dado que el uso francés no esta dema-
siado familiatizado con la denominacién de «Kush», se
puede designar con el término «meroitico», en un sentido
lato, al conjunto de esa civilizacién. Sobre un sustrato
local se afirman las influencias del Egipto faradnico, des-
pués, mas alla, las del Mediterraneo, en particular de
Alejandria; sin embargo, disimulada entre la decoracion
importada, no hay duda de que sigue siendo esencial
la parte indigena africana.

Actualmente existe un gran interés por ese sector del
valle del Nilo. Los africanistas se hacen numerosas pre-
guntas respecto a Meroé, una de las culturas mas anti-
guas de Africa entre las que hoy se conocen, zona de
paso privilegiada y lugar de intercambios entre Egipto,
el mar Rojo y el resto de Africa. Mas es conveniente
asegurar de entrada, en este dominio de estudios, seduc-
tores por su importancia y su novedad, una clasificacion
sistematica de los documentos y establecer un balance
critico de los resultados obtenidos, intentando distinguir
lo demostrado, lo posible y lo inverosimil. Porque las
investigaciones se encuentran todavia en una fase pio-
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fiera. La exploracion esta lejos de haber acabado y son
posibles muchos descubrimientos. El territorio es de difi-
cil acceso, sin vias de comunicaciéon a través de desiertos
y de estepas-, bajo el rigor sofocante del clima tropical.
En 1821, la expedicién de Ismail Pacha abrié el camino
a algunos viajeros intrépidos, como el nantés F. Cai-
lliaud; posteriormente, la expedicién prusiana de Lep-
sius, en 1844, se hizo con un rico botin arqueolégico
y epigrafico. Poco después de la larga cesura de la
Mahdia (1885-1898), la construccién de la primera presa
de Asuan conllevé la exploracién metddica de la Baja
Nubia; sobre el conjunto de tablas de ofrendas y de es-
telas funerarias que entonces se recogieron, el inglés
F. L1. Griffith pudo establecer inmediatamente su des-
ciframiento de la escritura meroitica (1909-1911). De
1916 a 1923, G. A. Reisner, encabezando una importante
misién americana, se aproximé a las inmensas necrépo-
lis, pero hay que esperar a 1950 para que empiece a
aparecer la suntuosa serie de los Roya/ Cermzeteries of
Kush. Aunque las prospecciones efectuadas recientemente
en la zona condenada a la inmersién han proporcionado
poco material relativamente, en la actualidad hay exca-
vaciones en curso en NuMmerosos yacimientos mayores
que aportan cada afio un lote importante de documen-
tacion.

Por otra parte, el sentido de una gran parte de los
textos permanece ignorado, ya que la naturaleza de la
lengua continda siendo desconocida. Los cuadros hist6-
ricos no estan verdaderamente fijados; en un milenio de
historia apenas se pueden establecer mas que tres pun-
tos fijos: los reinados de Aspalta (593/568 a. C), de
Ergameno (248/220 a. C.) y de Teqéridéamani (240/
266 d. C); se ignora la fecha y las circunstancias de la
caida de Meroé. De otro lado, el pante6n meroitico se
nos presenta segun dos categorfas muy dispares de do-
cumentos entre las que no siempre es posible establecer
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relaciones: unos provienen de pequefios cementerios pro-
vinciales de la Baja Nubia, dentro de lo que fue sin duda
una especie de marca fronteriza; los otros, de los tem-
plos, palacios y tumbas, mucho mas considerables, de
las capitales Napata y Meroé, situadas mucho mas al
sur. Permanecen, no obstante, como Zervae incognitae
las inmensidades del Imperio meroitico hacia el mar
Rojo, hacia 1a™ altas tierras de la actual Etiopia y las
vastas sabanas en direccién al Chad. En estas condiciones
no es posible presentar mas que un esquema parcial y
provisional de la religiéon meroitica, de las creencias de
esos etiopes de los que una larga tradicién clasica, desde
Homero, subraya la excepcional piedad, adornada cier-
tamente con la aureola romantica de las regiones miste-
riosas, pero que refleja también una muy real originali-
dad affricana.

1. EL PANTEON

En el siglo vim a. C. se constituye en la cuenca del
Dongola un poder local fuerte bajo el impulso de una
estirpe de valerosos principes nubios; éstos toman de
Egipto el prestigioso tesoro de sus formas de expresién.
En su gran estela triunfal, Piankhy (a quien de ahora en
adelante convendra sin lugar a dudas llamar Py) habla
al modo egipcio, adora a los dioses egipcios, afirmando
una ortodoxia total. Para él como para sus sucesores,
quienes en el Egipto sometido al gran imperio etiope
constituyen la X X'V dinastia —Shabaka, Shabataka, Ta-
harqga, Tanutamon (712/656 a. C.)—, Amodn es el dios
supremo; Napata esta hecha a imagen de Tebas; la pre-
eminencia de Amén sera todavia afirmada por numerosos
grandes textos escritos en jeroglificos egipcios: estela
de Anlamani (hacia el 600 a. C), en la que el rey cele-
bra una fiesta de siete dias en honor de Amén; estela
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llamada de la eleccién de Aspalta, que valora el papel
del oraculo divino; mas tarde estelas de Amanneteyeriké
(hacia el 430 a. C), Harsiotef (hacia el 400 a. C.) y
Nastesefi (hacia el 330 a. C). Ciertamente, en los terri-
torios del sur, Amoén se manifiesta la mayor parte de
las veces bajo forma criocéfala; inumerables amuletos
con cabeza de carnero, pendientes, dijes y ornamentos
de cintura ademan a los soberanos «etiopes»; en las
escenas dobles de la cintra de las estelas de Kawa se
halla por un lado Amoén con la cabeza de carnero, por
el otro Amén antropomorfo con un peinado de altas plu-
mas como en Egipto, al que se dirige el rey seguido de
una princesa. En Sudan, en efecto, el rey esta acom-
pafiado por su madre o una de sus esposas en los ritos
sagrados; existfan princesas consagradas al culto en cada
uno de los cuatro grandes santuarios de Kush: Pnubs
(isla de Argo), Kawa, Napata, Toré (sin duda Sanam).
La predileccién por Amoén criocéfalo subsistira en el
transcurso de los siglos, cuando el centro de gravedad
se desplace hacia el sur, a la misma Meroé: se le vuelve
a encontrar en un relieve del rey Arnekhamani (circa
235/218 a. C.)) en Mussawarat es-Suftra, el gran conjunto
de ruinas situado en la estepa a setenta kilometros al
sur de la capital, mas tarde ain en Naga y en Amara,
en los santuarios construidos por Natakamani y la reina
Amanitéré en los albores de la era cristiana. Se conocen
suficientes textos meroiticos para reconocer que Amon
recibia diferentes titulos en funcién de sus lugares de
culto (Amén de Ne, de Napata, de Pnubs). Carneros de
piedra con el vellon finamente cincelado decoraban los
templos. Muy recientemente, F. Hintze ha encontrado
en Mussawarat dos grupos estatuarios de época relativa-
mente tardia: presentan, flanqueada por dos divinidades
leoninas, una bella cabeza de carnero provista de un
doble ureo coronado por dos plumas remeras y un disco
aplanado; en esas trfadas se puede reconocer a Amon,
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Shu y Tefnut. Otra triada del mismo yacimiento mues-
tra una cabeza de carnero comparable a la anterior, en-
cuadrada por dos divinidades de cabeza humana, sin
duda Sbémeker, de quien volveremos a hablar, y un
dios que por su corona puede identificarse como Onu-
ris. Onuris-Shu es, en efecto, un favorito de los kushitas:
ya los faraones de la X X'V dinastia «etiope» gustaban de
rematar su peculiar cofia con la corona de Onuris; éste
es el caso de la célebre cabeza de Taharqa del museo
de EI Cairo.

El egiptélogo puede reconocer igualmente la diosa Isis,
cuya presencia se acentua con el transcurso de los siglos.
En numerosos cortejos de divinidades figura como una
mujer tocada con un disco y una cornamenta de vaca;
asi, en el templo de Leén de Mussawarat, vestida con
un traje chapado con alas entrecruzadas, se sitia como
sigho de proteccién detras del rey Arnekhamani, quien
de modo revelador afiade a su cartucho el epiteto «ama-
do de Isis»; ante el rey, el principe real es expresamen-
te designado como «sacerdote de Isis». Hay ademas nu-
merosas menciones de templos de la diosa, que era
venerada por los meroitas como Isis de Philae y de Aba-
tén; aunque situado en territorio egipcio, el templo de
la isla santa recibia a numerosos peregrinos venidos
del sur; hay un sacerdote meroitico atestiguado por va-
rios documentos; hacia 254, el rey Teqéridéamani envia
una embajada con diez talentos de oro para los sacerdo-
tes y sus familias; el culto a Isis de Philae no fue abolido
hasta el reinado de Justiniano. Como en el mismo Egip-
to, y sobre todo en los cultos isfacos que se extendieron
por todo el Mediterraneo, la diosa tiene mas importancia
que Osiris. De un modo muy constante, las inscripcio-
nes en las tablas de ofrendas y en las estelas meroiticas
comienzan por la doble invocaciéon «Oh Isis, oh Osiris».
Osiris, asimilado a Dionisos, era sin embargo, segun He-
rodoto (II, 29), junto con Amén, el gran dios de los

198



etiopes. En la estela de Harsiotef, diez de los trece em-
plazamientos mencionados entre Meroé y la tercera cata-
rata tienen por dios un Osiris local. Aparece en los re-
lieves de las capillas y de las tumbas reales, pero, como
en los cultos isiacos, es Anubis con la cabeza de chacal
quien acompafia a la diosa —Isis o aun Nefthys, segin
el signo situado en su cabeza— en las representaciones
mas tardias de los altares donde las divinidades, frente
a frente, hacen una libacién. Anubis y la diosa figuran,
de forma paralela, sobre los pequefios montantes de puer-
ta, en la fachada de las capillas simuladas levantadas
ante las piramides funerarias privadas.

Al igual que otras muchas divinidades de Egipto re-
presentadas en los relieves o atestiguadas por amuletos,
tampoco Horus se encuentra ausente del dominio meroi-
tico; su cabeza de halcén figura en los cortejos divinos;
adorna también joyas y pequeflos objetos; un soberano,
el tnico entre los reyes kushitas que tuvo un nombre
egipcio, obtiene su nombre a partir del dios: Harsiotef
(Horus hijo de su padre); mas hasta el momento no se le
ha podido atribuir ningtn santuario ni sacerdocio.

Al lado de las divinidades tomadas del pantedn egip-
cio, los meroitas veneraron otras desconocidas en Egip-
to, que corresponden sin duda principalmente al contexto
africano de la civilizacion kushita. Estas dominaron en
el sector de Meroé propiamente dicho durante la fase
tardia. Nos gustarfa conocer los origenes de esos cultos,
las etapas de su progreso, pero los documentos son toda-
via insuficientes a este respecto.

Sefialemos ante todo dos dioses de Nubia. Mandulis
es célebre entre los historiadores de las religiones por el
texto en griego de su visién solar; pero su culto no se
conoce mas que muy localmente en el templo de Kalabs-
ha. ¢Podria ser la divinidad de las poblaciones blemias?
Arensnufis, de gran fama en la Baja Nubia y en Filae, se
reencuentra hasta en la lejana Mussawarat, vestido con
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su largo manto, sujetando con la mano izquierda una ga-
cela y en la derecha una especie de ramo.

Al sur, tanto en Mussawarat como en Naga, la mayor
personalidad divinia es Apedemak, el dios le6n. Su ho-
cico poderoso aparece en varios bajorrelieves. Los mas
espectaculares se hallan en Nuga en el templo del Ledn,
edificado por la pareja real Natakamani y Amanitéré.
En el centro de la pared exterior, en la parte posterior
del templo, Apedemak recibe el homenaje de la fami-
lia real y esta representado con una triple cabeza de le6n
y con cuatro brazos; los comparatistas africanos se han
fijado en el modo como el dios toca el codo del rey y
el de la reina; no se ha descuidado invocar los posibles
contactos con la India: las pistas del Imperio meroitico
conducen hacia el mar Rojo, por donde entonces tran-
sitaban los productos del Extremo Oriente. Hacia esa
misma direccién nos orienta la curiosa representacion de
una serpiente leontocéfala con brazos humanos surgien-
do de una flor de acanto, sobre el lado pequefio del pilén
de entrada del mismo templo. Muy curiosamente, los
atributos del dios le6n pueden haberse obtenido del mo-
tivo leontocéfalo alguna que otra vez adornado con la
corona egipcia Amzhzz. El tema del ledn estd estrecha-
mente asociado a la simbologfa real figurada sobre va-
rios ornamentos u objetos: estandartes atravesando al
enemigo, rodilleras, ureos con cabeza de le6n. Una cor-
namenta de carnero que podria testimoniar conexiones
con Amon se afiade algunas veces a la sien de Apede-
mak: sucede esto en el templo del leén de Mussawarat
es-Sufra. En ese mismo templo, Apedemak, dios guerrero,
mantiene un prisionero jadeante atado con una cuerda
y, lo que es mas original, sostiene un largo arco y algu-
nas flechas. Todavia aqui se puede invocar el modelo de
Amoén: sobre una estela de Kawa, Amoén de Gempatédn
tiende al rey Amanneteyeriké un arco y flechas; uno pien-
sa sobre todo en el gran arco de la narracion de los en-
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viados de Cambises (Herodoto, III, 21-22) y en los
Macrobioi interpretados como «largo arco» y no como
«larga vida». Un himno en jeroglificos egipcios, del que
algunos elementos son comparables a los de diversos dio-
ses de los santuarios de Nubia, da a conocer los epitetos
del dios le6n: ¢Se llegara a encontrar las corresponden-
cias meroiticas? Mientras que hasta el presente no se
ha encontrado testimonio de ningun sacerdocio, ciertos
documentos funerarios recientemente descubiertos en la
excavacion de Armina-Oeste, en la Baja Nubia, mencio-
nan a sacerdotes (Zertekes) de Apedemak, ya en una
fecha tardia. En este mismo camino del norte, ¢chabra
que poner en contacto con el dios una estatua de leén
sedente descubierta hace poco en Qasr Ibrim con el car-
tucho de Yesbekheamani (finales del siglo ni o comien-
zos del iv)?

Es sorprendente también el descubrimiento en Mussa-
warat de un elevado nimero de representaciones de ele-
fantes. Sobre el muro del gran templo del le6n, Apede-
mak es llevado por dos elefantes ricamente enjaezados;
de la trompa del primero parte una cuerda a la que se
encuentran atados tres enemigos que se tetuercen por el
dolor; muy curiosa es la maciza imagen del paquidermo
que remata un gran muro. En fin, elefantes decoran las
bases de las columnas, alternando en ocasiones con leo-
nes. ¢Se podra explicar qué papel jugaba el clefante asi
asociado al leén? Todavia otro signo de interrogacion
a proposito del descubrimiento efectuado en el palacio
de la reina Amanishakheté a Ouad Ben Naga: una esta-
tuilla de ceramica, muy gastada, de una divinidad antro-
pomorfa cuya cabeza de elefante esta coronada por un
peinado que imita la corona blanca del Alto Egipto y con
relacién a la cual se nos viene a la mente el nombre del
dios indio Ganesa.

Es también en el templo del leén de Mussawarat don-
de se ha encontrado a Sbemeker. Sobre el muro del
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fondo, simétricamente a Apedemak, se halla representado,
antropomorfo, con una doble corona, manteniendo ante
él un cetro #as y un atributo muy curioso que comporta
una especie de gran franja y una pequefa estatuilla con
una corona blanca que extiende un signo de vida hacia
la mano del rey. Este recibe otra cruz ansata, destacada
de entre una hilera de signos de vida que parecen sus-
pendidos. Son, en fin, signos ankh los que decoran en
relieve el elemento del zécalo sobre el que reposa esta
escena. La presencia de estos signos de vida constituye
un indicio suplementario para considerar a Sbemeker
como un dios creador. En las leyendas en jeroglificos
egipcios que acompafian al dios se reconocen los elemen-
tos de un himno a Osiris; el dios aflade (o que parece
no tener paralelo en Egipto): «Yo te doy todo lo que
sale de la noche, todo lo que se produce durante el dia;
te doy los afos del sol, los meses de la luna para gozo.»
Como Apedemak, Sbemeker es calificado de sefior de
Naga y de Mussawarat, pero sus representaciones son
mucho mas egipcianizantes que las del dios ledn.

Al lado de estas divinidades y de una enigmatica
diosa de la que se subraya en ocasiones la «apariencia
africanay, los textos mencionan nombres divinos para los
que en cambio falta toda iconografia. El término que
significa «dios» es 4, el elemento entra en composiciéon
en los titulos; mA-/h (el «dios grande») parece alternar
con el nombre de Osiris. Mas no hay testimonio de nin-
gun sacerdocio para m& en tanto que tal, como tampoco
para ariter, que podria no ser mas que una simple epi-
clesis del dios Amén. Ms es, por el contrario y con cla-
ridad, un dios al que se refieren numerosos titulos sacer-
dotales; dado que zzas/h designa en nubio actual al sol,
existe la tentaciéon de reconocer en Ms al astro solar, que
segun los autores clasicos era una de las grandes divini-
dades merofiticas. Se ha creido poder identificar como
la famosa «tabla del sol» descrita por Herodoto (III, 18)
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un conjunto de vastas ruinas situado al este de la ciudad
de Meroé, con relieves muy hondos figurando crueles
escenas de victoria; no se ha descubierto mas que un
bloque decorado con un disco solar, lo que es poco; pero
el emplazamiento es adecuado. De fecha mas reciente
(comienzos de nuestra era), un gran grabado rupestre de
Gebel Qeili, al sur de las estepas de Butana, muestra al
rey Sherkarer pisoteando a los vencidos cara al dios
solar, cuya representacién esta reducida a una faz ro-
deada de una aureola y de rayos (al modo parto) y a
dos brazos, uno de los cuales tiende al rey un ramo de
cereales y el otro retiene un grupo de prisioneros atados.
Igualmente de cara esta representada la cabeza de dos
dioses del templo de Naga: uno lleva también una espe-
cie de aureola radiante; el otro, barbudo, peinado con un
calathos coronado con atributos egipcios, no puede dejar
de evocar a Serapis. El examen de las joyas y adornos
recogidos afiadirfa elementos de juicio, pero se trata ya
sobre todo de importaciones alejandrinas mas que de
cultos locales.

2. CREENCIAS Y COSTUMBRES FUNERARIAS

Después de esta revision del panteén meroitico, sefia-
lemos que nuestras informaciones actuales concuerdan
mal con las fuentes clasicas, en particular Diodoro (I11, 9)
y Estrabén (XVII, 2, 3); puede ser que estas ultimas
se refieran, al menos en parte, a los libios y «etiopes»
occidentales. De todos modos, el progreso de las exca-
vaciones del Sudan no dejara de completar nuestros co-
nocimientos y de aportar otras perspectivas. Sélo ellas
permitiran animar las largas listas de titulos de sacerdo-
cio, que en el presente no podemos mas que alinear con
la fila de las consonancias extranjeras.

Mis alla del fausto de la religién oficial, ¢nos propor-
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donaran indicios sobre las creencias de las capas humil-
des de la sociedad? El estudio de las costumbres fune-
rarias indica, en efecto, que los usos de los meroitas
mas modestos permanecieron bastante diferentes de las
practicas, aparentemente muy influidas por Egipto, de la
clase dirigente. En el cementerio de Kurru, cerca de Na-
pata, que es la mas antigua de las necrépolis reales (en
uso desde el 850 a. C), se puede seguir la evolucién
rapida de la sepultura de los principes kushitas: primero
consiste en una simple fosa recubierta con un tamulo;
después la superestructura se convierte en un macizo
de mamposteria dotado de una capilla. Los difuntos re-
posaban simplemente sin atadd, sobre un lecho funera-
rio; se trata de la vieja costumbre local ya atestiguada
en el segundo milenio a. C. por las sepulturas de los
principes de Kerma. Py (Piankhy), el conquistador de
Egipto, marca su tumba con una pirdmide; una galeria
inclinada conduce a la camara sepulcral abovedada. De
agudo perfil y de pequefias dimensiones, las piramides
merofticas no se inspiran en los enormes monumentos
del Antiguo Imperio egipcio, sino mas bien en los utili-
zados por los nobles durante el Nuevo Imperio, tanto
en Egipto como en los territorios nubios controlados por
los egipcios (Aniba, Debeira-Oeste, Dal, Soleb). Con la
necrépolis de Nuri (también en Napata) se pone de ma-
nifiesto la profunda egipcianizacién de Taharqa y de sus
antecesores; todos ellos reposan en pesados sarcofagos
de granito decorados con capitulos del Libro de los
mzuertos egipcio; el material funerario incorpora muchos
objetos importados de Egipto (vasos canopes, amuletos,
shauabtis). Aunque residentes en Meroé, los soberanos
reinantes continuaron siendo enterrados en Nuri hasta
que Nastesen, por primera vez, hizo edificar su tumba
en Meroé (hacia el 308 a. C). Las piramides reales del
cementerio norte de Meroé constituyen, en el silencio de
la estepa, un impresionante cortejo que evidencia espec-
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ocularmente la influencia egipcia en esa cultura. Su cara
oriental esta flanqueada por una capilla cuya entrada
tiene forma de pilones; toda la decoracién es de tipo
egipcio. Una galeria inclinada, bloqueada después de la
inhumacion, daba acceso a las dos o tres camaras sub-
terraneas talladas en la roca; los continuos pillajes no
han dejado llegar hasta nosotros, por desgracia, mas que
las joyas de la reina Amanishakheté; pero en su esplen-
dor, tomado de las grandes lecciones de Egipto o de
Alejandria, se descubren sin embargo algunos rasgos es-
pecificamente merofiticos.

Desde hacia ya mucho tiempo los miembros de la
familia real se hacian enterrar en Meroé (cementerios sur
y oeste); pero si bien algunos de ellos reposaban al modo
egipcio en atatides de madera, otros muchos no momi-
ficados estaban dispuestos sobre lechos funerarios, de
acuerdo con la antigua practica local. Estos mismos ce-
menterios contienen tumbas privadas en las que la per-
sistencia de las tradiciones auténomas viene atestiguada
por los vestigios de sacrificios que acompafan a algunos
de los difuntos. El cementerio al este de Meroé no
agrupa mas que tumbas civiles: la fosa se encuentra cu-
bierta por un monticulo de arena y de grava.

Las costumbres y las creencias funerarias del Imperio
meroftico se conocen sobre todo gracias a las excavacio-
nes de la Baja Nubia. En Karanog, en Faras, en Aksha,
los cuerpos no momificados son inhumados, a menudo
sin ataudes, tendidos sobre el dorso, envueltos en una
tela 0 un manto de piel. El material funerario compren-
de pequefios objetos y piezas de alfareria de una excep-
cional calidad, tanto por su finura como por la variedad
tornasolada de su decoracién. La gente comun se confor-
maba con un pequefilo monticulo en la superficie. Las
investigaciones recientes de Sedeinga, Gebel Adda, Ar-
minna-Oeste, han mostrado que la superestructura de las
tumbas mas ricas consistia, por el contrario, en una pira-
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mide de cinco a diez metros de lado, de ladrillos sin
cocer, y mas raramente con algunos elementos en piedra.
La necrépolis oeste de Sedeinga ofrece el curioso dispo-
sitivo de las piramides gemelas, construidas de ladrillos
sin cocer, que corresponden a dos inhumaciones de épocas
diferentes en la misma sepultura: la piramide maés antigua
se encuentra encima de la camara funeraria, mientras que
la mas reciente bloquea la galeria que lleva a la camara.
El estudio minucioso de la estructura subterranea de las
piramides de Seinga ha permitido comprender que podia
existir una reducida estancia cuyos elementos arquitec-
tonicos de la entrada han sido reencontrados dispersos
a su alrededor: dinteles decorados con un disco alado,
a menudo portadores de una inscripciéon; montantes de
puerta, que oponen las imagenes de Anubis y de una
diosa. Aqui pudo conservarse la estatua-", es decir, la
de un pajaro de cabeza humana que simboliza sin duda
el alma del difunto, asi como la tabla de ofrendas y la
estela, elementos principales de las sepulturas de los no-
bles. En el centro de los altares funerarios, una escena
mostraba a Anubis y a la diosa haciendo una libacién;
las imagenes de panes de ofrendas y de vasos acrecien-
tan el valor magico del dispositivo. A pesar de que no
sea posible traducir en detalle las inscripciones presentes
en los altares y en las estelas, se puede al menos captar
su esquema, siempre el mismo: la invocacién a Isis y
a Osiris va seguida de los nombres y titulos del difunto;
a continuacién se mencionan los de su madre, los de su
padre y los de diversos parientes; el texto acaba con
varias férmulas de bendicién, mencionando «el agua y
el pann.

A pesar de las investigaciones realizadas en ese sentido,
resulta dificil precisar de modo regular y sistematico
las diferencias que separan el material y las costumbres
de la Baja Nubia de los correspondientes del sector me-
roftico propiamente dicho. Quiza apareceran mas neta-
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mente cuando hayan sido excavadas las necrépolis popu-
lares y, de forma mas general, los yacimientos del Impe-
rio. Dado que es imposible descifrar mejor los textos
(por otro lado en numero y extensién muy limitados),
s6lo el desarrollo de las investigaciones arqueolégicas per-
mitird un conocimiento mas profundo de la religion
meroftica.

Jean LECLANT
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III. La religion sumeria

Es muy dificil, cuando no se posee ninguna exposicion
sistematica y completa, ofrecer una imagen suficiente-
mente exacta de lo que fue el pensamiento religioso de
un grupo humano en un momento dado de la historia,
especialmente si éste esta ya muy lejos de nosotros y
resulta de dificil conexién con un precedente (en caso
de conocerse alguno, lo que no sucede aqui) o un des-
cendiente mas o menos directo. En primer lugar se trata
de tomar partido ante la cuestion de si el espiritu hu-
mano permanece invariable en el transcurso de las eda-
des histéricas o si, al contrario, sus categorfas no son
exactamente las mismas a milenios vista. En seguida hay
que tratar de asimilar con la maxima verosimilitud po-
sible el hecho religioso —e ineluctablemente metafisi-
co— que se examina en el marco que le sea mas ade-
cuado, es decir, relacionarlo con los grandes sistemas
filoséficos conocidos (este término tan general es el mas
conveniente, ya que una religién no es obligatoriamente
una teodicea y de todos modos comporta elementos que
invaden un dominio especulativo mas profano), con las
tendencias mas importantes de la busqueda de una solu-
ciéon al problema del mas alla. Es cierto que la mayor
parte de las dificultades desaparecen cuando nos limi-
tamos a dar un inventario de los hechos conocidos por
los documentos llegados hasta nosotros, a proporcionar
todos los detalles concernientes por una parte a las divi-
nidades, sus atribuciones, sus aventuras, sus relaciones
con el mundo de los hombres, y por otra parte al culto,
al clero, a las practicas religiosas. Pero si de este modo
no existe el riesgo de deformar el sentido de lo que se
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l gesenta, lo cierto es que se permanece a las puertas del
templo; se define la letra sin revelar el espiritu; se deja
al lector el trabajo capital de sacar de las apariencias las
ideas fundamentales sin las cuales no hay religiéon y la
forma que éstas revisten.
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Fig. 4. Sumer.

El hombre se encuentra eternamente atormentado por
una cuestién cuya existencia siente, pero cuyos términos
no puede definir: la cuestién de lo que pueda haber mas
alla de los elementos de la realidad, algo que le atrae
sin darse a conocer y que posee, al parecer, una doble
naturaleza: la de un infinito que forma el contenido del
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célebre argumento ontolégico reexpuesto con algunas
variantes de presentacion por diversos filésofos y la de
un desbordamiento de la personalidad, perfectamente ex-
presado por Spinoza en su Sentimzus excperizzurque nos
aeternos esse. No se encuentra por lo general separacién
entre esas dos formas, tan dificiles de situar la una con
relaciéon a la otra, pero si pueden tener siempre, una
en relacién a la otra, importancias variables. Esta impor-
tancia es funciéon del aspecto asumido por la idea de
infinito; éste es igualmente doble: o bien prevalece el
agnosticismo y el mas alla es abandonado a lo indefinido
de una fuerza dominadora de los mundos divinos y hu-
manos que los lleva, en tanto que destino, a manifesta-
ciones imprevisibles e inexplicables; o lo absoluto toma
una forma capaz de establecer entre él y el hombre con-
tactos intelectuales y sobre todo afectivos y morales, es
decir, la forma de un dios personal. En general, el sen-
timiento de infinito se ve acompanado por el de un teismo
bien individualizado, y el de un desbordamiento de la
personalidad, de un panteismo fundado sobre las ideas
de una materia increada y sin fin y de un eterno retorno.
Es evidente que estas concepciones, que hacen referencia
a un dominio al que el espiritu del hombre no puede
aplicar legitimamente su entendimiento y en el que se ve
reducido a fin de cuentas a apercepciones cuyo contenido
no puede pasar por la razén discursiva, no tienen entre
ellas ningun limite definido, y que sus influencias se
ejercen en varios niveles entremezclandose a menudo,
de modo que no es posible distinguir mas que tendencias
predominantes que revelan la mayor fuerza de una de
esas formas religiosas generales o de la otra.

Los sumerios poseyeron una religiéon cuyas divinidades
permanecian muy préximas a los hombres, jugando como
éstos un papel definido cada uno en un sector apropiado
a su naturaleza y competencia y quedando sometidos a
las incidencias buenas o malas de una heimzarmené, cono-
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cida solamente por sus golpes y por la economia general
de la vida de los mundos en la que nada muere mas que
para dar nacimiento a otra cosa. En este sentido, y muy
a grosso 7zodo, la actitud sumeria ante lo intraducibie
(por consciente que sea) se acerca a la de los griegos
y los extremo-orientales y el Me permanece tan incog-
noscible como el Tao y el Nirvana, la Heimarmené o el
Hado. Se aleja, por el contrario, fundamentalmente de
la de los semitas, entre los que la trascendencia de la
personalidad divina eclipsa todo lo demas. Por este mo-
tivo, sean las que sean las dificultades, es importante
distinguir a cualquier precio la religiéon sumeria de la
asirio-babilénica. Largos siglos de civilizacién en comun
han mezclado los datos respectivos a los problemas que
ellas plantean, mas no es posible limitarse a una vision
de conjunto de las dos formas religiosas consideradas
como una sola, como se ha hecho durante mucho tiempo.
Los conocimientos son en la actualidad suficientemente
abundantes, y si se quiere examinar el contenido de los
fenémenos religiosos y no solamente su aspecto exterior,
la distincién se impone. «El problema sumerio aparece,
cada vez mas, como el de mayor importancia en la histo-
ria del pensamiento humano», escribié Alfred Jeremias.

1. EL METODO

En la exposicién que va a seguir intentaremos en pri-
mer lugar deducir de algunos grandes mitos caracteris-
ticos las ideas esenciales de las que constituyen una
ilustracién viva para ser retenida por todos. No hay que
sorprenderse de encontrar en esas antiguas composicio-
nes literarias una enseflanza que expresa el producto de
la reflexién de los pensadores sumerios sobre el hombre
y el universo, el destino de uno y de otro y sus relacio-
nes. En todo tiempo se ha recurrido a ese procedimiento,
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y proxima a nosotros la divertida historia de Peter Schle-
mihl, por ejemplo, en un dominio mas modesto, revela
verosimilmente el desasosiego moral del autor, quien, no
sintiéndose ya francés y no pudiendo ser un verdadero
aleman, ha perdido su sombra, simbolo del asentamiento
sobre la tierra. Después de esta revisién de los conceptos
fundamentales y de sus conexiones en sistemas relacio-
nables, creemoc, con los de otras filosofias del mundo
(puesto que el espiritu humano posee siempre y en cual-
quier lugar, si no se trata de un grupo étnico inferior,
y aun, los componentes de base que le hacen ser lo
que es, y que es tan comprensible la existencia de una
metaffsica entre los sumerios como la existencia clara-
mente atestiguada de unas matematicas muy desarrolla-
das), una exposicién clasica de la religién bajo su forma
exterior mostrara que, como entre los griegos, tampoco
aqui se oponen la filosoffa y la mitologia.

Una de las obras mas considerables debidas al genio
de Sumer es la célebre epopeya de Gilgamesh, conocida
esencialmente por la version akkadia, mucho mas com-
pleta que la versién sumeria, de la que todavia no se
poseen sino fragmentos, por otra parte no siempre coin-
cidentes, lo que no ha de sorprender en una obra entre-
gada durante siglos y siglos a la tradicién oral y a los
redactores que la recogfan esporadicamente aqui y alld.
He aqui de forma esquemaitica su contenido: Gilgamesh
es rey de Unug y esta lleno de un ansia de poder brutal;
gobierna con inteligencia, pero trata a los que le estan
sometidos sin miramientos. Asi, los habitantes de la villa
piden a los dioses y lo obtienen que se presente un adver-
sario capaz de enfrentarse a Gilgamesh. La diosa A-ru-ru
llama, pues, a En-ki-du, ser apenas humano que vive en
la selva con las bestias salvajes cuya existencia comparte.
Se le atrac a Unug gracias a una hierodula que lo trans-
forma en hombre, probandolo el hecho de que las bes-
tias que constitufan la sociedad de ese ser primitivo
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huyen ante él cuando intenta volver con ellas después
de su contacto con la representante de la civilizacién.
En-ki-du sigue a su iniciadora a la ciudad de Gilgamesh,
a quien encuentra: los dos poseen una fuerza colosal y
empiezan por luchar, pero pronto ceden a una amistad
que ya no se rompera. Gilgamesh abandona su pueblo
y parte con su nuevo compafiero en busca de aventuras.
Deciden atacar al gigante Gum-ba-ba, guardian del bos-
que de los cedros; lo consiguen, en parte gracias a la
ayuda del dios y le dan muerte después que Gilgamesh,
que queria perdonarlo, cede ante la voluntad de En-ki-du
de matarlo. En ese momento interviene Inanna, diosa
del amor y de los combates, que se siente arrebatada
ante la fuerza y belleza de Gilgamesh y le declara héroe.
Este, que conoce las muy numerosas aventuras de la
diosa, caracterizadas en la mayoria de los casos por el
triste fin de sus asociados, la rechaza con brutalidad.
Inanna, herida por su actitud, pide a su padre, el gran
dios An, que lance un «toro celeste» contra los dos com-
pafieros. El monstruo aparece y arremete contra ellos,
mas es ¢l quien finalmente es vencido y muerto; después
de esto, En-ki-du lleva su audacia al punto de lanzar una
pata del toro sobre la diosa, pero ésta es su ultima
hazafia: advertido por sus sueflos, no tarda en morir.
Gilgamesh se ve sobrecogido por el dolor y por el es-
panto ante el cuerpo inerte de su fiel amigo, y una idea
se apodera de ¢él: escapar de un final parecido, conquis-
tar la inmortaUUdad. Sabe que existe un hombre que sobre-
vivié al Diluvio universal después de construir un arca
bajo la direccion del dios de la inteligencia, En-ki, y de
colocar en ella seres vivientes y semillas suficientes para
repoblar la devastada tierra. Dicho patriarca, llamado
Zi-ud-sud-du, «Vida de dfas muy largos», vive en una
tierra de muy dificil acceso, a la que Gilgamesh termina
por llegar superando muchas dificultades. Sin embargo,
todo lo que consigue obtener del inmortal es una planta
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marina que posee la propiedad de dar.una nueva juven-
tud a quien come de ella. Provisto de ese precioso don
regresa a su pais, pero en el camino una serpiente se
apodera de la planta y se la come. El efecto se produce
en forma de una muda inmediata del reptil, que aban-
dona su piel para recubrirse con una nueva. Gilgamesh,
vuelto a su ciudad de Unug, se hace mas juicioso y reem-
prende su actividad como rey.

Tales son los hechos en los que no se puede ver un
simple cuento. ¢Cual es, pues, la ensefianza oculta en
esa fabulacion cuya riqueza ha seducido sin cesar a innu-
merables generaciones de mesopotamicos y, no hay que
olvidarlo, ha enriquecido grandemente su arte con moti-
vos que se incluyen entre los mas constantes y bellos?
Es necesario no olvidar que el pensamiento, para desarro-
llarse, toma una via que es la de la «tesis-antitesis-sinte-
sis». Heraclito de Efeso, cuyo espiritu domina por su
profundidad la metaffsica griega a igual nivel que los
mas grandes genios de la antigiedad helénica, vio con
claridad que la oposicién de los contrarios, la lucha,
constituye el principio de la vida, el soporte del desarrollo
de los fenémenos y la condicién para su armonia. Al
mismo tiempo, la unidad del cosmos increado y eterno
aleja de todo caos esos términos opuestos que ella misma
limita uno en funcién del otro. Y la tesis-antitesis fun-
damental entre lo uno o lo permanente y el cambio
forma el motor de la vida del universo. Finalmente, He-
raclito consagrd el eterno retorno en su idea del gran
ano. Por otra parte, Heraclito conocia las tradiciones
babilénicas venidas de Sumer, y lo cierto es que la parte
de inspiracién que la filosofia griega debe a los mas
antiguos pensadores conocidos es mayor de lo que hasta
hace poco se ha creido.

Hay una observaciéon de orden filoséfico general a
hacer a proposito del caracter absolutamente natural de
la forma «tesis-antitesis-sintesis», que es el sigho mismo
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del pensamiento humano en accién: la creencia sumeria,
como las otras, bajo tal o cual aspecto mas o menos
aparente, afirma como uno de los mas importantes mitos
por los que se expresa la via de lo eterno masculino y
lo eterno femenino. Esto se observara en casi todos los
casos en los textos fundamentales que se analizarin a
continuacién, en particular en las cosmogonias (océano-
masculino y mar-femenino, cuya unién produce un ser
informado por el espiritu). Se puede notar la analogia
entre «tesis-antitesis-sintesis» y «masculino-femenino» y
fruto de la unién; en los dos casos, los contrarios que
se oponen no son contradictorios de los que nada puede
salir, sino al contrario seres cuya oposicion es no solo
reductible, sino también fecunda. Por otra parte, existe
una correspondencia fisica manifiesta con esos hechos
dialécticos: simplemente, por ejemplo, la existencia de
los sexos, su significacion y su papel; del mismo modo
que dos conceptos convenientemente opuestos engendran
un tercero que une lo mejor de su expresién, dos seres
producen con su unién a quien llevara lo esencial de sus
caracteres respectivos; esta correspondencia aparece asi-
mismo en el hecho de los nacimientos milagrosos en los
que, aunque sea posible tedricamente presentar un ser
divino nacido de una madre igualmente divina, sin mas,
el elemento fecundador masculino interviene sin falta.

El gran mecanismo «tesis-an ti tesis-sintesis» se aplica
en la epopeya de Gilgamesh a la misma base universal
que en el caso de Heraclito y concuerda ain mejor con
las bases y el punto de partida de la dialéctica hege-
liana: la idea «ser» esta representada por Gilgamesh
bajo la forma mas afirmativa de querer vivir y de «ten-
dencia a perseverar en el ser», como lo demuestra el
horror del héroe ante la muerte de En-ki-du; es precisa-
mente éste quien implicando una oposicion violenta y
una ruptura de la accién representa al «no-ser» ante el
cual el «ser» se rebela y busca el medio de no desapa-
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recer a su vez. Sin embargo, la simple continuacién y
consolidaciéon del ser en el ser no constituye la solucién;
el acercamiento entre los contrarios no puede hacerse
para el exclusivo provecho de uno de ellos: asi, la ten-
tativa del héroe para adquirir la inmortalidad fracasa.
Es la serpiente, uno de los simbolos del eterno retorno,
quien aparece con su muda periédica para manifestar la
naturaleza de lo que reduce la oposicion entre el ser y
el no-ser, el devenir, el cambio perpetuo del eterno re-
torno. Se comprende asi mejor la actitud incolora de
Gilgamesh a su vuelta a Unug, del que no se vuelve a
decir gran cosa, puesto que ya es inuatil después de este
episodio de importancia fundamental.

La epopeya de Gilgamesh ofrece en su version sumeria
una vista mas detallada y clara de la lucha de los dos
compaferos contra el gigante Gum-ba-ba, y se reencuen-
tra en ella el mismo método de ilustracién simbolica
de una exposicién dialéctica establecida siempre sobre
la misma base de armonizacién de los contrarios: Gil-
gamesh representa en este caso el elemento consciente,
el syjeto que piensa; En-ki-du el ser elemental, tnica-
mente agitado, por los movimientos del alma, de la que
el razonamiento se encuentra excluido casi por completo.
El primero reflexiona y juzga que Gum-ba-ba, vencido
y pidiendo clemencia, debe ser perdonado. Gum-ba-ba
no es simplemente una forma mas de esos dragones guar-
dianes de un bien precioso que se encuentran en diversas
leyendas en casi todas partes. Es el guardian de la selva
de los cedros, y este arbol que aparece reiteradamente
en los mitos y fabulas de Sumer posee con seguridad un
valor de simbolo, verosimilmente el de la inmortalidad
o al menos el de una vida inmensamente larga, ya que el
concepto de inmortalidad no tiene entre los sumerios
mas que un valor relativo, dado que toda la evoluciéon
del mundo esta formada por ciclos, cada uno de los
cuales da lugar a otro en una perpetua transformacion.
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Gum-ba-ba posee, pues, como toda divinidad y todo per-
sonaje humano, una funcién en el universo, y la rela-
cién que existe entre él y los cedros no es, con toda
seguridad, fortuita o improvisada. Por otra parte, se
puede ver esto un poco mas lejos. Sefialemos, en primer
lugar, que es el elemento intelectualmente inferior, el
ser animal de impulsos simples, quien dominard al otro;
la sintesis que se deriva de ello ofrece, en consecuencia,
un caracter que se puede calificar de pasivo, de «movi-
do», no de motor. En esta victoria del menos dotado
hay que ver un caso y no una regla, ni aun un habito,
un caso al que la fuerza soberana ha querido dar el
aspecto que implica su curso, contra el que nada puede
ningin hombre ni dios. Gum-ba-ba es, pues, inmolado
gracias a En-ki-du, pero con este fin en el plano terrestre
adquiere una funcién césmica nueva: quien velaba sobre
una selva se convierte a través de la muerte en una fuer-
za dispensadora de vida. La historia narra, en efecto,
poniendo en escena a los protagonistas del drama, que
encontrandose los dos compaferos, Gilgamesh y En-ki-du,
tomando una comida, viene Gum-ba-ba a compartirla con
cllos. Esta figura manifiesta claramente el cambio o mejor
el prolongamiento de su funcién en la etapa precedente,
al igual que su ser va a animar otras formas de la
vida perpetuamente renaciente. Se ha incorporado a la
gran fuente de vida, de la que sus propios homicidas
sacan la suya. La vida que le queria dejar Gilgamesh y
la muerte que le ha infligido En-ki-du representan para
los tres, en esa especie de comida comunal simbédlica,
una nueva imagen del renacimiento, de la transforma-
ciéon y de la perpetuacién de la corriente de la vida.

Se encuentra todavia una triada «tesis-antitesis-sintesis»
claramente expresada en otro mito célebre: el descenso
de la diosa Inanna al mundo subterrineo; Inanna, la
estrella de la mafnana, es una divinidad de la luz, de la
fuerza, en expansién brutal o fecunda, que se manifiesta
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bajo el doble aspecto del amor y de la lucha. Su her-
mana, Eres-ki-gal, es la diosa que reina en la tierra de
los difuntos, en las tinieblas en las que aguardan, en
espera de otro nacimiento, los que se encuentran débiles,
disminuidos, faltos de todo cuanto ofrece la vida. La
reduccién de la oposicion entre luz y tinieblas se realizara
bajo una forma mas complicada: una sintesis de rechazo;
en efecto, Inanna, situada, como se vera, en «el estado
de muerte», normal en el mundo inferior, sacada después
de alli por las potencias superiores, sera habilitada para
investir, puede decirse, en funcién de término medio
entre luz y tinieblas, al que en toda la mitica mesopota-
mica es su simbolo: Dumu-zid, el Tammuz babilonico
convertido en el Adonis sirio. Es éste quien, recibiendo
a su vez de la diosa el «estado de muerte», descenderi
al mundo inferior para resurgir en primavera e ilustrar,
él también, el ciclo del devenir, del eterno retorno, siem-
pre el mismo.

Finalmente, en la misma base del edificio cosmolégico
sumerio, en la corriente de materia eterna que mueve
los mundos en los que viven los dioses y los hombres,
el agua primordial, el elemento de la vida por excelencia,
es la primera manifestacién de vida de un mundo. Esta
misma agua aparece bajo un doble aspecto de eterno
masculino y eterno femenino que se unen para producir
una especie de agua animada ya por el espiritu. Esta
ilustracién mitica no aparece mas que en textos babilo-
nicos, pero a pesar de que el principio femenino lleva un
nombre no sumerio, la triada original pertenece con toda
evidencia a un proceso cuyas emanaciones subsiguientes
son divinidades de nombre sumerio. (Por otra parte, el
nombre akkadio del principio masculino, el agua dulce
fecundante, esta tomado del sumerio Ab-zu, mientras que
el del principio femenino, el agua salada que produce las
primeras formas de vida, Tiamat, es una traduccién de
un término sumerio que no ha dado lugar a una forma
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derivada en akkadio.) Fudemos de Rodas vio ya lo que
representa el «hijo de Ab-zu y Tiamat (que serfa A-ab,
ba, en sumerio)», llamado Mummu en el texto babilénico,
término que parece equivaler a Ao-yo?, el universo consi-
derado bajo su aspecto espiritual. De ahi debe provenir
también el f I"H " i de los hebreos, quien «se movia sobre
las aguas» al comienzo del Génesis. Se vera mas adelante
cémo se establece en seguida, por pares sucesivos, la
cadena que conduce al mundo organico.

No resulta dudoso que algunos ecos de la reflexién
sumeria sobre los origenes influyeran en los primeros
pensadores griegos: asi, por ejemplo, el mito, segin He-
siodo, del caos del que proceden los dioses y los hombres
y las ideas de la filosofia de Mileto sobre el elemento™
del que proviene la vida y que es el agua del mar. Fl
mismo Tales (seguido aun en esto por Democrito), di-
ciendo que la tierra posee la forma de un disco y que
flota sobre las aguas originales, toma a su vez, a través
de una tradicién ininterrumpida, la antigua ensefianza
sumeria (con algunas diferencias de detalle, como la for-
ma de la tierra, hemisférica para los sumerios). Anaxi-
mandro da a esas aguas el nombre de «infinito», que
parece ser el agua informada por el espiritu —una po-
tencia espiritual ain vaga y esencialmente potencial—,
a la que los babilonios dieron el nombre de Mummu.
Mis tarde, Leucipo conserva en su sistema del mundo
esta idea fundamental de una especie de infinito origen
de mundos sucesivos.

2. EL DEVENIR

El mas alla no se utilizé al maximo de sus posibilida-
des para presentar una imagen sobre la que pudiesen
operar el intelecto y el sentimiento. Como lo hicieron
los griegos, quienes mantuvieron el rostro impenetrable
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del destino por encima de los dioses, como se ve en
Homero, Hesiodo, Pindaro, en sus grandes poetas tra-
gicos y en muchos de sus filésofos (por ejemplo Demo-
crito, para quien los dioses estan constituidos, como los
hombres, por atomos que no han de durar eternamente
y que no escaparan a la necesidad que gobierna el cos-
mos) o en historiadores como Herédoto, los pensadores
sumerios permanecieron en un agnosticismo parcial y de-
jaron tras su panteén una especie de tela de fondo hecha
de lo desconocido de la que provienen los eventos a los
que ni los dioses ni los hombres pueden oponerse y que
constituye, quiza también, al mismo tilempo que una
confesion de impotencia de la razén ante la mas pro-
funda de las inquietudes espirituales, una especie de
respuesta sin contenido positivo al problema del mal,
jamas resuelto de modo satisfactorio. El budismo esta-
blece de forma mas neta el caracter absolutamente impe-
netrable del mas alla y su importancia. Sin embargo, su
actitud negativa ante la vida, que constituye el otro as-
pecto de esa visién, no es en absoluto la de los sume-
rios, que recuerdan también en eso a los griegos. Al
contrario, para todos ellos los dioses poseen una eterni-
dad concebida como una inmensa duracién (hay que
tener en cuenta la gran diversidad de los sistemas filo-
s6ficos entre los griegos). Cuando las divinidades sume-
rias han adquirido, con la llegada de. un mundo a un
grado de evolucién adecuado, una personalizacién sufi-
clente, aparecen como encarnaciones antropomorfas de
fuerzas naturales o —es importante sefialarlo, ya que los
sumerios, al revés que los semitas, muestran en el domi-
nio religioso tendencias mas intelectuales que afectivas—
poderes del espiritu; éstos son, por otra parte y puede
que principalmente, los conservadores del orden y de la
buena marcha del mundo, y aqui también la proximidad
y concordancia entre los planos divino y humano son
notorias; el ideal sumerio es la realizacién del buen fun-
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cionamiento, la concretizacién de la légica; del mismo
modo que los dioses velan, cada uno en el sector que
tiene asignado, para que la marcha del mundo sea tal
que la vida universal fluya con el maximo de fuerza y
de riqueza posible, puesto que es el mundo en que vivi-
mos el que importa, as{ los hombres deben organizar una
sociedad perfectamente jerarquizada, con una reparticién
sin falla de las tareas y de las funciones; el mejor ejemplo
de esto lo constituye la manera en que el jefe de la
ciudad-estado se esfuerza en reproducir en su vida fami-
liar la imagen de la familia divina. Este soberano se
considera el vicario del dios, encargado de aplicar las
decisiones. En los himnos dirigidos a las divinidades se
proclama a veces, en medio de una infinidad de otras
alabanzas en las que la imaginacién oriental da rienda
suelta, que tal o tal dios es el sefior de los destinos, pero
se trata sin duda de una elevacion mistica, y la cuestion
del Me absoluto, el destino, la Heimarmené, de la que
hablaremos mas adelante, no entra en juego. L.o demues-
tra con total seguridad, por otra parte, el especticulo
que ofrecen los dioses victimas de golpes de suerte, a
los que no se da ninguna tentativa de explicacion. El
dios Lil padece los sufrimientos del hundimiento en el
«estado de muerte», porque asi es la ley; la diosa Inanna
emprende su viagje al mundo inferior, donde encontrara
el mismo estado, pero sin perderse en él —Dumu-zid
lo hara—, para asumir en el otro mundo una nueva fun-
cién, sin que se nos aduzca ningin moévil. Y en las
lamentaciones sobre las destrucciones y las profanaciones
de santuarios, la voz de las divinidades afectadas por esos
golpes se eleva dolorida, pero no acusa a nadie, puesto
que ante la incomprensible y soberana potencia del Hado
no cabe otra actitud que la de dar al drama el eco tra-
gico que le conviene y que conviene a la leccion de la
vida. En la misma literatura popular, la marca del des-
tino y de su desarrollo aparece también bajo una forma
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sorprendente; observemos las siguientes frases: «El mal
que existe (en el mundo) no ha sido puesto sobre tu
nuca» (td no eres su responsable ni su contable); «no
debes destruir ninguna cosa, porque yo desarrollaré aun
el devenir de esa cosa para ti» (alusiéon sobre todo al
aspecto ciclico del mundo, a su marcha creadora). ¢Pa-
labras de una divinidad? Tres dichos describen el carac-
ter a menudo tragico de la heimarmené; hacen pensar,
por el modo como el hombre es llevado por las fuerzas
incognoscibles, en el ideo mzeliora probogue, deteriora
seqzor de Ovidio: «En una ciudad dormida no tengo
mas que entrar: esa ciudad se llena de sangre—FEn un
barco no tengo mas que montar, ese barco se rompe—
Esta ciudad tiene por nombre "Su desgracia", su rey
tiene por nombre "Su vagabundeo" (sin destino), su reina
tiene por nombre "Nada de bueno".» Sobre el rechazo
de las acciones: «El insulto que responde a una (primera)
maldicién, tal es la renovacién del destino.» Finalmente,
la naturaleza del abrazo implacable e infinito y eterna-
mente soberano del destino se encuentra definido en su
generalidad en algunas iméagenes: «El destino, como un
perro, muerde; como una vestidura cefiida, encierra es-
trechamente. ¢Quién, pues, oh (hombre) mi semecjante,
puede comprenderlo? El destino, como un perro guar-
dian, tras de cada uno marcha.»

El devenir es la figura misma del cosmos sumerio; se
ha hecho alusién mas arriba al triple aspecto de un mun-
do naciente: el agua «masculina» y el agua «femenina»
engendrando un «espiritu» del mundo. Ese mundo toma
un doble aspecto: el cielo An, que representa a su vez
el principio masculino, y Ki, la tierra, el principio fe-
menino. Unidos al principio en la indistincién de una
udnica masa, se van precisando poco a poco hasta llegar
a unirse y —siempre segun el mismo proceso dialécti-
co— producir una nueva fuerza espiritual netamente
personalizada esta vez, representada por el dios En-lil,
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cuyo dominio es el «aire», soplo vital de la tierra (pién-
sese en el «Mummu», que es ya una especie de ) ¥
consagra la separacién de An y Ki. Sorprende aqui la
relacién que existe entre esta concepcién sumeria y el
sistema cosmogoénico de Didgenes de Apolonia, discipulo
de Anaximenes de Mileto; sistema panteista segin el
cual la sustancia primordial comun a todas las cosas es
separada en materia ligera, de la que naceran los cuer-
pos celestes, y materia pesada, que se convertira en tie-
rra, por un cuerpo pensante, el aire, que produce tam-
bién en los seres vida y pensamiento. El dios En-lil de
los sumerios, asimismo, hara nacer el gran astro de los
orientales, la luna, quien a su vez dara origen al sol.
Es de notar, por otra parte, que Diégenes haya consi-
derado, como Anaximenes y Anaximandro, el cosmos
como una serie de mundos sin comienzo ni fin, que se
constituyen y se descomponen los unos a partir de los
otros.

Otro aspecto de la cuestién del nacimiento de un mun-
do aparece en la reflexion sumeria. El devenir se halla
concretizado e ilustrado por ciertos seres divinos de for-
mas vagas que constituyen una especie de puente articu-
lado moviéndose entre un mundo llegado a su término
y otro naciente. Se trata de la pendiente, a la maxima
escala, del paso de un «umbral» por los difuntos, que
han terminado una etapa y comienzan otra, como se
vera mas adelante. Estos seres aseguran la transicién ma-
terial y mantienen a los cuerpos planetarios en posesién
de un capital espiritual sin el que nada podria vivir
y que pasa con altibajos de un mundo a otro sin fin,
como la materia eterna. I.a nociéon de masculino-femenino
continda dominando las vias cosmoldgicas, y las divini-
dades en cuestién operan por pares: Lag-ma masculino
y La-ga-ma femenino, los menos personalizados; después
An-sar, «totalidad del cielo», masculino, y Ki-sar, «to-
talidad de la tierra», femenino. Hay que considerar toda-
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via un hecho importante caracteristico de la mentalidad
sumeria: ninguna fuerza moral, en el sentido mas gene-
ral, informa esa relacion entre los mundos; la fuerza
que los anima es potencia de vida y de desarrollo: los dio-
ses personalizados que vendran después haran una forma
l6égica al mundo que les corresponda, un orden de mar-
cha o6ptimo.

Esta cadena de materia eterna informada por el espi-
ritu se desenvuelve, pues, sin fin, produciendo mundos
que se desarrollan, se afirman y se disuelven con sus
dioses y sus asociados, en la obra comun realizada para
la buena reparticién y coordinacién logica de las funcio-
nes. Los semitas llegaron a situar sus dioses fuera del
mundo, y, por consiguiente, éste no tiene necesidad de
ser eterno. La divinidad lo traec a la existencia y hace
con ¢l lo que le place. El dualismo zoroastrico, que
comporta una soteriologfa y una escatologia que no deja-
ron de tener influencia en el judaismo y después en el
cristianismo, revela una misma base de partida: una per-
sonalizacién de lo absoluto con un inevitable antropo-
morfismo, una division en bien y en mal enfrentados en
lucha, un salvador y el triunfo final del dios bueno.
Para los sumerios existen demonios, pero no un dios
encarnacién del mal: el mundo divino estd unido. Bien
y mal constituyen el doble aspecto de la marcha de la
beimarmené, arriba, en lo incognoscible y ley suprema
que domina la ruta eterna de los universos.

El devenir se manifiesta bajo la forma del «eterno
retorno» y el pensamiento sumerio coincide aqui tam-
bién con el del Extremo Oriente, con las sucesiones de
las &alpa y el desarrollo del sazzsara en la ronda eterna
de la que nacen, mueren y renacen los mundos, y con
el de diversos filésofos griegos, en particular los de la
antigua escuela de Mileto, donde la mayor parte de los
temas esenciales fueron magistralmente planteados, des-
arrollados y completados por Heraclito de Efeso, uno
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de los mas grandes pensadores de todos los tiempos.
Los griegos tomaron, ademas, el concepto del «gran afo»
de la herencia sumeria. El simbolo que representaba en
Sumer el ciclo eterno era un hombre encorvado sobre
sl mismo, con sus pies entre sus manos o en muchos
casos formando un circulo: entre los griegos se convirtio
en la serpiente que se muerde la cola. También el agua
era entre los sumerios la figura material de este principio
fundamental: el agua sube por la tierra hacia el cielo
sin cesar, de donde desciende en seguida para remontar
otra vez, permitiendo asi la fecundidad y la vida sin fin.
Se llega en la exaltacién poética a comparar, en un him-
no a un gran dios, la actividad espiritual e intelectual
de éste con esta «agua de vida»: «Del cielo con la
abundancia Hueve..., de la tierra con alborozo sube.»
Varios grandes mitos sumerios proporcionan un reves-
timiento poético a la idea del eterno retorno, segan pun-
tos de vista mas o menos diferentes. Algunos son homo-
géneos y claros, pero mas a menudo otros mezclan con
los temas principales episodios que no parecen revelar
mas que la fantasfa poética o provenir de cuentos o na-
rraciones juzgados adecuados para adornar el mito y
hacerlo mas interesante. Actitud natural en los escritores
y narradores que se da en todas partes. Este es el caso
en lo concerniente, por ejemplo, al poema de En-ki y
Nin-gur-sag, del que he aqui un resumen esquematico.
Comienza por una descripcion de Dilmun, especie de
Edén donde la vida reina en su plenitud, sin enferme-
dades ni maldad, donde ni las mismas fieras matan.
Es la ciudad del dios En-ki, que reina sobre las aguas
y es al mismo tiempo sefior de la sabiduria. Una de las
formas del mito de la edad de oro, que aparece mas
o menos por todo el mundo, se manifiesta aqui también,
y no hay que sorprenderse si una vez mas nos remitimos
al principio motor del pensamiento humano: todo con-
cepto proyecta ante s{ su contrario. El estado caracte-
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rizado por la denominacién de «edad de oro» es el
opuesto al que caracteriza la vida: es estatico, cada ser
permanece semejante a si mismo, y este estatismo en-
gendra al mismo tiempo la inercia, asi las bestias de
presa que no atacan ya. El estado de vida, por el con-
trario, es el perpetuo movimiento, el eterno cambio, y su
espiritu, tal como lo pensaron entre otros los cinicos,
la lucha, el esfuerzo (la sintesis viene dada por la con-
ciencia de un desbordamiento de la personalidad en el
que movimiento y persistencia de un principio eterno
se confunden). Un comienzo tal conviene perfectamente
a un mito como éste: sigue una accién bien diferente
para terminar, como en la mayor parte de las narraciones
sumerias, con un «final felizy.

LLa coherencia entre los diferentes grandes motivos que
se ven aplicados aqui no es muy grande y la interpreta-
cion del conjunto del poema no resulta facilitada. Lo
que sigue es una ilustracién, una adaptaciéon del proceso
sumerio de creacién o, mejor aun, del paso de un estado
indeterminado al mundo organizado, con niveles sucesi-
vos progresivamente mejor «informados». En este caso,
las emanaciones estan representadas por personajes feme-
ninos: el dios En-ki, sefior de Dilmun, se une a la diosa
Nin-gur-sag, después a la hija que ésta le da, y todavia,
enseguida, a la hija de esa hija. El dios representa el
principio permanente, la fuerza de desarrollo que anima
las emanaciones sucesivas. Sin embargo, cuando En-ki
quiere unirse a la tltima llegada, Ud-tu, Nin-gur-sag acon-
seja a ésta que exija antes del dios que le proporcione
ciertos frutos. Un «jardinero» se los da a En-ki, quien
los offece a Ud-tu y la unién se realiza, mas esta vez
resulta de ella el nacimiento de plantas. Este episodio,
que parece ser una pura fabulacién, muestra que se trata
de un mito de cultivadores, del mismo modo que el
poema llamado I.zgal-e, del que hablaremos mas ade-
lante, es un mito de metaltrgicos.
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E1 dios En-ki debia «determinar la suerte» de esas
plantas, e incluso aqui se puede observar una preocupa-
cién constante del espiritu sumerio: determinar las vias
que cada ser debe seguir para jugar en la armonfa uni-
versal el papel que la naturaleza le asigna, con el ma-
ximo de eficacia. LLos «decretos» juiciosamente estable-
cidos y oportunamente adoptados son la condicién de la
marcha légica de los mundos divino y humano. En los
himnos se atribuye este poder a cada divinidad a la que
se dirige: esto no es demasiado ante la amenaza perpetua
de los golpes de suerte, de la gran suerte, del gran Me.

Sin embargo, en esa narraciéon el dios En-ki no se
comporta como hubiese debido hacerlo, lo que hace es
comerse las plantas. Esto era necesario para la conti-
nuacién de la narracién, que introduce esta vez una ima-
gen del eterno retorno y nos conduce al mito del des-
censo de Inanna al mundo inferior: el dios En-ki debera
sufrir un eclipse de su personalidad y de su vida, como
la diosa Inanna y como Dumu-zid, menos clara empero,
ya que la diosa Nin-gur-sag, movida por el furor que
causa en ella el comportamiento de En-ki, no llega a lan-
zar sobre €l la «mirada de muerte» que afectara a Inanna
y a Dumu-zid: proclama que no mirard mas a En-ki con
la «mirada de vida» hasta que éste muera. La tnica dife-
rencia es, pues, la causa de la muerte del dios, quien
morira a consecuencia de su accidén, que es una violacién
del orden, y volvera a la vida gracias a la «mirada de
vida»; paso por la muerte como Dumu-zid, Inanna, Lil,
Gilgamesh; ocaso, renovacién de los mundos, de los dio-
ses, de los hombres, ronda eterna, eterno retorno.

Esta mencién de uno de los grandes temas del pen-
samiento religioso sumetio se relaciona con lo que sigue
gracias a la intervencién de lo que parece ser un dez
et machina que lleva simplemente el nombre de «zorro»
y que consigue cambiar la actitud de Nin-gur-sag con
respecto a En-ki: la diosa vuelve al dios y le cura de
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sus males, expresién de esta disminucién de su ser que
equivale a una muerte —a la muerte no irreparable—
de su naturaleza divina. Y del mismo modo que la diosa
Inanna al salit del mundo inferior, el dios En-ki reen-
cuentra su razén de ser y su destino. Tal es la conclusion
conforme al genio sumerio: el cosmos es orden, ensam-
blaje de funciones. Se ha visto cémo incluso un gran
dios podia sufrir un debilitamiento tal que era incapaz
de superarlo por si mismo, y que era debido a un acto
inconsiderado que no se explica mas que por la natura-
leza misma del destino, al que no se piden explicaciones.
Uno se previene contra lo irracional, o mejor, lo irreduc-
tible a la razén, en la medida de lo posible, conservando
y reparando, cuando es necesatio, el buen orden de la
marcha del mundo.

I.a epopeya lamada /Jzgal-e¢ wnd e -lam-bir, nir-gal,
«El rey cuya luz y esplendor son soberanos», presenta
otra imagen de la vida césmica. Aqui se trata esencial-
mente de la organizacién de un mundo que acaba de
nacer, y parece mezclarse en ese texto una concepcion
puramente cosmogdnica con otra mas propia de los tra-
bajadores del metal. En efecto, el dios Nin-urda, que es
el héroe de ese mito, aparece en él, por una parte, como
el organizador del caos y, por otra, en diferentes aspec-
tos como un dezs faber. E1 mundo en formacion, la efer-
vescencia de las fuerzas desordenadas y peligrosas, aqui
como en todas partes, esta personificada por Kur, la
montafia césmica informe. Los dioses personificadores
del espiritu, que aparece y tiende por necesidad abso-
luta en esta fase del devenir a la supremacia, entran en
lucha (Polemos condiciona el desarrollo l6gico del mun-
do también aqui) contra Kur, y segun las ciudades y las
épocas, sera éste o aquél de entre ellos quien asuma el
papel principal. En la epopeya Iugal-¢ lo hace Nin-urda,
cuyo nombre significa, a mi parecer, «Sefior del cobre».
Kur suscita un ejército de «piedras», personificando las
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fuerzas groseras y ciegas de que dispone, mas cuyo de-
venir, la posibilidad y sobre todo la necesidad de trans-
formacién en elementos racionales, se pone en claro por
el hecho de que el jefe de esas piedras se llama U, «la
hierba», es decir, «la Verde» (como la hierba); es el color
del mineral de cobre el mas precioso en la época en que
fue elaborado el mito. Ese nombre cambiara, como el
del mismo Kur. Nin-urda, en efecto, acepta el combate
y acaba con los monstruos. El dios monta entonces sobre
la piedra U y le grita:

iOh piedra U, puesto que sobre Kur te has levantado, puesto
que me has seguido para capturarme, puesto que has decidido mi
muerte, puesto que has venido hasta mi augusta residencia para

espantarme, yo, el sefior dios Nin-urtu, que un hombre potente,
valeroso, poseyendo la fuerza en superabundancia, haga pedazos
tu cuerpo en su forma (actual)! ... Por mas que clames, tu des-
truccién se cumplird! jComo un gran aurochs que muchos hom-
bres han abatido, para despedazardo alli mismo!

Lo que quiere decir que el mineral de cobre va a ser
entregado a los metaldrgicos, que lo quebraran primero
y cambiaran su forma. El mineral se convertira en metal
puro y precioso: «Yo soy el Sefior, gracias a la extrac-
cién (del cobre de la ganga), me llamo (ahora) g #« g»
El término g # g que es el nombre de una piedra rojiza
como el cobre, sera el signo con valor absoluto del cam-
bio de naturaleza de la piedra, tal como el nombre Gur-
sag va a setlo de la transformacién del vencido Kur.
Toda la montafia césmica, en efecto, se convertird en un
lugar habitable por los dioses y después por los hom-
bres, y entrara en el perfodo ordenado racional de la
vida del mundo. El aspecto tragico de los grandes acon-
tecimientos, siempre presente en el espiritu sumerio,
aparece también, sin embargo, en el mito, donde la de-
rrota de Kur se considera, en un cierto momento, digna
del homenaje que un noble vencedor otorga a su adver-
sario: «Sobre el Kur que ya no posee fuerza se ha dicho
con grandeza una lamentacién.» Kur, por otra parte,
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habia reconocido al dios Nin-urda su cualidad de triun-
fador, instrumento del destino: «... el alma de Kur, cier-
tamente, te rinde homenaje sobre la tierrax.

La célebre epopeya de Gilgamesh, que ha sido tratada
anteriormente, presenta, en los pocos fragmentos que se
conservan de la versién sumeria, algunas ilustraciones de
uno de los puntos del pensamiento religioso de Sumer
que permanece aun bastante oscuro: el paso de los seres
por la prueba de la muerte. El ilustre héroe toma en
uno de los textos la forma algo inesperada de una es-
pecie de semidivinidad psicopompa que interviene para
asegurar la buena marcha de los seres a través de las
etapas que han de atravesar. Gilgamesh da forma a los
periodos por venir del ciclo a que su destino arrastra
a los difuntos. Sin embargo, no domina una obra tal
por encima de la cual se sitia el poder superior de los
grandes dioses, ellos mismos agentes del destino; en efec-
to, ¢l utiliza la «luz» del dios Ud, cuyo simbolo es el
sol:. «En la derra de los difuntos colocara la luz. De
todos los que llevan el nombre de hombre, él determi-
nara (gracias a ella) la forma hasta los mas lejanos dias.»

El paso del umbral de la muerte no se efectda, em-
pero, de un modo individual, sino por sucesivas oleadas
humanas, concepcién que parece encontrarse mas tarde
en las ensefianzas de Platén sobre el retorno ciclico de
las almas por periodos de mil afios. Parece, ademas, cada
vez mas claro que el pensamiento sumerio ha dejado
profundos rastros en la filosofia griega. LLos difuntos,
nos dice el texto, deben en un cierto momento del viaje
con que cumplen su destino atravesar un «umbral», lo
que implica, pues, para ellos el comienzo de una nueva
etapa: «EIl héroe potente, aplicando su vision (de las
circunstancias de la prueba), les ha hecho, tal y como
la luna que se renueva, atravesar un umbral.» Gilgamesh
es en este caso una especie de muerto tipo, como lo es
el dios Lil.
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Los cambios por los que todos los seres deben pasar
en el curso de la evolucién césmica se inscriben en el
gran devenir, cuyo mas vasto cumplimiento se ha visto
en el texto precedente y que el presente texto evoca
diciendo:

«Aquel (Gilgamesh) que (con) Gur-sag sale y (re) sale
esta acostado, no se pone en pie, sobre el lecho del des-
tino esta acostado.»

Es conveniente aun seflalar a este respecto la reso-
nancia tragica que acompafia la eclosion de una nueva
forma de realizacién de la vida a partir del aconteci-
miento de otra; del mismo modo que debia decirse una
lamentacién sobre «Kur que ya no tiene fuerza», des-
pués del paso del umbral figura la acotacién destinada
a los recitantes: «Aqui se sitia la lamentacién.» Por otra
parte, Gilgamesh, en tanto que rey semidivino y figura
del ser humano difunto, no se ve llevado por su funcién
a conseguir la vida eterna. Hemos visto que en la gran
epopeya fracasa en su busqueda de la inmortalidad. Esta,
en tanto que persistencia de la individualidad, es el atri-
buto de los dioses y permanece relativa. Sin duda hay
que tomar aqui en consideraciéon una influencia semitica
en ese dominio, con una ruptura mas marcada entre los
mundos divino y humano. Es significativo que los sime-
nos no hayan poseido para expresar la idea de «eterni-
dad» mas que términos tomados del akkadio, lo que
nos lleva a pensar también que no concebian una dura-
cion indefinida de caricter estatico, sino el devenir de
una vida cuyas manifestaciones ritmicas ocupan el pri-
mer plano de lo dado —para ellos—; y de ese modo,
puede decirse, los arboles les impiden ver el bosque.

El dios Lil presenta otra imagen del paso por la
muerte: la necesidad a que se ven reducidas las mismas
divinidades de sufrir los golpes del destino y de verse
arrastradas, agitadas y finalmente consumidas en el rio
en el curso eterno de la vida. El dios Lil, divinidad
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secundaria mas indicada para ilustrar una dura necesi-
dad que cualquiera de las cimeras del pante6n, asume a
su vez el valor de un ser tipo que se hunde en la muerte
y slente su angustia; su aventura tragica es todavia una
ilustracién del curso de la necesidad y no exactamente
un sacrificio consentido en beneficio de alguna categoria
de vivos o de difuntos. Uno se acerca algo con ella a la
posicién del Bardo Thido! tibetano, en la que igualmente
aparece un agudo sentido de la prolongacién de la per-
sonalidad o, mejor, de lo que de ella debe ser conservado.
El texto posee en gran medida el caracter de una lamen-
tacion. Diversas divinidades responden con sus lamentos
a los del propio dios, en primer lugar su madre, la diosa
Gasan-gur-sag, cuyo nombre, que significa «soberana de
Gur-sagy», recuerda aqui también la oposiciéon entre Kur
y Gur-sag y sobre todo el paso de uno a otro por trans-
formacién; después su hermana Egi-me, «Sefiora del se-
creto (o de los secretos)», es decir, de las decisiones
tomadas por los grandes dioses en el cuadro de sus fun-
ciones. El dios Lil, que va a abordar otra existencia del
mismo modo que un mundo sucede a otro, recibe pues
la existencia de las divinidades apropiadas, al igual que
la relacién entre esos mundos se opera sobre el plano
espiritual gracias a esas fuerzas divinizadas de las que
hemos hablado anteriormente. Egi-me dice a su herma-
no: «No provoques la desgracia, levantate del lugar en
que yaces.» Y Lil responde: «jLibérame, oh hermana
mia, libérame!» Estas palabras no pueden conseguir nin-
gun efecto, pero participan de la economia tragica de la
narracién y afladen al peso de la atmodsfera la aplastante
necesidad en que se desarrolla. El dios, por otro lado,
afnade: «Oh hermana mia, ya no hay necesidad de que
hables, yo ya no cuento entre los que abren los ojos.»
Su nombre, Lil, aparece como particularmente revelador:
significa «débil» o «debilitado». Este agonizante divino
debe, pues, estar revestido del atributo mas contrario a

233



la naturaleza divina: la debilidad, la disminuciéon de
fuerza y de vida.

El dato inmediato interior en tanto que manifestacién
de lo absoluto es mas bien un sentido de la prolonga-
ciéon de la personalidad mas alla de los limites presen-
tes, que una idea de la divinidad. Se percibe una faz
de lo incognoscible, la de la necesidad en marcha eterna,
y segun la ley: «lo que esta arriba es como lo que esta
abajo», el destino humano es su reflejo.

El dios moribundo pide a su madre que libere el si/ag
y prepare un lugar para él. Este ser misterioso del que
no se trata en ninguna parte representa verosimilmente
una de las partes constituyentes de la personalidad, lo
esencial de ésta, quiza, que debe ser guiada en su partida
y retenida durante mas o menos tiempo cerca del cuerpo
que acaba de abandonar. Uno piensa todavia en las
practicas que constituyen el objeto del Bardo Thidol.
Lil, finalmente, ruega a su hermana que se le traigan
diferentes cosas, cuya finalidad es la de permitir el paso,
en las mejores condiciones, del umbral de la muerte.

El paso de los seres por el umbral de la muerte cons-
tituye una especie de inmersién en uno de los grandes
remolinos de la cortiente de la vida de acuerdo con un
ritmo cuya continuidad forma el gran ciclo en eterno
cumplimiento. Diversos mitos nos ofrecen una ilustracién
de esto, de los que los mas notables son los de Dumu-
zid e Inanna en el mundo interior. El primero, que es
el mas importante y significativo de los dos y del que
se encuentra la prolongacién en el segundo, fue durante
mucho tiempo conocido en el Préximo Oriente, donde
Dumu-zid se convirtié en el Tammuz de los asirio-babi-
l6nicos, Adonis en el mudo greco-asirio y hasta en Egipto,
donde se fundié con Osiris. Su aventura de valot eterna-
mente césmico es la imagen misma de la pulsaciéon infi-
nita del universo con sus fases: floracion-decadencia-
renovacién, de las que las mirfadas de imagenes cons-
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tituyen todos los fenémenos vitales. Este «mito» de
Dumu-zid recoge la leccion en estado puro y no se ador-
na con peripecias: no representa mas que una personali-
zacién que podia llevar un nombre, y siempre y en todo
lugar entre los sumerios el valor del nombre de la de-
signacién racional es el principal y fundamental. El nom-
bre entero del propio dios es Dumu-zid-Ab-zu, «hijo
fiel de Ab-zu», «fiel» en el sentido que tiene el término
cuando se aplica a una «imagen». Ab-zu es la masa de
aguas dulces, fecundantes, que se encuentra por debajo
de la tierra de los hombres y de la que provienen todos
los principios liquidos vivificantes que a través de las
lluvias y de los rios retornan a su lugar de origen para
volver a resurgir. Y el agua, ya se ha visto, es el prin-
cipio de vida como figura misma del eterno fluir. La
ilustracién simbolica atribuida, por otro lado, a Dumu-
zid es la de la vegetacién que muere y renace, ya que
es la mas impresionante y que implica la de las diferen-
tes estaciones. El dios, pues, en el aspecto figurativo
de su manifestacion, establecido por los hombres de
modo que sea lo mas expresivo posible y al mismo tiempo
lo mas simple y natural, se presenta como aquel que
cada afio en el otofio desciende al mundo inferior, mien-
tras los vegetales inician su suefio y los ritmos de la
naturaleza se moderan para volver a salir en primavera,
cuando las nuevas savias lancen con un nuevo impulso
todo lo que estaba adormecido. Otro mito menos impor-
tante, el del dios En-lil, no hace mas que duplicar a éste,
dandole un aspecto astral. No tiene, pues, utilidad exa-
minarlo aqui, ni, por otra parte, extenderse sobre el de
Dumu-zid, cuya imagen eterna habla suficientemente por
si sola.

El descenso de Inanna a la tierra (de los muertos)
reviste, por el contrario, la forma de un mito tipico
cuyas peripecias revelan su verdadero sentido a la luz
de los principios de base que dirigen la exposicién su-
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meria del ciclo divino y humano. LLa diosa Inanna tiene
por emblema la estrella de la manana; es un simbolo
de la luz y de la vida en sus dos manifestaciones esen-
ciales: el amor con la fecundidad, la lucha con la ex-
pansién y la destrucciéon. En efecto, se la exalta como
la diosa del amor y como la de los combates, y ciertas
representaciones la hacen aparecer con la faz adornada
por una barba, imagen de la fuerza masculina que tam-
bién llevan a menudo los toros de metal o de piedra,
ornamento «mas bello que la cresta del gallo y que la
mena del le6n», decfa Epicteto. Procreacién por el lado
femenino, lucha en el mas amplio sentido por el lado
masculino: esto es una verdad tan simple como eterna.

El inicio del mito se inscribe perfectamente en el
espiritu sumerio. La diosa concibe un dia la idea de
descender a la tierra de los muertos. Esto era necesario,
eso es todo; habfa que dar esa leccién. Se ha visto rapi-
damente mas arriba cémo la economia del mito se resol-
via también en «tesis-antitesis-sintesis». A continuacién
se va a examinar el detalle: la diosa encontrard en el
mundo inferior a la diosa soberana de aquellos lugares,
que no es otra que su hermana Eres-ki-gal, lo que mues-
tra la tendencia a la reduccién de los contrarios o a su
atenuacion gracias a la existencia de un punto comun,
de una relacién de base. Inanna debe, para poder pe-
netrar en el reino de las tinieblas, despojarse de todo
lo que lleva, ya que tanto dioses como hombres deben
someterse a las reglas que permiten al cosmos su buena
marcha; y en efecto, ante su protesta, el portero de los
infiernos le responde: «Guarda silencio, oh Inanna. LLos
decretos que gobiernan la tierra son perfectos. {Oh Inan-
na, que tu boca no desprecie las leyes que gobiernan la
tierraly

Una vez en presencia de su hermana Eres-ki-gal, ésta
dirige al punto sobre ella la «mirada de la muerte». Se
ha considerado con demasiada Ugereza este acto como
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hostil —se repetira, por otro lado, por parte de Inanna,
esta vez sobre Dumu-zid—, cuando en realidad muestra
udnicamente que en el cosmos sumerio todo debe poseer
la forma que conviene al contexto en que se encuentra
situado; un viviente, aunque sea divino, no puede hallarse
en la tierra de los muertos sin adquirir una contradic-
cion que se resuelve con su paso al estado de muerte,
el unico adecuado a esos lugares. «Y entonces, pues, la
dama (Inanna) fue alcanzada (por esa mirada), su cuerpo
quedé inerte.» Esto era suficiente, su espiritu permanecia
intacto. Al cabo de tres dias, el mensajero de la diosa,
al no observar su vuelta, hace un llamamiento a diversas
divinidades supetriores para sacarla de esta aventura en
la que se comprometié sin razén personal aparente ni
misién de la que pueda verse siquiera un intento de cum-
plimiento. Los dioses solicitados se excusan argumentan-
do: «LLa diosa Inanna ha querido ocuparse de cosas pro-
hibidas. Los decretos que gobiernan la tierra (de los
muertos) son decretos prohibidos (inviolables), y ella en
su dominio ha querido penetrar.»

Cada dios, como cada hombre, debe atenerse a su
demarcacién y ejercer su propia funcién. Finalmente, sin
embargo, el dios En-ki, sefior de la sabiduria y del cono-
cimiento, se decide a intervenir. Mas las potencias de la
tierra exigen para dejarla partir que les sea proporcio-
nada «cabeza por cabeza». Es aqui cuando la accién se
reanuda, puesto que quien debera entregarse a las tinie-
blas para permitir la vuelta de la diosa a la luz es Dumu-
zid, el dios que muere y que renace, el gran simbolo
del eterno retorno ciclico de los mundos y de aquellos
que los pueblan. Este, al llegar al mundo inferior, recibe
de Inanna una especie de investidura, de consagracion
de su misién de sustituto: convertida en un elemento
del reino de las tinieblas, la diosa trata a Dumu-zid
como ella misma ha sido tratada y hace pasar al dios,
lanzandole a su vez una «mirada de muerte», los efectos
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que la habian impregnado; de este modo le sera posible
volver a convertirse en un ser de la luz después de
haber efectuado una aproximacién entre lo alto y lumi-
noso y lo bajo y tenebroso.

Como el dios Lil, el dios Dumu-zid se aflige ante la
desgracia; esto es igualmente un eco tragico de su aven-
tura y nada mas. Hacia el cielo, hacia el dios Ud, cuyo
simbolo es el sol, levanta las manos diciendo: «Oh dios
Ud, haz que mis manos se conviertan en manos de rep-
til, haz que mis pies se conviertan en pies de reptil.»
Con ello adoptara un aspecto que aproximandolo a los
reptiles, animales cténicos, lo unira con la tierra infe-
rior, morada de las tinieblas y de los difuntos. Y asi
termina el mito de Inanna; aquel que ilustra por excelen-
cia los ocasos y las renovaciones va a descender una vez
mas a las sombras para esperar el momento del ascenso
y de la ilustracién que le da su destino.

3. LA REALIDAD

Lo que concierne a los hombres es evidentemente el
mundo actual. Se ha hablado ya de la tendencia funda-
mental y profunda de los sumerios a buscar en todo el
orden, la armonia, la correspondencia y la colaboracion
entre el plano divino y el plano humano. La estructura
de un mundo nuevo consiste en una especic de arma-
dura espiritual que se expresa esencialmente en una
fuerza incontrolable designada con el término Me, que
califica el corazén mismo de la corriente eterna de la
vida, y el movimiento que le imprime segin un modo
de realizacién cuyo aspecto mas accesible es el de la
necesidad, del hado, de la Heimarmené. Hemos visto ya
sus efectos inescapables al hablar de la suerte singular
de las divinidades golpeadas por ese destino, como lo
son los hombres; y el eco tragico de las quejas emitidas
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por otras divinidades ante las desgracias acontecidas a
sus templos y a sus fieles hace llegar hasta nosotros, a
través del canal de los textos de Lamentaciones, la reve-
lacién de un estado de animo que aceptaba el hecho de
lo incognoscible y de los golpes de suerte, mas que con-
sideraba que el mejor modo de paliarlos era, en la me-
dida de lo posible, la perfecta organizacion. A esto co-
laboraban los decretos divinos y las obras de los hombres.
Estos decretos, igualmente denominados 7z, sin duda
para atraerles mas P menos algo de la fuerza del Me
primordial, concernian ante todo al culto, a las relaciones
entre el mundo divino y el mundo humano. El gran acto
de la vida de una ciudad sumeria es la construccion de
un templo para la divinidad. Esta, que posee una fami-
lia, ofrece pues la imagen de la familia del jefe de la
comunidad, que se considera como el vicario del dios.
El templo constituird la morada en la que el soberano
rogara en persona durante su vida, mediante su estatua
después de su muerte y a la que la divinidad descendera
para recibir los homenajes y a veces para comunicar sus
deseos: es el punto de unién entre lo alto y lo bajo. El
reflejo de este doble movimiento: «lo que desciende del
plano divino al plano humano, lo que sube del plano
humano al plano divino» se reencuentra en el dominio
de la expresién del pensamiento. En efecto, uno de los
medios por los que el espiritu objetivo de los sumerios
trataba de clasificar a los seres de toda la naturaleza en
las categorias queridas y consideradas tan reales como
légicas es el sistema de prefijos gracias al cual el verbo,
clemento esencial y entre los sumetios particularmente
importante, quedaba modificado por una particula con
valor de emblema que indicaba ya fuese el movimiento
de la esfera superior hacia la esfera inferior, el movi-
miento inverso o subsidiariamente la pertenencia a una
u otra de las dos esferas.

Los decretos conciernen a una obra precisa y a diver-
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sas modalidades de su realizaciéon: su punto de partida
es el acto del # a m... t+ a . Un texto bien conocido,
el Cilindro A de Gu-de-a, lo muestra en su comienzo
del siguiente modo: «Cuando llegé el momento de la
determinacién (la ciudad de), Lagaa fue exaltada por
medio de grandes decretos hasta el cielo.» Ante todo
es necesario que llegue la hora, traida por el Me univer-
sal, y entonces el acontecimiento que debe producirse
toma forma, sale del mar inagotable de las virtualidades
(el término sumerio # a m significa propiamente «deter-
minacién», paso de la potencia al acto). En tanto que
prefijo de nombres abstractos, indica que el valor de
términos a los que ninguna afirmacién concreta permite
presentarse por si mismos ha sido determinado por medio
del espiritu légico. El término ¢ a 7, que literalmente sig-
nifica «cortar, cercenar», indica aqui que la determina-
cién recibe su efecto, que es cortada, en el sentido en
que se dice en castellano «zanjar un caso». La expresién
n a m. ta r puede aplicarse también a la promesa y
significar «jurar». Aquel que pronuncia un juramento,
en efecto, da una forma solemne al nacimiento de un
acto asi determinado y se compromete a conseguir a
cualquier precio su realizacién. Personificado, Nam-tar
es un ministro de la diosa del mundo inferior Eres-ki-gal
y tenfa por misién conducir los difuntos ante ella. Ello
se comprende puesto que el paso por la muerte implica
evidentemente una nueva determinacion.

En todo esto se reconoce aun el valor del nombre, de
la etiqueta légica aplicada a cada objeto de la represen-
tacion y que en el campo de un espiritu de naturaleza
objetiva adquiere un valor particular de identificacion de
lo racional con lo real. En el plano social, lo que aparece
como sostén de la vida sumeria es el esfuerzo constante
para concretar el conjunto de las determinaciones obje-
tivas, es decir, el orden y la jerarquia, ante todo mediante
el mantenimiento de las relaciones convenientes entre el
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mundo divino y el mundo humano. I.a asombrosa buro-
cracia sumeria, las tan desarrolladas y diversificadas ad-
ministraciones, el papel predominante de la clerecia en
la economia de las ciudades, lo que se podria tomar. —y
lo que algunos efectivamente han tomado mas o menos—
por una especie de comunismo teocratico no es sino el
aspecto material inevitablemente adoptado por la posi-
cion del espiritu sumerio ante los problemas fundamen-
tales que plantean el yo, el mundo exterior y su mutua
relacion. Los templos fueron tanto mas los directores de
la economia cuanto que el jefe de la ciudad era ¢l mismo
el representante del dios, unico soberano verdadero. La
accién armoniosa de los dioses y de los hombres se ma-
nifiesta a nivel superior en la promulgacién por parte
de los primeros de decretos, de e, cuyos objetivos
realizaran los segundos con el maximo de perfeccién po-
sible. Es bien cierto, por otro lado, que el deseo profundo
de conformarse a io que se considera como la voluntad
de uno o de varios dioses existe en todos los lugares, y
sobre esta base comun los diferentes pueblos, en las
diferentes épocas, no han podido hacer otra cosa que dar
una forma mas o menos original a una tendencia uni-
versal. De un modo mas general ain, el movimiento
interior que impulsa al hombre a conformarse con una
norma cualquiera es una de las caracteristicas de su na-
turaleza profunda, y las leyes de la imitacion constituyen,
en efecto, una llave que abre todas las cerraduras.

En el culto, la imagen mas impresionante de la armo-
nizacién y de la aproximacién entre el plano divino y el
plano humano aparece con el rito del tepo? ya/xos, estre-
chamente asociado a la fiesta del afio nuevo. El matri-
monio sagrado de dos importantes divinidades de la ciu-
dad, representadas por sus estatuas, representaba la
renovacion de la vida a un nivel supetior al que permi-
tia el matrimonio de los soberanos de esa ciudad, aun-
que, con la finalidad de lograr una asociacion lo mas
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estrecha posible entre los dos planos, el monarca hu-
mano pudiese representar a su divino sefior en la ceremo-
nia. La fiesta de afio nuevo prolongaba con toda natura-
lidad la significacién de ese rito; la renovacién de la
vida implicaba la renovaciéon de la organizacién del mun-
do. El nombre sumerio de esa fiesta, a-ki-#i/, significa
«fuerza que hace revivir al mundo» (#/ quiere decir
«vivir» y «revivir», asi, un enfermo «[re]vive» es decir
cura); todo el ciclo de la ley del eterno retorno se en-
cuentra evocado. La imagen del mundo precedente des-
aparecido, y que ha dejado el caos de transicién que
poco a poco tomara forma y que serd en su fase final
organizado por los dioses, la proporciona una extrafia
puesta en escena que recuerda en su forma a las Satur-
nales: esclavos y amos se encontraban en pie de igualdad.
Pero su espiritu es el de la incoherencia de los valores
y la falta de jerarquia que preceden a la puesta en orden
de los elementos de un mundo nuevo. Esta puesta en
orden se asegura precisamente por la fijacién de los des-
tinos, por la determinacién de las posiciones y de los
rangos de todos los elementos del mundo nuevo.

ILa gran obra sobre la tierra es la construccién de un
templo: es la que confiere mas honor al soberano; esa
realizacion asegura los mas estrechos lazos entre la divi-
nidad, por un lado, él y su pueblo por otro lado, y la
mayor estabilidad gracias al contacto permanente en ese
lugar comun al cielo y a la tierra entre dioses y hom-
bres. Los textos que narran la construccién de templos
abundan en la literatura sumeria, ya que cada jefe de
ciudad tendia a relatar ante todo lo que habia cumplido
en honor de las divinidades. I.a mas original de las narra-
ciones concernientes a la ereccién de un templo parece
ser la que contiene el Poema de En-mer-ar, cuayo autor
ha transformado la habitual descripcion de la grandiosi-
dad de la obra, de los medios empleados en su realizacién
y de los esplendores resultantes de su finalizacién, en
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una especie de cuento en el que aparecen aqui y alla
los principales temas del pensamiento sumerio y del que
lo esencial es esto: el sefior de la villa de Aratta em-
prende la construccion de un templo a la diosa Inanna,
mientras que En-mer-kar, rey de Unug, se prepara por su
parte a hacer otro tanto. Este tiene sobre su rival la
ventaja de ser el hermano de la diosa y se aprovecha
de ello para pedir a ésta que haga uso de su autoridad
para que Aratta le envie los materiales preciosos de los
que se encuentra falto y para que haga acto de sumision
hacia ¢él. Lla diosa observara una actitud que consistira
en apoyar unas veces al seflor de Aratta, otras a su her-
mano, que quieren ambos elevar un templo en su honor.
Empieza por alentar el proyecto de En-mer-kar, lo que
desencadena la accién: debe enviarse un mensajero a
Aratta para presentatle el requerimiento del rey de Unug.
El sefior de Aratta se muestra muy poco dispuesto a
satisfacerlo, a pesar de la afirmaciéon de que la diosa
Inanna apoya a su hermano en esa ocasién. Busca la
defensa y la réplica en los ritos magicos que se basan
en la oposicion entre Kur y Gur-sag, de los que ya se
ha tratado varias veces: la villa de Aratta se encuentra
asociada por una especie de magia de transferencia a la
gran aventura c6ésmica del paso del estado de Kur, il6-
gico y difuso, al de Gur-sag, organizado y penetrado por
el espiritu. Aratta era Kur, y es en Kur donde tienen
lugar las practicas magico-religiosas en cuestién; luego
se convierte en Gur-sag y desde entonces nadie tiene
nada que afiadirle, nadie tiene nada que pedirle: se basta
a si misma y no tiene dependencia de ninguna otra ciu-
dad. Sin embargo, el sefior de Aratta no se detiene aqui.
Afade aun la astucia a su artimafia y quiere hacer creer,
por conducto del mensajero que devuelve a En-mer-kar,
al rey de Unug que a continuacién del abandono de su
villa por Inanna, el hambre se ha declarado en ella, y
que en consecuencia, si le proporciona un revituallamiento
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suficiente de cereales con rapidez, consentira en rendirle
homenaje. En-mer-kar acepta el trato, pero no se fia del
todo y empieza por su lado a celebrar ciertos ritos para
prepararse para el torneo que no ha hecho sino comen-
zar. Por otra parte, ha tomado la precauciéon de no enviar
mas que una cantidad insuficiente de grano, y finalmente
vuelve a pedir los materiales preciosos que le son nece-
sarios para la ornamentacién del templo que quiere edi-
ficar. El seflor de Aratta, para eludir todavia la demanda
de En-mer-kar, pone a éste una especie de enigma que
es necesario resolver: se trata de fabricar un cetro que
no sea de madera de limonero, de cedro, ciprés, ni, con-
tinuando con una larga enumeracién de arboles, de ningu-
na madera conocida. En-mer-kar, en respuesta, hace lle-
gar a su rival un objeto magico cuyo poder provoca en
el seflor de Aratta un comienzo de arrepentimiento que
no llegara hasta el final, porque recuperandose, el astuto
personaje pone un nuevo enigma: reclama esta vez un
perro que no sea ni blanco, ni negro, ni amarillo, ni de
ningun color conocido, y este perro se batira con el suyo.
¢Se trata entonces de un verdadero perror Quiza, pero
en ese caso serda un animal dotado de caracteristicas ex-
traordinarias. Sea como sea, la nueva respuesta de En-
mer-kar es doble: pide previamente un vestido que a su
vez no sea ni blanco, ni negro, etc., y hace saber que él
también posee un perro maravilloso al que ese vestido
convendra. Y esta vez el mensaje es enviado por escrito
sobre una tableta de arcilla cargada de influencias magi-
cas. El innombrado sefior de Aratta hace atn frente y
rechaza el maleficio. Después se dirige al dios Iskur para
implorar su asistencia y obtiene asi el suplemento de
cereales que le hacia falta. Iskur es la segunda divinidad
que participa en la lucha entre En-mer-kar y el sefior
de Aratta. Otra seguird en seguida: Dumu-zid, quien se
alinea en el bando del rey de Unug y provoca maleficios
en la villa de Aratta desencadenando una tormenta sobre



ella. La diosa Inanna los repara y se impone el fin de
la rivalidad entre las ciudades y sus dos respectivos so-
beranos. Un dltimo episodio antes de la reconciliacién
es el de la «madre» y la «joveny, ilustracién simbdlica,
verosimilmente, del mito de Kur y Gur-sag, siendo la
«madre» la fuerza del mundo que ha terminado su cur-
so y la «joven» el espiritu del nuevo mundo que se
organiza. Esta alusién da un valor universal a la conclu-
si6én del relato, mostrando que ésta consiste en una exal-
tacion del acto eminentemente importante que es la cons-
truccién de un templo: las dos ciudades, en la persona
de sus soberanos, pondran en comun todos sus recursos
para la mayor gloria de la diosa Inanna, para la gloria
del cielo y de la tierra.

Ha llegado el momento de ver cémo esta realidad ge-
neral se traducia en la conducta de la vida, cuil era su
valor moral. Este viene determinado, como siempre, por
la apreciaciéon general de la marcha del mundo y de la
situacién de sus habitantes. Dominados por el Me, el
hado y la heimarmené, los sumerios no posefan mas que
una nocién mal definida del pecado, que no corresponde
a la existente entre los adoradores de una divinidad
personal, seflora del mundo. La nocién de pecado, en
efecto, no puede tomar una forma caracteristica y con-
vertirse en un fenémeno moral profundo mas que con
el reconocimiento de una divinidad con cuya personalidad
se confunda lo absoluto y cuya naturaleza permita al
fiel experimentar bajo su mirada sentimientos tendentes
a la mas intima unién. En Sumer, el eco de las lamenta-
ciones proferidas por los dioses victimas de la suerte es
mas potente que el de los salmos donde se buscarian
sentimientos comparables a los de David, por ejemplo.
Se exalta y se honra a los dioses mediante diversos tipos
de ofrendas, pero la plegaria, tal como la conciben los
cristianos, no era conocida por los sumerios, quienes no
parecen haberse humillado muchas veces ante sus dioses

245



y no han dejado ninguna traza de plegaria no oficial y
verdaderamente espontianea. lLos representantes de la
jerarquia y del buen orden social humano debian man-
tenerse en contacto con los seres superiores asegurando
la misma tarea en la esfera superior; se mantenfan en
su papel, sin duda, pero se conducian como servidores
y colaboradores celosos, con sentimientos viriles, y no
tanto como un hijo ante un padre del que todo lo espera.
El sacrificio sumerio se reducia en realidad a la ofrenda
y al homenaje: no se encuentra en ¢l el elemento expia-
torio, y la idea de la «victima propiciatoria» se halla
igualmente ausente en Sumer. Algunos «salmos de peni-
tencia» aparecen en la literatura tardia, pero la influencia
semitica creciente que se advierte en ella impide consi-
derarlos como expresiones auténticas de la conciencia
sumeria. Los dioses sumerios son dionisiacos, y aun en
las lamentaciones, el sentido de y el amor a la vida do-
minan el aspecto tragico de ésta. Sin la nocién de pecado
que aparece en los semitas y particularmente entre los
judios, de quienes pasara con una fuerza acrecentada a
los cristianos, las nociones de arrepentimiento y de soli-
citud de misericordia no podian tampoco existir real-
mente. Seguimos ante la primacia del plano intelectual
y del imperativo de la légica y de la organizacién.
Existen fuerzas del mal en el mundo y varios genios
y demonios pueblan el universo sumerio como todos los
restantes universos humanos. La «Gran serpiente» pa-
rece ser uno de sus mas temibles representantes. Esta
concepciéon del «mal» resulta también del empirismo
intelectual, sobre todo, que lleva a aceptar de una vez
por todas la necesidad de equilibrar lo mejor posible las
diferentes manifestaciones de la vida, buenas o malas,
felices o infelices, dentro de la evolucién ciclica de los
mundos. La actitud adoptada ante las fuerzas del mal es
analoga a la postura cientifica de aquella época; se aso-
ciaba a las practicas paliativas una llamada a la inter-
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vencién de los dioses en la medida en que éstos cons-
titufan el contrapeso natural de esas potencias del mal
y la proteccién mads sélida contra la perturbacién. Los
dioses estan, a fin de cuentas, tanto mis interesados en
proporcionar su proteccién, cuanto que ellos mismos se
encuentran involucrados en una lucha en la que, hagan
lo que hagan, no siempre estan al abrigo de los golpes.

En tal contento, una idea de justicia divina no puede
tampoco tomar una verdadera forma; hay por supuesto
dioses que juzgan, pero siempre para mantener el buen
orden cosmico, son eficientes funcionarios césmicos. La
vida en el mas all4, tal como nos parece que puede ser
después de la lectura de los textos de Gilgamesh y de
Lil, constituye una de las corrientes particulares de que
esta constituido el gran rio eterno de la vida césmica.
ILa existencia de los difuntos no parece ser objeto de
definiciones correspondientes a concepciones demasiado
positivas ni precisas, y la condiciéon de esos difuntos no
entra en la economia del mundo, en el orden que rige
su evolucién, mas que de un modo muy confuso y en
todo caso impredecible. Su caracter de elementos en
transformacién o cuyo estado escapa a una apreciacion
suficientemente fundamentada puede explicar el aspecto
negativo de lo concerniente a la vida en el mas alla.

No parece posible atribuir al mito de la edad de oro
una significacién que implique alguna idea de pecado
y de falta. Este mito no es sino una especie de idealiza-
cién poética de los comienzos de un mundo que los dioses
acaban de situar en la via de la buena organizacién y del
orden. Esta es una tendencia que se reencuentra en di-
versas tradiciones y que Ovidio ha expresado tan bella-
mente y Lucrecio combatido con tanta energia en su
rigido epicureismo.

La posicién del hombre sumerio ante los dioses no
posee ese matiz profundamente afectivo que se puede
reconocer entre los akkadios. ILa solidaridad que une
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—con la salvaguarda de las distancias y las consecuencias
que esto implica— a dioses y hombres en su esfuerzo
comun, si bien puede producir algunos casos particula-
res, como una cierta forma de divinizacién de los reyes
o la ceremonia del lepo? ya/j.o<;, de la que se hablara mas
adelante, no va acompafiada de una idea de mediacion
por parte de un ser divino entre dioses y hombres. Uni-
camente la posicién de un creyente que experimenta el
sentimiento del pecado y se siente culpable ante su dios
y demasiado débil para cumplir una penitencia suficiente,
que por otra parte no situe nada por encima del plano
divino y que lo aleje asi del suyo, se acomoda verdade-
ramente a esa concepcién. El estoico griego ha recibido,
gracias a su misma naturaleza y a la sabiduria de los seres
superiores que son los dioses, las armas necesarias para
el cumplimiento digno de su funcién en la tierra: real-
mente no tiene nada mas que pedir. El budista, que sabra
modelar su vida de acuerdo con el precepto y el ejemplo
de Buda, llegara a ser, con la adquisicién a su vez del
estado de evasion fuera del triple mundo, superior a los
dioses que atn permanecen en él. Tanto el uno como
el otro no cuentan mas que consigo mismos. El sumerio
se halla en la misma situacién. El dios individual, el genio
protector, existen ciertamente para ¢él, mas el sentimiento
moral no constituye la base de sus relaciones con los
hombres; por otra parte, no parece que €sos personajes
divinos hayan favorecido con su presencia a nadie mas
que a los soberanos y a los mas altos dignatarios, y su
intervencién se nota sobre todo con ocasion del cumpli-
miento de ciertos ritos importantes, realizacién de » ¢
particulares, ante todo la mas grande obra que pueda
emprender un rey-vicario: la construccién de un templo.
Lo que constituye siempre la representacion de la soli-
daridad entre los «funcionarios» césmicos divinos y hu-
manos. El «dios personal» parece serlo, por lo demas,
a titulo mas que nada honorifico.
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Un factor afectivo importante es necesario para la
eclosiéon y el reinado de un sistema soteriolégico: un
mediador no puede cumplir su misién, que es la de
acercar lo que pertenece al término inferior de la opo-
sicién (el hombre) a lo perteneciente al término supe-
rior (la divinidad), mas que retirando del primero lo
que es causa de la ruptura o del alejamiento, es decir,
el pecado, la ofensa al segundo. Asi, en el zoroastrismo,
la oposicién absoluta entre bien y mal conlleva la venida
de un salvador sin el cual el hombre permanece impo-
tente; el judaismo post-exflico recibié la influencia del
zoroastrismo y las vicisitudes padecidas por los hebreos
durante los ultimos tiempos de su historia acentuaron
y exaltaron el poder de ese salvador, que adquirira una
intensidad particular en el cristianismo. En cambio, la
posicion general que se manifiesta, ciertamente con im-
portantes diferencias pero sobre el mismo plano de un
cierto agnosticismo metafifsico, de una ley de la necesidad
y de etapas ciclicas del universo, entre los sumerios, los
griegos y los extremo-orientales es la de la salvacion a
través del conocimiento. En Sumer se puede reconocer
constantemente el lugar otorgado al hombre de ciencia,
al sabio prudente, y las virtudes propiamente intelectua-
les se aprecian por igual en los dioses y en los hombres.
El soberano dotado de entendimiento ha recibido el me-
jor presente de los dioses, el que le permitira represen-
tarlos con la mayor dignidad y eficacia en la tierra.

La inteligencia representa también la mejor arma con-
tra las fuerzas del mal. Si bien entre los sumerios y sus
vecinos semitas existen diferencias de mentalidad religio-
sa y de posicion general del espiritu ante los problemas
fundamentales planteados por la vida, lo cierto es que
todos pueden encontrarse igualmente animados por sen-
timientos y concepciones del mismo orden: todos consi-
deraban que sus dioses les protegfan y les aseguraban la
victoria sobre sus enemigos, que lo eran también de los
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dioses. En todos los tiempos, ese comportamiento ha for-
mado parte de los medios por los que se expresa y se
desarrolla la voluntad de poder de un pueblo, y jamas
la humanidad, a lo largo de su historia, incluida también
nuestra época, ha dejado de recurrir a ¢l.

La «divinizacién» de los reyes, si bien se encuentra por
igual en los dos grupos, es mas exactamente una realiza-
cion de los akkadios que de los sumerios. Esta elevacion
al panteén no alcanz6 nunca las proporciones que ca-
racterizaron el culto de los soberanos en Egipto, ya dio-
ses por su propia naturaleza, y el rango que los reyes
sumerios obtuvieron entre los dioses' fue siempre mo-
desto y hace pensar a menudo mas en una exaltacién que
en una verdadera divinizacién. El rey difunto se con-
vierte en un e # un «seflor», y continta con medios
acrecentados su obra de colaboracién con los dioses en
cuya esfera se halla situado. El fundamento de esa so-
brevaloracién de la persona y de la obra del soberano
es también aquel en que se apoya toda la actividad de
los seres divinos y humanos: la cooperacién estrecha en
el esfuerzo para el mantenimiento del buen orden en el
mundo. El buen obrero que ha sido el rey sobre la tierra
recibira su recompensa en la esfera superior, pero no
hara mas que continuar su accién con mayor eficacia.
Esta situaciéon no deja, por lo demas, de tener cierta co-
rrespondencia con la del santo catélico o la del Pratye-
kabuddha, con la profunda diferencia, sin embargo, en
lo concerniente al primero de esos dos términos de com-
paracién, de que es en el marco de un absoluto sin for-
ma ante el cual los dioses llevan una vida que no es ape-
nas mas que una amplificacién de la de los hombres,
donde se inscribe la «divinizacién» de los soberanos su-
merios, la cual, una vez mas, presenta por eso mismo
una menor dificultad.

Es siempre desde esta 6ptica particular bajo la que
conviene considerar el matrimonio divino, del que se ha
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hablado anteriormente. Este encajaba en el marco de una
celebracion mas general: la de la importante fiesta de
afio nuevo. El tema esencial para el pensamiento sume-
rio era el de la organizacién de un mundo naciente. Se
trataba, a partir de un mundo que se acaba, simbolizado
por una inversién de la jerarquia social durante el trans-
curso de esa fiesta, de «fijar los destinos», las determi-
naciones que situarian a cada uno y a cada cosa en la via
correcta, a semejanza de lo que hacen los dioses en la
realidad de la evolucién del universo. Evocacion solemne
de la obra capital de los dioses y afirmacién de la aso-
ciaciéon de los hombres a esa obra. I.a hierogamia en la
que el rey se unfa simbodlicamente a la diosa ilustra
también, de manera mas intima, la soldadura entre el
plano divino y el plano humano y su necesidad para ase-
gurar la plenitud de las manifestaciones de la vida, sien-
do prodigadas la fertilidad y la abundancia por la gran
corriente de la vida cuando los seres que representan
el espiritu racional velan por su devenir. Todo esto su-
ponia también quizd una busqueda del maximo de se-
guridad posible contra los movimientos imprevisibles e
imparables del gran Me, de la beimarmené, tanto mas
temible por cuanto que el desorden sobre la tierra le
ofreceria un terreno propicio.

Las preocupaciones habituales, los principios genera-
les por los que se regfa la sociedad sumeria aparecen
también bajo una forma popular y a menudo humoristica
o critica en colecciones de sentencias, dichos y prover-
bios, tales como los que presentamos a continuacion:

Aquel que marcha segin lo que esta cerrado es un engendrador
de vida.

Al dafio ocasionado por su propio dios, no se le conoce re-
medio.

La propiedad (de una cosa) es un pajaro que vuela y que no
encuentra residencia.

Cuando la facultad de pensar es vasta, el lama (un genio
bueno) coloca en ella la eficiencia.
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Si el pobre va a morir, jojald pueda no revivir! Cuando tiene
pan, no tiene sal; cuando tiene sal, no tiene pan; cuando tiene
gazi (una especia), no tiene carne; cuando tiene carne, no tie-
ne

En la villa donde no hay perro guardian, es el zorro quien
hace 1a ley.

A aquel que profiere una maldicion, no se le debe devolver
la maldicién. Mas a aquel que devuelve una maldicién, con una
maldicién sera contestado.

Un juicio fundado, eso existe; una maldicién fundada, eso no
existe.

Sigue tu fortuna y regocija a tu madre. Sé activo y regocija
asi a tu dios.

Ante la boca (hambrienta) de un pobre, no se debe recibir
(uno mismo) cualquier cosa.

Un escriba que no posee el don de captar el «interior» (el
sentido profundo de un texto), s¢de dénde podria venitle la ca-
pacidad de transcribir?

Di una mentira, después di una verdad: todos creerin que es
una mentira.

El gala (un sacerdote) se rasca su trasero (después), se dice:
«no debo daiiar algo que pertenece a la diosa Inanna, jmi Sefioral!»

Es alegremente como se encuentra una cosa, (peroj tristemente
como se pierde (no hay que ligarse demasiado a los bienes
materiales).

La felicidad es una embriaguez, el sufrimiento un camino (ha-
cia la sabiduria).

El hombre fuerte (fisicamente) vive (de la vida material), el
sabio brilla.

Aquel que posee bienes es su esclavo; aquel que nada tiene
es sefior de si mismo.

La casa que ha construido un justo, un malvado la ha destruido

(golpe de suerte).

4. LA EXPRESION CONCRETA DEL PENSAMIENTO
RELIGIOSO

El  pantein

Un mundo recién llegado a la organizacién, cuando
el Kur se ha convertido en Gur-sag, esta dirigido por
un grupo de dioses principales provistos de atribuciones
definidas, a cuyo alrededor gravitan numerosas divini-
dades secundarias que representan en conjunto un sis-
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tema administrativo y conservador del orden, sobre el
que se cree modelar su equivalente humano. Una triada
de grandes dioses domina el pante6én sumerio: An, En-
lil y En-ki, el primero de los cuales sobrepasa aun a los
otros en dignidad. LLos dominios respectivos de esos tres
seflores del universo corresponden a los tres estadios cos-
micos: el de mas arriba, los ciclos en los que reina An;
el que se sitda abajo, la tierra, dominio de En-lil, y fi-
nalmente el que constituye el fundamento (ya veremos
en qué consiste ese fundamento) de los otros dos y del
que En-ki es el sefor.

El nombre An significa, por otra parte, «Cielo», y el
sigho que representa a ese término es la estrella, emble-
ma que precede los nombres divinos, salvo precisamente
An, que es el «alto» por excelencia. Este reside en el
tercer cielo, el mas alto. Y los sumerios, pueblo de es-
piritu sistematico y calculador, incluso burocratico, que
otorgaba coeficientes de su valor respectivo a las divi-
nidades, atribuyeron al gran dios An el nimero sesenta,
base del sistema de calculo sumerio. Dado que el doble
aspecto de masculino y femenino, de fecundante y fecun-
dado, se encuentra intensamente presente en el pensa-
miento filoséfico-religioso de los sumerios, cada persona-
lizacién de las fuerzas de la esfera divina recibe su pareja
femenina, su paredro, que en este caso, y aunque su
nombre permanece dudoso (se la encuentra designada
también, mas no siempre, con el mismo término de An),
pudiera ser la tierra; se conoce la oposicién complemen-
taria en general que se encuentra en diversas religiones
entre el cielo fecundante y la tierra fecundada, pero hay
que remarcar que este paredro del rey de los dioses no
posefa mas que una personalizacion de lo mas borrosa
y que existia otra pareja divinia soberana de la tierra.

Es posible que el término a #, representado por una
estrellaba pesar de que la estrella lleve otro nombre,
haya contenido también una idea de cielo estrellado, lumi-
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noso, de luz difundida por todo el cielo. Esta idea seria
analoga a la que expresa el término latino dezs, cuyo
sentido primitivo es el de «luminoso». Por lo demas,
los dioses del cielo son los dioses de la luz.

El lugar de culto mas antiguo del dios An era Unug
(Uruk), la ciudad del héroe Gilgamesh, cuyo gran san-
tuario era el E-An-na, «Templo de An».

El segundo en orden de importancia de los grandes
dioses es En-lil. También él, como cada divinidad de
primer plano, recibe un coeficiente numérico, y en su
caso se trata del ndmero cincuenta. Su nombre significa
«Sefnor del aire». El término // puede tener el sentido
de «aire», de «viento», de «tempestad», como también
quiza de «tierra», «llanura». Por otro lado, el mundo
en el que viven los hombres era concebido como una
montafia que se elevaba hacia los cielos. El dios reside
en la cima de esa montafia v a menudo se le denomina
a ¢l mismo «Gran monte». No se puede entonces con-
siderar sorprendente el hecho de que este soberano del
mundo medio hava recibido el nombre de «Sefior del
aire», puesto que residia en medio de los vientos y de
las tempestades y que el término £ 7 designaba no sélo
la tierra, sino también y fundamentalmente aquella que
sirve de base, de asiento, como se vera con el siguiente
dios, En-ki, quien preside la vida de las regiones situadas
por debajo de la montafia terrestre. Ademas, la atmos-
fera es la primera condicién de toda vida sobre la tierra;
junto con la luz, esta ausente de las partes inferiores
del universo; constituye el elemento que se extiende en-
tre los cielos y la tierra y el aliento de ésta. En resumen,
del mismo modo que el gran dios An expresa, en la
parte mas inmaterial del cielo, la luz, el dios En-lil lo
hace con respecto a la parte correspondiente de la tierra,
es decir, el aire, camino de los lazos espirituales entre
esos dos estadios del cosmos. El dios En-lil posefa el
terrible aspecto de un guerrero y de un legislador im-
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placable. Es ¢él quien en la sociedad de los hombres se
ocupa de mantener el buen orden y quien castiga sobre
todo a aquellos cuyas artimafias presentan el peor de
los peligros para la marcha por la via correcta, sin ba-
ches ni rodeos: los destructores de las medidas adopta-
das por los soberanos en virtud de los decretos, los # e
particulares, pronunciados bajo la inspiracion de los dio-
ses. Cuando éstos, descontentos de la conducta de los
hombres, se reunieron y decidieron provocar el diluvio,
fue debido sobre todo a la instigacién de En-lil. Este
diluvio corresponde aproximadamente, a escala césmica,
a lo que en el lenguaje politico actual se denomina una
«purga», después de la cual un nuevo comienzo llevara
a la humanidad purificada hacia un desarrollo armonioso
de su destino, hacia una «cima» después de un «declive»
y antes de otro «declive», y asi hasta el infinito.

El lugar de culto del dios En-lil era principalmente
la ciudad de Nibir (la Nippur de los akkadios), con su
templo, el E-kur (templo de la montafia). A proposito
de este vocablo, hay que notar que &#r, cuando no se
encuentra en oposicion con gzr-s a g, puede significar
simplemente «montafia», pero la idea de «no organi-
zado» a menudo permanece; as{ ocurre en la designacion
de pafses extranjeros por el término Ak, que se dis-
tingue de kalam, «pais (por excelencia)» = «Sumer».
este Aur implica que los paises en cuestién, tenidos por
inferiores, barbaros, infieles, no son atin mas que unos
recién iniciados. En el caso de dios la intencién aparece
menos clara: ¢quiza la eleccion del término Aur indica
que En-lil es sefior del mundo desde sus origenes?

La diosa paredro del dios En-lil es Nin-lil, cuyo nom-
bre es el femenino del suyo y cuya personalidad es tan
incolora como la de la diosa An.

El tercer personaje de la trfada es el dios En-ki,
seflor no exactamente de las aguas, como se dice a me-
nudo, sino del fundamento de los otros dos mundos. Asi
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su nombre, «seflor de la tierra», resulta explicable: la
«tierra» es el «suelow, el «asiento», y consiste en un
vasto océano subterraneo cuyo fondo es el primer estrato
de la tierra inferior, siendo el segundo y ultimo el domi-
nio al que descienden los difuntos. Este abismo marino
y los dos estratos de la tierra inferior constituyen sin
duda el reino del dios En-ki, lo que justifica su apela-
cién. La regién donde se sitdan los difuntos estaba go-
bernada por otro dios, Nergal, pero éste no aparece mas
que tardiamente, y en todo caso, si figuraba en el ori-
gen, no podia hacerlo mas que como un adjunto de En-ki.
Se sabe lo que llegaron a ser en Egipto, y después en el
mundo mediterraneo, la personalidad y el culto de Se-
rapis, pero eso ocurri6 muy tarde en este pafs, donde
absorbieron incluso la personalidad y culto correspon-
dientes de Osiris.

El ndmero de En-ki es cuarenta, su diosa paredro
Nin-ki, cuyo nombre y personalidad no representan, como
en los dos casos precedentes, mas que un reflejo que
significa que en el principio divino en cuestién el aspecto
femenino existe al lado del aspecto masculino. En Eridu
se encontraba el gran templo del dios En-ki, el E-ab-zu,
«templo del Ab-zu», es decir, del océano subterraneo.

Si se examina ahora la trfada en su conjunto, se ve
que el gran dios An es el sefior supremo: el mundo supe-
rior personifica la potencia divina y la luz del estado su-
perior. Menos individualizado, el soberano del Olimpo
sumetio entraba mas raramente en contacto con los hom-
bres y sus relaciones con ellos son menos aparentes en
las manifestaciones del culto y de la vida religiosa. El
dios En-lil, como se ha visto, conducia la gran obra segun
la reflexién sumeria: velaba por el cumplimiento de las
medidas que mantienen la sociedad humana en el buen
orden y la buena fe. En cuanto al dios En-ki, encarna
la virtud suprema y la condicién de toda vida verdadera:
la inteligencia en el dinamismo, la precision, el equilibrio
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y la armonfa de su uso; también la floracién de sus
creaciones, su utilidad incomparable en la colaboracién
entre dioses y hombres, de la que ilustra el rasgo comun.
Si En-lil se afana en provocar un diluvio, En-ki aconse-
jara a un justo para que construya un arca en la que hara
subir representantes de todos los seres animados y asf
podra repoblar el mundo. Junto a la severidad del pri-
mero reina la benevolencia del segundo, doble aspecto
de la faz que el mundo divino presenta a los hombres.

Una segunda triada comprende divinidades astrales:
los dioses Zu-en, quien tiene por simbolo la luna; Ud,
quien tiene por simbolo el sol, y la diosa Inanna, cuyo
sigho es la estrella de la mafiana, Venus. Estos astros
son para los sumerios la ilustraciéon de su concepcion del
mundo: los tres se mueven siguiendo ciclos regulares que
sirven para medir el tiempo y sus revoluciones se re-
producen sin fin: asf va la marcha de los mundos segin
el eterno retorno; el sol y la luna contribuyen a la con-
servacion y al orden del mundo, puesto que el primero
es la condicién de la vida y la segunda posee unas fases
ain mas evocadoras del nacimiento, del apogeo, del
declinar tras el renacimiento, asi como las influencias que
desde siempre se le han atribuido. Las tres divinidades
formaban en conjunto una segunda manifestacién, mas
particular y mas precisa, de la luz. Esta se halla entera-
mente contenida en el gran dios An, vasto como el fir-
mamento estrellado, pero adopta figuras individuales y
mas préoximas a la tierra de los hombres mediante la de-
legacién de una parte de su radiacion, en sf misma eterna,
a los astros del cosmos presente, entre los cuales los
principales son la luna, el sol y la estrella Venus, para
los sumerios en ese mismo orden. Por este motivo, mito-
légicamente, An es el padre de Zu-en y de Ud. Este
altimo es a veces considerado, sin embargo, como hijo
de Zu-en, el mismo titulo que Inanna, que se convierte
de este modo en su hermana. Estas sucesivas materiali-
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zaciones de la luz original reciben como exponente, den-
tro de la clasificacion universal de los valores, las cifras
treinta (Zu-en), veinte (Ud) y quince (Inanna). Hay que
subrayar aqui también que los sumerios, pueblo de men-
talidad objetiva, atribufan un valor absoluto a esa cla-
sificacion.

El dios Zu-en lleva también el nombre de Nanna. El
primer nombre (con sus dos elementos en el orden pre-
genitival, el mas antiguo, el orden reczzi772-regerzs: «saber-
seflor») significa «seflor del conocimiento»; el segundo,
que presenta sin lugar a dudas ufia alteracién fonética,
esta formado quizd también de ¢ «sefior», reducido a
« y seguramente de « 7, «cielo», seguido de la particula
de genitivo -z (construcciéon habitual), lo que da, pues,
«sefior del cielo». Es de notar también que el nombre
de Nanna se escribfa, segin un procedimiento utilizado
sobre todo en sumerio para designar ciertas funciones o
atribuciones, se skz, que quiere decir «hermano de la
tierra» y que puede ser comprendido desde distintos pun-
tos de vista. La luna es el astro que en el cielo propor-
ciona mayor numero de imagenes al hombre: por sus
fases constituye tanto una leccién del eterno retorno como
un instrumento de calculo del tiempo; por las diferentes
formas que puede adoptar, ilustra el poder de los dio-
ses; aparece tan pronto como los cuernos, simbolo del
poder, signo que las divinidades llevan sobre sus tiaras,
tan pronto como circulo perfecto, cual corona de los
seflores del cielo. LLa luna creciente representaba también
la barca que recorre los cielos en un viaje sin fin o el
arma con la que el dios lucha contra las potencias del
mal, es decir, las fuerzas perturbadoras del buen orden
césmico. Esta lucha se encuentra ilustrada por los eclip-
ses, que son presentados mitolégicamente como el ataque
de los siete demonios contra el «sefior del conocimiento.
Esta lucha se reproduce periédicamente: la lucha en el
universo es eterna, y por debajo del destino los mante-

258



nedores de la buena marcha del mundo deben defenderse
sin cesar contra las arremetidas del caos que acaban por
vencer antes de ser a su vez vencidas con el nacimiento
de un nuevo mundo, como una luna nueva, tras la pa-
sada luna. El simbolismo lunar se aplica a toda evolu-
cién coésmica: «el héroe poderoso (Gilgamesh) ha hecho,
al igual que una luna nueva (marca el paso de una fase
a otra), atravesar un umbral (a los difuntos)». «Como
a la luna (que se renueva), que (tal o cual dios) afiada
a mi vida», dicen a menudo los reyes.

La diosa paredro de Zu-en es Nin-gal, «Gran Daman,
cuya personalidad es tan vaga como su nombre. El gran
lugar de culto del dios es Ur.

El dios Ud o Utu es considerado, en la religién sume-
ria tanto como en todas las otras religiones en las que
el sol ocupa un lugar de importancia, como el dispensa-
dor de toda posibilidad de vida, lo que, por lo demas,
es un hecho evidente. El mismo término de # 4 se utiliza
para designar el dia en tanto que periodo de tiempo
y que luz del dia, e incluso a veces para designar la luz
intelectual, la inspiracién. El sol es también un elemento
fundamental de la alegria de vivir y de la fuerza de vida
en la naturaleza. Todos buscan el amparo de su claridad,
pero, por el contrario, los espiritus de los difuntos que
vagan a veces sobre la tierra, e igualmente los demonios,
no pueden soportarla. L.os malhechores no la estiman de-
masiado, ya que es la sombra la que favorece sus accio-
nes y su fruto. El dios Ud, sefior de la mas potente luz
que permite distinguirlo todo, fue, pues, con toda natu-
ralidad, considerado como el gran justiciero, aquel cuya
mirada escruta el corazén como los rayos de su astro
registran todos los rincones. Este se representaba en for-
ma de disco o de una rueda radiante, mas con los rayos
interiores yendo del centro hacia la circunferencia y lo
mas frecuentemente por grupos de cuatro. El sol, cuando
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se Je consideraba el astro que se levanta, recibfa el nom-
bre de Babbar (por & ar-b a r, «muy brillante»).

También el dios Ud esta provisto de una diosa paredro,
cuyo resplandor se halla lejos de recordar el suyo. Esta
divinidad sin relieve lleva el nombre de A-a, dificil de
interpretar si es que es realmente sumerio, ya que «
representa las ideas de «agua» (fuente de vida), «crear»,
«creador», «progenitor», etc. Dos ciudades celebraban
principalmente el culto del dios: Ararma y Zimbir.

ILa personalidad de la diosa Inanna es una de las me-
jor marcadas y mas fuertes del panteén sumerio. Parece
simbolizar en ella, aunque tnicamente femenina, los dos
aspectos del comportamiento exigido por la naturaleza
misma de la vida en su eterna expansién: la lucha para
el hombre, la reproduccién para la mujer. Inanna es una
diosa guerrera de la que los himnos magnifican la valen-
tia y el ardor en el estrépito de los combates. Era tam-
bién, a pesar del relativo silencio de los textos a ese
respecto, la seflora que favorecia la perpetuacién y la
expansion de la vida y de la fertilidad. Pero no hay
motivo para pensar que bajo ese ultimo aspecto haya
podido ser una especie de cortesana celeste que no dan
a conocer mas que los textos akkadios en los que se asi-
mila Inanna a la diosa semitica Istar, cuyas aventuras
amorosas son bien conocidas.

ILa diosa Inanna se halla asociada al dios Dumu-zid.
Ya se ha hablado anteriormente de «el descenso de Inan-
na a la tierra de los difuntos» con suficiente amplitud
para que aqui no se vuelva sobre ello mas que para re-
cordar de modo mas general su profundo sentido. Fuerza
de vida plena por excelencia y diosa de la luz, Inanna
se opone a la vida larvaria y a las tinieblas inferiores
y confiere, mediante su paso por el estado de muerte,
algo de su naturaleza al dios Dumu-zid para que éste
pueda ser no solo un dios que muere, sino también un
dios que renace.
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Es en la ciudad de Unug donde se encontraba el gran
templo de Inanna, el E-an-na, «Morada celesten.

Se celebraba a muchas otras divinidades en las diver-
sas ciudades sumerias. Las principales de ellas son: Ner-
gal, soberano del mundo inferior, el mundo de los difun-
tos, esposo de Eres-ki-gal, la hermana de Inanna; Iskur
o Mir, sefior de la tempestad; Nin-urda, el «sefior del
cobrex, dews faber por una parte, como su nombre indi-
ca, y dios guerrero, héroe del Olimpo sumerio. Bajo ese
altimo aspecto no hace mucho mas, por otro lado, que
retomar la figura del gran dios de la ciudad de ILagas,
Nin-gir-su, quien es ademas protector y animador de la
vegetacion y cuya diosa paredro es Ba-u, en cuyo honor
tenian lugar las ceremonias de afilo nuevo. La diosa cuyo
nombre se pronunciaba Nazi o Nanse (probablemente
variedades dialectales) era la patrona de los habitantes
de las aguas dulces; la diosa Nidaba, la de la escuela
y la de los escribas, la inspiradora de la actividad inte-
lectual; adquiere también una naturaleza de divinidad
campestre. La diosa Gula, otra divinidad favorable a la
ciencia, protegfa a los médicos.

Esta mitologfa coexistfa con la ensefianza profunda
sobre la naturaleza y el sentido del cosmos y de los gran-
des problemas que el hombre se plantea ante si mismo
y ante la realidad, tal y como coexistia la de los griegos
con su filosofia y el mundo de los dioses y la de los ge-
nios, la del budismo, con una de las mas penetrantes con-
cepciones existentes sobre la vida, puesto que una vez
mas esas personalizaciones de las diversas fuerzas o de
abstracciones no se confundian en ningun caso con lo
absoluto.

E/cleroy el culto

No es nada facil establecer una jerarquia exacta entre
las categorias, numerosas y no siempre bien definidas
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por los textos, del clero sumerio. Esta jerarquia ha va-
riado, ademads, en ciertos aspectos segun las ciudades y
segun las épocas. Lo que se puede decir legitimamente
puede resumirse en la siguiente descripcién: el sacer-
dote de rango mas elevado llevaba el titulo de e, «se-
flor». La entronizacién de dicho pontifice constituia un
acontecimiento lo suficientemente destacado para que
sirviese para designar un aflo, segun el método sumerio
que establecia las fechas ya fuese en relacién con tal o
cual afio del reinado de un soberano o en relacién con
un acontecimiento notable. El jefe de la ciudad podia
tomar asi el titulo de ¢ # del dios de su ciudad. El sz 7 ga
reunia las funciones de sacerdote de alto rango y las de
administrador de los bienes del templo en que servia
bienes en general considerables, consistentes sobre todo
en dominios en los que trabajaban un gran nimero de
personas remuneradas segun el tipo de empleo, el sexo
y la edad (en el caso de los nifios). Se encontraba, en lo
que respecta a este segundo cargo, bajo la dependencia
directa del jefe de la ciudad. El sabrd, al margen de
sus funciones eclesiasticas propias, era el sustituto del
san ga en tanto que administrador. El 75/ 4 era un
sacerdote que celebraba las ceremonias de encantamiento
y de conjuracién, los exorcismos, purificaciones y liba-
ciones; el # rigal parece haber ocupado un lugar im-
portante, pero no es conocido mas que por los textos
akkadios, habiéndose perpetuado su funcién en la socie-
dad asirio-babilénica. El gudug o iU dug realizaba
las unciones y estaba igualmente encargado de funciones
administrativas. Venfan todavia a continuacién los chan-
tres (gal a), los adivinos (e #-sz) y algunos auxiliares
de menor importancia. Existfan asimismo sacerdotisas,
entre las cuales cabe mencionar la 7 7in-dingr, «se-
fiora del dios», y la Me, por boca de la cual la diosa hacia
ofr sus lamentaciones.

No parece que se hayan edificado los templos, morada
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de los dioses, siguiendo siempre el mismo plano. Cons-
truidos en ladrillo, no han resistido, como los monumen-
tos en piedra de Egipto, los asaltos del tiempo. Su parte
principal mas notable era la torre de pisos y su «santo
de los santos», un lugar denominado g g # n que dnica-
mente los sacerdotes podian ver.

De entre las fiestas que tenian lugar, la principal era
la de ano nuevo, de la que se ha hablado mas arriba.
Las restantes se celebraban en honor de las diversas divi-
nidades y consistian esencialmente en procesiones en las
que se transportaban las estatuas de los dioses y en
ofrendas de productos de la tierra, de alimentos, de per-
fumes y de animales de los que todos o parte eran sacri-
ficados. Se hacfan también ofrendas a los muertos. Muy
verosimilmente existian también fitos de comunion, en
los que se suponfa que el fiel recibia el cuerpo de la
divinidad, pero sin que se diga cémo. El culto propia-
mente dicho comprendia plegarias y canticos acompa-
flados por las musicas de orquestas sorprendentemente
ricas y perfeccionadas desde las épocas mas antiguas, en
las que figuraban en particular el arpa, la lira, el tim-
pano, la citara y diversos tipos de flautas y de tam-
boriles.

El jefe de la ciudad era al mismo tiempo el repre-
sentante del dios sobre la tierra y por tanto también el
jefe religioso. Como tal presidia y participaba en la erec-
cién de los templos. Se esforzaba en toda su actividad
civil y religiosa por obrar en colaboracién estrecha con
los dioses, a los que consultaba o que le favorecian con
sus apariciones, como en el caso del célebre Gu-de-a,
rey de Lagas, y velaba a fin de que todo estuviera per-
fectamente organizado y orientado para que la tierra de
los hombres constituyese una digna pareja del mundo de
los dioses. I.a misma vida familiar del soberano era con-
cebida como paralela a la de la familia divina.

Un elemento importante en la concretizacién de la ac-
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titud religiosa sumeria lo constituye la estatua. Sobera-
nos y grandes personajes gustaban de colocar su estatua
en los templos, a fin de que ella se mantuviese siempre
en su lugar y los sustituyese en su ausencia, puesto que
debia continuar representandolos cuando hubiesen aban-
donado este mundo. ILa estatua lleva un nombre que
expresa su funcién: solicitar vida para aquel a quien
representa: vida que le permitira continuar cumpliendo
su mision durante el maximo de tiempo posible. Se ha
sefialado ya en diferentes ocasiones que el pensamiento
sumerio presentaba un caracter de objetividad que lo
llevaba a considerar la figura del mundo conforme al
¢jercicio de sus categorias como real y determinante, y
también en este dominio se constata que dicho pensa-
miento sumerio se sitda en un plano analogo al del pen-
samiento chino. A propédsito de este tema, Marcel Granet
escribe:

El hombre y la naturaleza no forman dos reinos separados,
sino una unica sociedad. Tal es el principio de las diferentes
técnicas que reglamentan las actitudes humanas. Es gracias a una
participacion activa de los humanos y por efecto de una especie
de disciplina civilizadora como se realiza el orden universal.

Esta es también la interpretacién sumeria de la rela-
cién entre el yo y el mundo.

Asi, en lo concerniente a la estatua, la necesidad y
la conformidad con el orden natural de su funcién apa-
recen en las incripciones que porta. Como en el caso
de la estatua de la diosa Nin-tud, que dice: «LL.a sefiora
que en el cielo y en la tierra fija los destinos, la diosa
Nin-tud, madre de los dioses, extienda la vida de Gu-de-a,
quien le ha construido un templo.» En efecto, no se
dice: «Pueda extender...», mas bien «extienda», ya que
es algo que se inscribe en el conjunto de todas aquellas
cosas sobre las que reposa el buen orden y la buena
marcha del universo.

El problema de las estatuas presenta un doble aspecto:
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el primero es de orden artistico, plastico, y sus datos son
simples: la forma proporcionada a la materia determina
la naturaleza y crea su vocaciéon. Un ejemplo extremo
es el de los dioses, quienes a partir de arcilla o de otro
material fabrican los seres a los que insuflan la vida. De
este modo, la estatua sumeria, que a menudo era la del
principe en favor del cual oraba, concretiza a ese prin-
cipe en su naturaleza de aliado fiel y respetuoso de los
dioses. El segundo aspecto es de orden mas espiritual:
el principio de vida es transportado en diversos soportes
organicos. La forma adoptada por los difuntos dentro de
su dominio debia ser diferente de la que habfan poseido
cuando eran seres vivientes: la alusién que se hace en la
epopeya de Gilgamesh al «vestido de plumas» que les
cubre, asi lo hace pensar, y por otra parte, como se ha
visto anteriormente, los sumerios admitian al parecer,
al menos en un cierto marco verosimilmente colectivo,
las vidas sucesivas. En esas condiciones es menos sotr-
prendente el ver considerar también las estatuas como
una especie de dobles funcionales de seres humanos e
incluso divinos, ocupando un lugar en esos universos en
los que todo se rige por el buen funcionamiento de los
elementos que los componen. La importancia de la esta-
tua en la vida religiosa se ve también esclarecida por las
listas de terribles maldiciones que amenazaban a todos
aquellos que en épocas venideras osasen mutilarlas o
romperlas.

Al término de esta visién general, no se puede pasar
en silencio sobre la cuestiéon de los sacrificios humanos.
Ningan texto sumerio hace nunca la menor alusién a
ellos. El dnico testimonio a invocar en favor de su exis-
tencia es el famoso descubrimiento de los soberanos en-
terrados con su corte en las tumbas de Ur de la época
arcaica. Es cierto que los animales enganchados a los
carros fueron muertos y puede que la suerte de los es-
clavos que les acompafaban no fuese distinta. Por el
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contrario, resulta mas dificil pensar que los dignatarios
de Ja corte fuesen tratados de la misma manera, costum-
bre que, por otra parte, hubiese convertido los honores
de su posicién en muy azarosos y dudosamente desea-
bles, y parece mas plausible considerar que voluntaria-
mente desearon permanecer a su lado en su nueva etapa.
Existen ejemplos de esta fidelidad mas alla de la muerte
incluso en nuestro siglo.

Raymond JESTIN
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IV. La religion babilonica

1. LA FASE BABILONICA

No existe una religion babilénica independiente de
la sumeria. Respecto a la religiéon de la antigua Meso-
potamia dnicamente subsisten dos clases de testimonios,
redactados los unos en sumerio y los otros en babilonio,
o bien, como suele decirse hoy en dfa, en akkadio, voca-
blo que permite designar con un solo término los diver-
sos aspectos, sucesivos o locales, de la lengua semitica
propia de dicho pafs. Puesto que en su mayorfa los docu-
mentos sumetrios son o bien anteriores a los akkadios
o bien procedentes de fuentes presumiblemente ante-
riores, si que es posible hablar de dos fases de una misma
religion, siempre que se recuerde que los documentos
escritos en la lengua antigua siguieron siendo hasta el
final muv numerosos y tuvieron una importancia funda-
mental incluso en el seno de la propia religion babi-
I6nica.

Cuando se intenta trasladar dicha distincién lingtistica
al plano de las razas o de las ideas es cuando comienzan
las dificultades. De acuerdo con ciertas representacio-
nes figuradas, se supuso durante largo tiempo que sume-
rios y akkadios correspondfan a dos tipos fisicos clara-
mente diferenciados; pero los diversos criterios formu-
lados en ese sentido ya no se aceptan hoy dia o se
interpretan de otro modo. Tampoco se acepta ya que
se produjera un conflicto abierto entre dos poblaciones,
de resultas del cual una de ellas tuvo que someterse tras
haber ejercido el poder durante largo tiempo.
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En la medida en que los origenes mesopotimicos pue-
dan inferirse a partir de una documentacién insuficiente,
hoy se imaginan mas bien de otro modo. Originariamen-
te el pafs, e incluso una zona sensiblemente mas vasta,
debidé ser ocupado por una poblacién sin duda autéctona,
pero a la que sélo conocemos por ciertos productos de
su industria. A juzgar por los numerosos elementos de
la nomenclatura posterior, no justificados por la etimo-
logfa sumeria o akkadia, seria a esa poblacién a la que
se deberia la agricultura de base y, ya, la concentracion
urbana, y por consiguiente, segin la topografia dibujada
por dicha concentracién, el esquema fundamental de la
red de irrigacién artificial. En cualquier caso, general-
mente se admite que casi todas las grandes ciudades,
tanto las del norte como las del sur, tienen desde esta
época nombres que conservarin y que N0 SON Sumero-
akkadios.

A principios del tercer milenio a. C. aparece la escri-
tura, que gradualmente se hara cuneiforme. Desde que
se tiene la posibilidad no solamente de entrever, gracias
a sus pictogramas, el sentido global de los primeros tex-
tos, sino también de leerlos, se constata que son sume-
nos. Por ello parece probable que los sumerios, si no
inventaron por s{ mismos tal escritura, por lo menos la
importaran a Mesopotamia, cuya civilizacion material por
la misma época parece transformarse y restringir su area.
Por otra parte, si bien los sumerios no inauguraron los
templos elevados, les dieron un desarrollo tal que éstos
no dejaron de llevar nombres tomados de su lengua.

Desde aquellas épocas tan remotas, sin embargo, la
cultura mesopotamica no se redujo a un téte-a-téte entre
los autéctonos hasta hoy anénimos y los sumerios recién
llegados. En efecto, ya entonces aparece un tercer factor
que a juzgar por su lengua puede ser llamado semitico.
La tradicién dinastica guarda su recuerdo desde los pri-
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meros reyes posteriores al diluvio de Mesopotamia; la
arqueologia confirma el dominio en los confines septen-
trionales de Mesopotamia de principes semitas muy anti-
guos; finalmente, la lingtistica nos muestra que el viejo
sumerio posee, procedentes de una lengua préxima a la
akkadia, si no de ésta misma, términos tan importantes
como aquellos que designan al esclavo y al hombre
comun.

garit

Desierto
de Siria

Fig. 5. Mesopotamia.
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Si bien ya no se cree en un largo conflicto armado
entre los pueblos que respectivamente hablaban una y
otra lengua, tampoco se niega que debia existir entre
cllos una cierta oposicion y rivalidad, si tenemos en
cuenta la violencia y las consecuencias de ciertos giros
histéricos. Segun parece, los sumerios llegaron en bloque
a Mesopotamia; los semitas, por el contrario, cuya cuna
o la dltima etapa de cuyas migraciones debian estar mas
cerca o menos separadas por obstaculos naturales, se fue-
ron infiltrando progresivamente, con ciertas olas mas
marcadas, aqui y alla, que poseen sus caracteristicas pro-
pias. Es asi como se explica que el segundo elemento,
alimentado sin cesar, llegase a sumergir mas que a ven-
cer al otro, desgajado de su origen.

Ese giro decisivo tradicionalmente se asocia, en la
leyenda y en la historia, al nombre de Sargdén de Agade.
En efecto, con esta figura pionera se abre una nueva
era, marcada a la vez por el renacimiento de la expan-
sibn mesopotamica y por la aparicién del akkadio en las
inscripciones oficiales, en el corazén mismo del pafs. Esto
en modo alguno significa que desaparezca el sumerio:
practicamente es casi la tinica lengua en uso bajo la ter-
cera dinastia de Ur, la cual enseguida vuelve a tomar
la supremacia. Por otra parte, las inscripciones de Agade
son bilingties, y de hecho inauguran un bilingtiismo que
durard mas de dos mil afios.

«Las dos lenguas de que dispone un individuo [bi-
lingle] no estan a un mismo nivel: una de ellas es una
lengua familiar, la otra es la lengua de civilizacion.»
Para los babilonios, el sumerio es la lengua culta, y el
akkadio, hasta que gana importancia el arameo, la len-
gua fundamentalmente cotidiana. Ni los escribas ni los
copistas, ni los sacerdotes ni los doctos podian prescin-
dir de la primera. Para los sacerdotes en particular, la
lengua litargica no tenia por qué cambiar, precisamente
porque en principio la religion no cambia. L.a mayoria
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de las divinidades conservan sus nombres sumetios, e
indudablemente no es posible dirigirse a ellas dignamente
en algunas circunstancias mas que empleando el que si-
gue siendo su verdadero lenguaje. Igual sucede muy a
menudo con los himnos y con ciertas formulas «sacra-
mentales». A medida que el sumerio se vaya alejando
del uso, unas élites cada vez mas exclusivamente sacer-
dotales se esforzaran por mantener en su seno el empleo
relativamente correcto de dicha lengua. Largos y mul-
tiples «diccionarios» bilinglies precisaran el significado
y la pronunciacién de su vocabulario; otras colecciones
proporcionaran los paradigmas complicados, cuyo espiritu
es tan particular que no se puede transponer por equi-
valencia a ninguna otra lengua. De este modo, el sume-
rio, muerto hacia el afio 2000 a. C, ha sido preservado
del olvido hasta nuestra era, y por otro lado, también
es asi como ha sido descubierto por los asiridlogos desde
hace unos cien afios.

Tal conservadurismo no refleja mas que excepcional-
mente la pasién arqueolégica de algunos principes. Si
otras personas distintas a ellos buscan los viejos textos
y los copian con fervor durante dos milenios, es sin
duda porque en ellos encuentran el auténtico testimonio
de revelaciones a las que los siglos no han restado valor.
No cabria tener mejor prueba de que la religién sumeria
no dejé de existir hacia el afio 2000 a. C, de que la
religion de Babilonia es simplemente una nueva eflo-
rescencia.

Si las artes figurativas no han proporcionado a los
asiri6logos los criterios antropométricos que errénea-
mente esperaban, el espiritu que las anima puede sin
embargo revelarles algo analogo a la linea de particién
lingtistica. Verdaderamente, entre la estela de los Bui-
tres de Eannatum y la estela de Naram-Sin de Agade
hay un mundo, un mundo que, no obstante, el visitante
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de las antigiiedades orientales en el Louvre puede fran-
quear en pocos pasos.

Los dos monumentos tienen casi la misma forma —Ia
de una gran losa oblonga redondeada en su cima— y la
misma funcién —Ila conmemoracién de una victoria—,
pero mientras que el artista sumerio del siglo xxv a. C.
repartié su composicién en registros superpuestos y sobre
todo llend sus registros de un apretado bullicio de figu-
ras, inscripciones y motivos, frecuentemente muy vivos
pero entre los que la vista no discierne lo esencial de
lo accesorio mas que gracias al artificio de la «perspec-
tiva afectiva», el artista akkadio, unos dos siglos mas
tarde, obliga imperiosamente al espectador a escalar una
montafia despojada en cuya cumbre, en la apoteosis de
las cimas, el rey vencedor esta solo ante los astros divi-
nos que lo han guiado. Ya nada aqui esta narrado con
fogosidad, sino mas bien evocado mediante siluetas de
desarrollados musculos o mediante simbolos cuidadosa-
mente escogidos. Lo esencial, el triunfo de Naram-Sin,
el sosegado dominio de sus soldados, la derrota de sus
enemigos, esta referido lo mas sucintamente posible, de
suerte que No es ya una victoria, sino la victoria en si
misma la que parece celebrarse.

Semejante contraste no se debe al azar. En este mu-
seo de Lilliput, que a falta de otros nos abre la gliptica
mesopotamica, aparece casi con la misma claridad. A los
cilindros-sellos anteriores cuya composicion sobrecargada
y redundante cuesta a veces desenmarafar, a un sutil
juego de lineas que acaba por perder de vista su obje-
tivo, suceden en la época de Agade unas expresivas es-
cenas en donde los valores tactiles se imponen sobre lo
pintoresco y lo decorativo.

No cabe duda que se volveria a encontrar el mismo
contraste en las obras literarias. Mas aqui, por desgracia,
faltan los testimonios contemporianeos. No obstante,
desde que éstos aparecen, algunos siglos mas tarde, es
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precisamente eso lo que puede constatarse. La poesia
sumeria se complace en retahilas magicas en las que tam-
bién nos parece que llega a diluirse. Es tipicamente enma-
rafiada, préodiga en detalles, en imagenes inesperadas y
con frecuencia desesperadamente lenta. El poeta akkadio,
al ritmo de un paralelismo mas esquematico que inspi-
rado, pero que realza los contornos en lugar de fundirlos,
parece, por el contrario, ir derecho al grano.

Nada hace resaltar mejor la diferencia entre ambos
espiritus que sus excesos y los riesgos que corren: la
verbosidad por un lado, la sequedad por otro. Un peque-
flo poema sumerio recientemente traducido nos propor-
ciona un ejemplo muy tipico de encantadora y total gra-
tuidad. El autor acaba de enterarse de que un mensajero
se dirige hacia Nippur, en donde reside su madre. Le
encarga que la salude de su parte. Pero es posible que
no la conozca. Le da, pues, sus seflas, que son las que
forman el verdadero motivo del fragmento. Mi madre
es bondad y belleza, le dice, plenitud y gozo, etc.:

Una tercera sefla de mi madre voy a darte:

Mi madre es lluvia oportuna, agua primera de los sembrados,
Cosecha abundante, fino trigo,

Jardin feraz y pleno de delicias,

Pino bien irrigado que se adoma de pinas,

Fruto de ptimavera, producto del primer mes,

Arroyo que aporta el agua de delicia a los arriates,

Datil meloso de Dilmun, el primero de los datiles...

Muy bien, podria decirse un babilonio, pero ¢llegara
el mensaje a su destino? Este madrigal por persona inter-
puesta apenas parece imaginable mas que en Sumer. En
realidad fue traducido al akkadio e incluso al hitita. En
ningin lugar, en ningin momento, hay que olvidar que
el testimonio sumerio esta siempre presente.

Serfa muy extrafio que el espiritu akkadio que se ma-
nifiesta en las obras de arte no apareciese también en
el modo de desarrollarse la religion de Sumer en Babi-
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lonia. Los escribas babilonios han transmitido de diver-
sos modos esta herencia. Unas veces los copian simple-
mente en sus originales. Otras los copian y ademas los
traducen con la mayor fidelidad posible. Otras, en fin,
los traducen con mayor libertad o los adaptan a fines
concretos, como en el descenso de Inanna-Ishtar a los
infiernos, o en la tablilla XIT del poema de Gilgamesh
(versidén neo-asiria). De un modo general conservan al
menos los temas tradicionales. Pero también escogen. Al
aceptar ciertos modelos rechazan otros, como sucede de
manera particularmente sorprendente con los mitos y
leyendas. Elaboran a menudo lo que han retenido, lo
organizan en amplios conjuntos (poema de Gilgamesh,
series magicas) o incluso lo desarrollan tan ampliamente
que uno puede preguntarse si no son ellos los verdade-
ros autores (series adivinatorias). En gran parte de lo
que rechazan se ha querido ver la prueba de un tipo
de censura eclesiastica que habria sancionado aquellos
escritos en donde los dioses aparecen, por decirlo sua-
vemente, faltos de dignidad; pero en esas condiciones,
dcémo explicar que se les haya escapado el mas cho-
cante de estos pasajes, los dicterios insultantes de Gil-
gamesh contra Ishtar? El poema era demasiado popu-
lar, se nos dice, para que cupiera temer ningun perjuicio
de esos flechazos demasiado tardios. La explicacion pue-
de ser distinta. LLos babilonios podian reprochar a mu-
chos de los mitos sumerios no su irreverencia, sino su
vanidad. Los relatos akkadios, mas reducidos en nimero,
contienen, por el contrario, en general, una ensefianza
para uso de los hombres, y si los textos magicos y divi-
natorios toman tal amplitud, es también, sin duda, por-
que responden a unos intereses practicos. Parece, pues,
que vuelve a encontrarse aqui, bajo otro aspecto, el con-
traste entre ambas artes.

Todavia encontramos otra cosa. No hay lugar para
la piedad individual en la auténtica religién sumeria, o
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por lo menos en su culto oficial, que sigue siendo hasta
el fin el centro de las liturgias colectivas. Las plegarias
privadas no aparecen bajo forma independiente —jpor
otro lado, a veces por una especie de mimetismo, en una
lengua sumeria harto degenerada— mas que durante la
época kassita. L.a promocion religiosa del individuo, re-
flejada por otras practicas contemporaneas, tradujo asi
con cierto retraso el desarrollo creciente de la propiedad
privada a expensas de las dos estructuras econémicas
que habfan chocado con anterioridad y se habfan debi-
litado mutuamente: el sistema tribal de los némadas se-
mitas y el sistema estatal de los sumerios. Pero quien
dice propiedad, dice también responsabilidad. Parece
que no se haya puesto en duda jamas que los dioses eran
justos, al menos los mas grandes de entre ellos. LLos hom-
bres no parecian por ello menos expuestos, individual-
mente, a los caprichos de fuerzas demonfacas que hacian
sentir sus efectos a tontas y a locas. Poco a poco se
convencieron, por un lado, de que todos los dioses se
unen para hacer el bien; por otro, que los dioses no sélo
son muy poderosos, sino que son todopoderosos, es de-
cir, que nada escapa a su poder, que sin su consentimiento
nada sobreviene, ni siquiera a los individuos. La tur-
bulencia de los demonios se convertia de este modo en
pura apariencia: estaba en el fondo integrada en el plan
divino y todo sufrimiento representaba el castigo de una
falta. EI hombre al que no alcanza la protecciéon divina
es una victima del mal, pero los dioses no le abandonan
mas que si ha pecado. Ea, al dia siguiente del diluvio,
ofrece a Enlil un consejo —cuyo eco todavia se percibe
en el Génesis VIII, 20— que constituira la nueva ley:

Oh ta, sabio entre los dioses, intrépido,
¢Como asi, sin reflexionar, has podido traer el Diluvio sobre

[la tierra?
Castiga (en adelante) al pecador por su pecado,
Al ruin por su maldad.
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En estas condiciones el hombre piadoso y justo no
debe sufrir. ¢Cémo explicar entonces su sufrimiento?
Los tebélogos responden con embarazo ya a esta cues-
tién, que parece convertirse en ardiente durante la época
kassita, cuando toda Babilonia se hunde en una inmere-
cida oscuridad. O bien no es un verdadero justo, ha
pecado sin saberlo —«lo que es bueno o malo, dios
(sélo nos) lo revela»—, o bien su suffimiento no es
duradero: bien pronto se vera librado del mismo. Mas
tarde, sin duda, escépticos y burlones se opondran a esta
respuesta y hasta se reiran. ¢Quién no conoce por expe-
riencia la afliccién extrema de ciertos hombres virtuosos
y, mas todavia, la insolente fortuna de ciertos impios?
Ademas, ¢es que el irremediable sufrimiento, la muerte,
no trata del mismo modo a unos y otros?

Sube, paséate sobre estas aldeas arruinadas,
Observa estos craneos recientes o de antafio:
¢Doénde esta e! hombre de bien, en dénde el ruin?

Mas a los ojos dé la antigua religién, el problema del
mal era en si mismo una blasfemia. Suponia una especie
de escandaloso contrato entre el sefior y su esclavo. Y
es que, insensiblemente, el esclavo se habia convertido
en un servidor libre.

Sin embargo, entre los rasgos que atribuimos a la fase
babilénica no hay ninguno, o casi ninguno, que no se
encuentre en germen en la fase anterior. Los sumerios
no ignoraban al dios personal y guardian; no ignoraban
la plegaria privada que tal vez ellos mismos habian in-
troducido en el culto oficial bajo la forma de las cartas
a los dioses, y meditaban ya sin duda sobre la injusta
suerte de algunos justos. Debemos, pues, limitarnos a
decir que en los escritos akkadios esos rasgos se acen-
tdan y se hacen dominantes y que es entonces verdade-
ramente cuando el hombre parece destacar de la colec-
tividad que le rodea y de una condicién contra la que
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nada podia hacer sino resignarse y callar. Puesto que
aqui ya se ha hecho un estudio particular de la religién
sumeria, en lo que sigue nos esforzaremos sobre todo
por poner de relieve lo que distingue de aquélla a la
religién babilénica.

2. EL PANTEON

La mejor manera de ilustrar la inmovilidad de la reli-
gién babilénica —su inmovilismo, estarfa uno tentado
de decir para seflalar lo que hay en ello de aparente-
mente concertado— es comparar las largas listas de nom-
bres divinos redactadas en las diversas épocas. Pero esto
hay que aclararlo. LLa fase paleobabilénica populariza,
por ejemplo, y mucho mas alla de Mesopotamia —pues-
to que volvemos a encontrarla unos siglos mas tarde en-
tre los manuales escolares de los «asiriélogos» de Siria
o de Anatolia— una de estas listas, de doscientas cin-
cuenta entradas. En el primer milenio un documento
analogo, que conocemos sobre todo a través de las copias
neo-asirias, incluye mas de dos mil. Este crecimiento es
s6lo aparente: en la antigua lista no falta ninguna figura
divina de importancia y la mayoria de los nombres «nue-
vos» de la otra estin atestignados desde hace tiempo
por la tradicién, y por otro lado son casi todos sume-
nos. La resistencia a las innovaciones se ve en cambio
subrayada por el hecho caracteristico de que el dios na-
cional Assur no consiguio6 ser incluido en la lista, y esto
en pleno apogeo asirio y en la propia biblioteca de Ni-
nive. En realidad, en la lista paleo-babilénica que hemos
citado y en otras de la misma época ha de verse una
compilacién reducida, un pequefio «pantedén de bolsillo»
que constitufa tan sélo una introduccién al gran Who's
Who celeste. Y a tal titulo era al que continuaba utili-
zandose para un uso mas pedagdgico que culto.
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Es poco probable, por lo demas, que los tres mil nom-
bres divinos, y quiza mas, de Babilonia, hoy dfa consta-
tados en los panteones asiriolégicos, figurasen todos en
la gran lista que no nos ha llegado enteramente intacta,
pero que gracias a un compendio paralelo podemos re-
construir y cuya economia de conjunto podemos juzgar.
Las divinidades se repartian en ocho grupos por el si-
guiente orden: las de Anu, de Enlil, de la diosa madre,
de Enki-Ea, de Nanna-Sin, de Inanna-Ishtar, de Ninurta
y de los dioses infernales. Se encuentran ahi todos los
jefes de fila del pante6n sumerio, asi como de los diversos
panteones paleobabilénicos. Anu esta rodeado de los
siete clanes que lo escoltan y cuyos ministros le propor-
cionan ayuda o consejo segun los casos. Cabe sefialar que
los dioses destinados a tener mayor fortuna permanecen
estrictamente en su lugar de nacimiento. No se distin-
guen de los otros mas que por el espacio dedicado a sus
mas abundantes titulos o a sus «mansiones» mejor pro-
vistas. Los cincuenta nombres de Marduk, por ejemplo,
también celebrado y comentado por el poema de la Crea-
cién, se ven seguidos de los de su pareja, de su hijo
Nabu, de sus consejeros, «barberos», cocineros y cerve-
ceros, de sus porteros e incluso de sus perros, pero todo
ello ocupa el lugar que por su rango le corresponde en
la corte de Enki, a continuacién del dios-padre y de
su esposa y antecediendo al resto de dicha corte. Del
mismo modo, Shamash, el dios-sol, por grande que pu-
diera ser su creciente popularidad, y quienes le rodean,
asi como Ishkur-Adad, el dios del tiempo, permanecen
en el séquito del dios-Luna Nanna-Sin. Sélo una excepcion
parece haberse hecho en favor del hijo primogénito por
excelencia, Ninurta, nacido de Enlil; Ninurta figura como
tal en el circulo de su padre, pero vuelve a reaparecer
en otro lugar por su propia cuenta.

Seflalemos también que en esta gran lista los dioses
supremos Anu y Enlil no surgen aisladamente, sino ro-
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deados de sus respectivos padres y madres, diecinueve
para Anu y cuarenta y dos para Enlil. Varias de las
parejas divinas que teéricamente han precedido a Anu
son aspectos simétricos del cielo y de la tierra. En cuanto
a aquellas de las que procede Enlil, son denominadas
seflor y seflora de dominios tales como el cielo, la tierra,
el pafs, la vida. Ello no excluye que segun ciertos intér-
pretes, Enlil proceda «biolégicamente» de Anu, sino que
explica de qué «genes», de qué mecanismos proceden los
inmensos poderes de uno y otro y cuan lenta y progre-
siva fue la emergencia de un caracter personal de las
divinidades a partir de fuerzas sin rostro. No nos asom-
brard reencontrar algunas de esas fuerzas primordiales
en el preludio del poema de la Creacién, pero también
—v ello sugiere unas peripecias que todavia ignoramos—
entre los dioses caidos que prosiguen oscuramente en
alguna prisién del cosmos una existencia en adelante sin
historia. Que tales generaciones pretendan o no sugerir
el inmenso pasado del mundo es una invencién que no
hay por qué atribuir a tedlogos de una época reciente,
puesto que esas generaciones aparecen ya encabezando
un pante6én paleobabilénico.

Se impone otra observacién. En los sistemas sumerio
y babilénico, ciertos nombres divinos se superponen sin
coincidir. Entendemos por «coincidencia» ya sea la iden-
tidad pura y simple, ya sean babilonizaciones como la de
An-Anu. Anu, por su parte, no cambia de caricter:
inaugura la era de los dioses personalizados sin jugar
entre ellos un papel efectivo, aparte del de arbitro. Per-
manece como una especie de medio divino, de esencia
de supremacia. Reina sobre los dioses mas que sobre los
hombres y por otro lado no gobierna. Tan sélo mucho
mas tarde, cuando Mesopotamia se inspire en religiones
que configuran al dios supremo con rasgos mas preci-
sos, Anu alcanzari cierto brillo. Enlil conserva también
su nombre hasta el final, pero se le llama igualmente
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seflor (por excelencia). Se le reconoce la omnipotencia
efectiva, de manera que cuando Marduk lo sustituya, el
«viejo» sefior simbolizara mas bien el poder ciego, la
regla implacable, en tanto que el joven representara el
poder mas ilustrado y mas abierto a las plegarias de los
hombres. Enki cambia de nombre en los contextos akka-
dios, pero no cambia de naturaleza. Mas es imposible
saber si eso significa que se ha akkadizado. El nombre
de Ea que ahora suele llevar de modo mas continuado
es de origen oscuro. Sucede lo mismo con el de Ishtar,
que abarca a Inanna, aunque rebasandola ampliamente;
con el de Adad, que reemplaza a Ishkur; con el de Sin,
que cada vez en mayor medida suplanta a Nanna, y hasta
con el nombre de Shamash, cuyo caracter semitico no
puede ponerse en duda, mientras no se hayan elucidado
sus vinculos exactos con el dios-sol hurrita Shamaga
—bajo su forma mas cercana—. De todos modos, los
cuatro grandes dioses designados con nombres mas o
menos nuevos siguen siendo los testigos del hombre e
iluminando con su luz o sus tenues fulgores —claro de
luna, brillo del sol, centelleo de Venus, destello gigante
del rayo— los senderos que el hombre ha de recorrer.

Por otra parte, estos dioses son imaginados, como los
otros, bajo forma humana. Hombres de una medida muy
distinta a la nuestra y cuya fuerza y vida no conocen
limites. En general, en las representaciones podemos dis-
tinguirlos a primera vista por su tiara con multiples cuer-
nos, y en los escritos por otro distintivo divino: la es-
trella que precede sus nombres.

Por numerosos que sean, sus voluntades no chocan
abiertamente, o por lo menos acaban conciliandolas, en
caso de necesidad, por la fuerza de un juramento que las
une, de suerte que los dioses pueden delegar a uno solo
de entre ellos la misién de organizar, de regir o de sal-
var al mundo. Sin embargo, teéricamente cada uno con-
tinda administrando un dominio particular. En el cos-
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mos, Anu queda como sefior del mas alto cielo, Enlil
de la tierra y de los aires, Ea de las aguas profundas y
Nergal de los infiernos. En cuanto al sistema politico
del cielo, ya lo hemos visto, Anu reina, Enlil gobierna,
Ea aconseja o ejecuta. Respecto a la adscripcion de los
reinos terrestres, Anu siempre posee Uruk, Enlil, Nip-
pur; Ea, Eridu. A estos distritos corresponden sectores
del cielo estrellado. Igual sucede, poco mis o menos,
con todas las divinidades que no son subalternas: apa-
recen, segun los casos, bajo uno o varios de los cuatro
aspectos citados. Aunque se unen de manera particular-
mente estrecha a algunos que se podrian llamar aspectos
privilegiados. Por ejemplo, no pueden pronunciarse los
nombres de Sin y de Shamash sin pensar en la luna y
en el sol, a los que no se puede llamar de otro modo.
Ni es mas facil separar a Dumuzi, a Sumugan y a los
otros de la vida agricola y pastoril. Por el contrario, las
personalidades conquistadoras de Marduk y de Ishtar,
por ejemplo, sobrepasan constantemente cualquier aspec-
to particular. Marduk gobierna en lugar de Enlil; no
consulta a Ea, su padre, mas que por deferencia; eclipsa
a Ninurta con sus hazafias: sefior de Babilonia, es tam-
bién duefio eminente de todos los pafses que, primero
por la fuerza y mas tarde por el pensamiento, Babilonia
domina. El cielo no escapa a su imperio, puesto que
dispone de ¢l a su antojo; los vientos estan bajo sus
6rdenes, y él brilla en el seno del sol. Marduk ha demos-
trado su arrojo de combatiente, pero a pesar de eso su
simbolo mas frecuente es la pacifica laya y el dios pre-
side los trabajos de los campos. En un cierto sentido
y a partir de determinada época resume todos los dioses
en uno solo. Se le dice:

Sin es tu divinidad, Anu, tu principado,
Dagan, tu sefiorio, Enlil, tu realeza,

Adad, tu valor, el sabio Ea, tu entendimiento,
Nabu, quien tiene el calamo, tu poder,
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Tu primacia, Ninurta, tu fuerza, Nergal,

Tu secreto designio, Nusku, tu noble visir,

Tu justicia, Shamash, quien no permite la mentira,
(Pero) tu potente nombre es Marduk, sabio divino.

Mas también se le decia a Ninurta:

Sefior, tu rostto es el dios-Sol, tu melena, el dios...,

Tus ojos, sefior, son Enlil y Ninlil,

Las pupilas de tus ojos, Gula y Belet-ile,

El iris de fus ojos, seiior, la claridad de Sin,

El parpado de tus ojos, el resplandor del sol del cielo,

La forma de tu boca, sefior, la Ishtar de las estreiias.

Anu y Anru son tus labios, tu palabra...,

Tu dialéctica lengua es Pabilsag,

Tu palacio, sefior, las bovedas del cielo y de la tietra, morada
[de los dioses,

Tus dientes, los Siete vencedores del mal, etc.

En estos y otros varios pasajes del mismo género,
algunos intérpretes modernos han querido ver una espe-
cie de oscura elevacién hacia el monoteismo. En realidad,
el primero no expresa la delegacion de los supremos
poderes de Marduk, quien obra a través de otra persona
divina. Respecto al segundo, el cual extiende la medida
de Ninurta hasta los limites del universo, utiliza un pro-
cedimiento literario que ya conocemos bastante bien gra-
cias a otros ejemplos: el retrato compuesto, en el que
las diversas partes de un cuerpo estan representadas por
simbolos tomados a menudo de los diversos reinos de
la naturaleza: animales, arboles, minerales preciosos; el
conjunto nos deja una impresién cercana a la que des-
piertan en nosotros los cuadros de Arcimboldi, bien en-
tendido que resultaria imposible traducitla graficamente.
Es pues con el «madrigal» citado anteriormente con el
que estos ejercicios de estilo han de parangonarse. Pero
en nuestra opinién, estos juegos tal vez expresen tam-
bién una especie de impaciencia del politeismo. Es dificil
decidirlo. Dificil también tomar al pie de la letra una
féormula demasiado frecuente como: «sin ti, nada en el
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ciclo se decide». Todos estos pasajes se reencuentran,
por otro lado, en las plegarias individuales, y parece
que el «td y yo» sea una propensién irresistible de ese
género, que traduce una especie de henotefsmo sentimen-
tal. Un verdadero monoteismo no sélo funde, sino que
también excluye. Por eso nos parece mas proxima a él
la ocurrencia de un prefecto de Kalah. Revela al menos
la desesperanza con respecto a los cultos tradicionales,
al tiempo que una nueva esperanza en una divinidad
recientemente introducida, o promovida, en el pais:
«jQuienquiera que seas, en el futuro ten confianza en
Nabu, no tengas confianza en ningun otro dios!»

En realidad, a pesar de las equivalencias propuestas
desde antiguo, a pesar del posterior sincretismo sistema-
tico, incluso a pesar de las sustituciones completas de
una figura divina por otra, lo que sin duda convertia
en irrealizable cualquier reduccién seria y duradera del
politefsmo babilénico era la vinculaciéon de los fieles a
tradiciones diversas, tradiciones locales. las estancias
terrenas de los dioses son poca cosa comparadas con
los dominios césmico o celeste que les pertenecen, pero
las comunidades religiosas no podian ver «volar» a las
divinidades tutelares sin estremecerse. Se ha dicho que
el éxito sorprendente y misterioso de la religién sumeria
esta en su unidad. Con otras palabras, en haber sabido
federar los cultos locales —sin esfuerzo aparente, sin
«cruzadas» ni complejas especulaciones— en un conjunto
jerarquizado que los particularismos, aun conservando
su autonomfia practica, parecen haber aceptado sin resis-
tencia. A finales del tercer milenio a. C, cuando aparece
la historiografia, ésta se halla inspirada por un sostenido
sentimiento de unidad «nacional» con el que la expe-
riencia de las incesantes rivalidades habria debido acabar,
sentimiento cuyo origen hay que buscarlo en esa unidad
religiosa atestiguada por los mas antiguos documentos
y sin duda mantenida, a pesar de todo, por una especie
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de neutralizacién de ciertas altas funciones culturales y
de la ciudad santa de Nippur. Tocar el menor elemento
de este fragil y complejo equilibrio debia presentar gran-
des riesgos. Aun disfrazada y cortés, la sustitucion de
Enlil por Marduk y la transferencia a Babilonia de la
primacia religiosa, sugeridas por Hammurabi, precisaron
siglos para llevarse a cabo —y parcialmente—. Ni el
joven Nabu ni el viejo Sin gozaron jamas de una exalta-
cién semejante, a pesar del poderoso sostén que hallaron
en los principes.

En la practica, al principio de sus inscripciones oficia-
les, por ejemplo, los reyes invocaban de ordinario un
panteén reducido a sus figuras mas destacadas y en el
que verdaderamente nada hace referencia a las preceden-
cias tradicionales, habida cuenta de las atenciones debi-
das a la divinidad nacional de la que directamente depen-
den o a la divinidad concreta a la que creen han de hon-
rar en esa circunstancia. Aqui sélo mostraremos uno
entre los muchos ejemplos existentes de esos panteones
esenciales. Lo hemos escogido porque se presenta bajo
una forma rica en imdagenes y es de extensién poco co-
mun. l.os kudurru, cartas caractetisticas de Babilonia a
partit de mediados del 1500 a. C, han desarrollado y
sistematizado la representacién de los diversos dioses
mediante «armas» que permitian identificarlos en el
texto correspondiente con tanta claridad como por sus
nombres. Los simbolos vienen a ser como sellos que
recuerdan, incluso al iletrado, bajo qué garantias divinas
y temibles se encuentra el acto que ilustran. El kudurru
de Melishihu II, actualmente expuesto en el Louvre,
cerca de la famosa estela de Hammurabi, coloca la dona-
cién que ese rey kassita hizo a su hijo bajo la proteccién
de un verdadero panteén repartido en el conjunto del
cosmos. El disefio de la parte superior del cuadro lo
constituyen los diez astros de la béveda celeste: la media
luna creciente de Sin, la estrella de Ishtar y el disco
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radiante de Shamash; el de la parte inferior, las divinida-
des cronicas: Nisaba (?) (¢la gavilla?), Ishhara, guar-
diana de las promesas (el escorpién), y el espiritu del
arbol Ningizzida (la serpiente con cuernos). En el ciclo
supremo, diez tiaras con diez pares de cuernos evocan
a Anu y Enlil; después el morueco y la cabra-pez, Ea;
finalmente el Gtero: Ninhursag, la gran diosa-madre. Los
dioses-hijos, Nergal, Ninurta y Zababa, ante todo com-
batientes, sefiores de la guerra y de las calamidades, sim-
bolizados por monstruos y armas, ocupan el nivel infe-
rior. Todavia en el cielo, pero mas cerca del hombre
v mas accesible a sus plegarias, esta Marduk, el dios
compasivo por excelencia, y reconocible por su laya
triangular, Nabu, con el cilamo y la tablilla, asi como
'rula, la gran curandera, con su busto y con su perro.
Finalmente, casi a ras de tierra, aparece el rayo de Adad,
la lampara caracteristica del dios luminar Nusku, el arado
de Ningirsu y, bajo forma de volatiles, los dioses tutelares
de la dinastia reinante, Shugamuna y Shumaliya.

3. LOS MITOS

Las listas de los nombres divinos muestran a los dio-
ses en posicién de descanso, como en una enorme foto-
graffa familiar. Sélo a través de los mitos o de las narra-
ciones legendarias podemos ver a algunos de ellos en
accién. En este aspecto la literatura akkadia no es tan
abundante y diversa como la sumeria. En ella se distin-
guen dos temas principales, el de la «xpromocién» y el de
la «sumisiéon». El primero nos lo ilustra la elevacién de
Marduk al rango de dios supremo y el advenimiento de
Nergal al trono de los infiernos; el segundo, que se
aplica al hombre, nos viene ilustrado por las desventuras
de Gilgamesh, Adapa o Etana. Uno y otro traducen el
orden del mundo bajo sus dos aspectos.
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En sumerio no existe una génesis de conjunto. A me-
nudo se describen de forma pintoresca creaciones par-
ticulares —como la de la humanidad— sin encadenarlas.
Durante largo tiempo los asiriélogos han creido que algun
nuevo descubrimiento les mostraria un dia el prototipo
sumerio del poema babilénico de la Creacion. Pero hoy
les parece menos probable, después de haber llegado a
conocer las diversas fuentes sumerias del poema de Gil-
gamesh. En efecto, no hay duda de que esta epopeya
no existié nunca, bajo su forma continuada y ligada, mas
que en akkadio. Ademais, los episodios que en ella se
nos cuentan nc tienen en comun mas que la persona de
su héroe principal, aparecen aislados unos de otros y
carecen de moraleja. Todo hace pensar que a los sume-
nos no les agradaban tales sintesis o que no consiguieron
nunca construirlas ellos mismos. Su propia imaginacion,
su propensién al lirismo antes que al relato, su falta de
destreza para destacar determinados rasgos principales y
extraer su significado, con frecuencia determinan en ellos
un desequilibrio, si no un fracaso, de la composicion.
Mas este fondo sumerio, con su riqueza, viene en auxilio
del redactor babilonio, que no sabe «fabular» por su
cuenta, pero en cambio es excelente podando y poniendo
orden. Esos dones complementarios hacen del poema de
Gilgamesh una especie de obra maestra. Si el poema de
la Creacién nos interesa menos es porque somos poco
sensibles a las «historias de dioses»; también porque
descubrimos en él un encargo oficial, la constante pre-
ocupacién por expresar unos «dogmasx». No obstante, la
propia grandeza del disefio inspira respeto, y la manera
de fundir la creacién del hombre con la organizaciéon del
mundo en su conjunto y tal vez de percibir en el fondo
de ese mundo un residuo del desorden primitivo some-
tido a la voluntad divina son de una innegable impor-
tancia.

El titulo babilénico —el incipit— de ese poema de
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mas de mil versos es: Cuando alld arriba. Cuando alla
arriba no se podia distinguir el cielo, ni abajo la tierra,
solo existia un océano indiferenciado del que todo iba
a surgir. De ese caos liquido se desprendieron con el tiem-
po los dioses personalizados, que pronto resultaron inso-
portables a su matriz, Tiamat. Ias cuatro primeras tabli-
llas describen las peripecias de la lucha entre las aguas
primordiales, con sus acdlitos y los monstruos por ellos
engendrados en un bando, y los dioses Anu, Ea y pos-
teriormente Marduk —quien eclipsa completamente a
Enlil— en el otro. Una vez revestido de plenos poderes
por sus iguales, Marduk, su campeodn, consigue vencer
a su aterrador enemigo; corta el cosmos en sus desme-
surados despojos, mientras que de la propia sangre de
su principal cémplice y con la ayuda de Ea el dios da
forma al prototipo del hombre sobre el cual recaeran
en adelante todos los oficios requeridos por los dioses.
El cielo esta ya en su lugar; el tiempo, medido por las
fases de la luna; las legiones divinas repartidas en sus
diversos sectores. Sélo resta celebrar el triunfo del ven-
cedor proclamando sus cincuenta nombres de gloria y
consagrandole el modelo de los templos, el Esagil de Ba-
bilonia, que sera su morada terrestre. El poema finaliza
con una corta exhortacion:

Que sea aprendido, que el jefe lo comente,

El sabio y el iniciado lo mediten,

El padre a su hijo lo repita y lo enseiie!

Que el pastor preste a ello atencién

Y que encuentre en Marduk su gozo, el Enlil de los dioses...

Asi se desplegaba ampliamente la cosmogonia de Ba-
bilonia. No era ésta la unica que se conocfa. Mas breve-
mente, pero con mayor frecuencia, se describfa también
el origen de las cosas como una especie de evolucién
mecanica de la materia a partir de un primer elemento
del que todo fue naciendo sucesivamente. El poema de
la creacién tenia la ventaja de asociar estrechamente cos-
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mogonia y teogonia, de absorber esa fisica ingenua en el
pensamiento religioso.

Por su parte, el mito de Nergal y Ereshkigal unié el
cielo y el infierno, sometiendo asi la muerte a la vida,
los demonios a las fuerzas del bien. Han llegado hasta
nosotros dos versiones akkadias del mismo, pero la mas
reciente no es mas que el desarrollo literario —demasiado
literario— de L otra. Hija de Anu, como todos los gran-
des dioses, Ereshkigal se habia hecho en los infiernos
con un reino independiente y temible, incluso para los
otros dioses, a juzgar por el mortal peligro que Inanna-
Ishtar corrié en él en otra ocasién. Sin embargo, ella
misma era prisionera de su reino. Por tanto, no partici-
paba en los banquetes celestes y enviaba a un mensajero
a buscar su parte. Un dfa, Nergal muestra su desprecio
hacia ese mensajero. IL.a diosa se irrita. Nergal debera
presentarle excusas. El dios cumple su obligaciéon de un
modo curioso: seduce a la diosa y la abandona. Ereshki-
gal envia rapidamente a su embajador ante Anu, a quien
hace oir la terrible amenaza que también proferira
Ishtar, ultrajada por Gilgamesh:

Haré subir a los muertos y devoraran a los vivos.
Haré que los muertos (sobre la tierra) sean mdas numerosos
[que los vivos.

Nergal reemprende el camino de los infiernos, esta
vez sin esperanza de retorno, mas con la intencién de
reinar en ellos como sefor:

En el interior del palacio, asi6 a Ereshkigal,

La arrastr6é por los cabellos fuera de su trono

Hasta el suelo, presto a cortarle la cabeza.

«No me mates, hermano, tengo algo que decirte.»
Nergal la escuchd, la solté. Ella lloraba, toda humilde:
«S¢é mi esposo, yo, tu esposa. Déjame

Hacerte rey de la Gran-Tierra, depositar la tablilla
Del saber (fatal) entre tus manos. Td seras sefior,
Yo, sefiora.» Nergal escuché sus palabras,
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La abrazo6, enjugé sus lagrimas:
«Es esto lo que deseabas desde hace muchos dias
(le dijo él), que asi suceda.»

Otros poemas, como el de Anzu o el de Erra, no se
dedican a describir el establecimiento del orden en el
mundo, sino su restablecimiento, tras haber sido vencida
o apaciguada la revuelta de un dios secundario. Y no
debe olvidarse que todavia otros mitos, como el de Ni-
nurta, el descenso de Ishtar a los infiernos, y relatos
como el del diluvio habfan sido también traducidos o
adaptados del sumerio.

El paso desde los poemas sumerios correspondientes
a Gilgamesh hasta la epopeya akkadia, que los toma en
diversas versiones sucesivas y les da, como ya hemos
dicho, una unidad de forma y de disefio que sin duda
les faltaban en la época sumeria, es una auténtica refun-
dicién mas que una adaptacién. Ante todo, de ella se
desprende que el hombre debe aceptar su condicién mor-
tal: donde ha fracasado un héroe de ascendencia en parte
divina, ¢quién osara volver a arriesgarse? Los ejemplos
no menos desgraciados del primero de los sabios, Adapa,
y del primero de los reyes, Etana, son también demos-
trativos. El uno ha rechazado sin sabetlo la vida eterna;
el otro no ha podido alcanzar o permanecer en el cielo
de Anu. Si bien un hombre, el mas prudente supervi-
viente del diluvio, goza de la inmortalidad en una isla
de los confines del mundo, esta excepcién no se repro-
ducira: ya no habra otro diluvio, ni por tanto otro Noé
afortunado. I.a oportunidad que ese personaje ofrece al
propio Gilgamesh desde el principio no es mas que una
ilusién, mientras que los consejos de la ninfa Siduri valen
para toda la humanidad eternamente:

Desde que los dioses hicieron a los hombres,
Dirigieron la muerte hacia los hombres,
Guardaron la vida para ellos.

Tua, Gilgamesh, llena tu panza,
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Y, noche y dia, regocijate.

Convierte cada dia en una fiesta,

Y, noche y dia, baila y retoza...
Estrecha al nifio que coge tu mano,
Que la mujer en ti se regocije.

Tal es la (Gnica) ventaja de los hombres.

4. LA PLEGARIA

Como ya hemos dicho, en el curso de la fase babil6-
nica la plegaria individual encuentra definitivamente su
lugar en el culto. Al mismo tiempo que se fijan sus for-
mas, parece reconocérsele un valor propio. En efecto, al
contrario de la documentacién anterior, la babilonica es
rica en testimonios de ese género, distinguiéndose los
unos de los otros gracias a ciertas caracteristicas a me-
nudo confirmadas por rabricas especiales.

La mas fluctuante de esas rubricas es el término que
designa la plegaria en general, pero que técnicamente
puede también aplicarse ya sea a una «plegaria de acom-
paflamiento» —férmula muy corta que precisa y refuerza
el sentido de los ritos efectuados al mismo tiempo— o
bien a una «bendicion», donde la divinidad no es invo-
cada directamente, sino invitada a realizar ciertas pro-
mesas.

La plegaria conjuratoria, en cambio, forma un grupo
mas estrictamente definido y, en la medida que podemos
juzgar por cerca de doscientos textos, muy empleado
cuando menos en la época neo-asiria. Se pronuncia en
caso de desgracia o de temor de alguna desgracia, pero
también incluye una peticion. Generalmente se dedica
una parte mas o menos equilibrada a la invocacién del
dios escogido y otra a la propia queja y a la peticion
que de ella resulta, y suele acabar con una breve —aun-
que tipica— promesa: «jQué pueda yo publicar tu gran-
deza y cantar tu loanzal» En ciertos casos, los testimo-
nios que poseemos ofrecen unos formularios expresos:
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«Yo, N. N., hijo de N. N., cuyo dios es N. N. y cuya
diosa es N. N.», formularios que naturalmente debian
completarse segin por la persona que los usara. Puesto
que a veces los dos primeros espacios en blanco estan
completados con el nombre de un rey, seguido de «hijo
de su dios», podemos concluir que tampoco los principes
desdefiaban, cuando se presentaba la ocasion, esas ple-
garias preparadas de antemano. Ello parece verse confir-
mado por el hecho de que algunas de ellas insertan en
sus motivos una alusiéon a algun eclipse reciente. Y el
eclipse amenaza ante todo al soberano.

La invocacion de la plegaria de conjuro pone el acento
en la humanidad del dios al que se dirige, es decir, en
el interés que el dios presta y ha prestado siempre a los
hombres o en su compasion por ellos. Se seleccionan,
pues, ciertas figuras divinas con preferencia a otras. Se
olvida casi siempre a Anu y Enlil, Ninurta y Nergal,
por ejemplo, volviéndose en cambio bien sea hacia el
caritativo poder de Marduk, sefior del conjuro, o hacia
unas divinidades que por su aspecto astral resultan fami-
liares: en particular Ishtar, y todavia mas Shamash o
sus pequefios reflejos terrestres, el dios-fuego Girru y
el dios-luz Nusku. Tanto por su espiritu como por su
nombre, asi como por el sencillo rito que viene tras ella
o los mas complejos rituales a los que va asociada, la
plegaria de conjuro, que comienza con el signo del encan-
tamiento, se situa as{ entre la magia y la religién. Sin
embargo, a veces —aunque ésta sea una variedad sepa-
rada del género— se aplica menos a curar que a pre-
venir, menos a librar de las fuerzas del mal haciendo
intervenir contra ellas tal o cual gran dios, que a pro-
tegerse de ellas con mayor eficacia en el futuro. Al dios
personal cuyo momentaneo alejamiento ha permitido el
desencadenamiento de esas fuerzas, se le ruega encare-
cidamente, de modo directo o indirecto, que vuelva a
proteger a aquel que sélo en él tiene su escudo.
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El salmo penitencial, menos frecuente, se distingue
enseguida por el sumerio «dialectal» en el que paradéji-
camente esta redactado. Una traduccién akkadia yuxta-
lineal acompafia casi siempre a la versién de base, cuan-
do menos a todo lo que no sean férmulas estereotipadas.
Lo que cuenta en este género literario, que tiene expli-
citamente por objeto apaciguar la coélera divina, es el
lamento y la confesién de culpabilidad del fiel, confesion
que no siempre se limita a una riapida alusién si, como
hacen pensar diversos rituales, podia ser ampliada ad
libitum en determinadas circunstancias. También es po-
sible que esos salmos fueran recitados a dos voces por
el sacerdote y el penitente, pero no es absolutamente
seguro, puesto que el penitente muy bien podia hablar
de si mismo en tercera persona: tu servidor, por ejem-
plo; asi tenian costumbre de hacerlo los que dirigian una
carta a un superior. En todo caso, era él quien tomaba
la palabra para decir clamando: «todo eso que él tenia
en su corazon». Indudablemente, se trataba de una es-
pecie de libre confesién, mas personal y precisa que la
que dictaba en términos generales el propio texto. El
caracter convencional del género —uno de los mas con-
vencionales que imaginarse pueda— conducia de nuevo
a la conclusién de que eran dos los desarrollos reglamen-
tarios: de entrada, una amplia peticién a ciertos grupos
de dioses para que intercedieran ante el dios invocado;
seguidamente, la férmula tipica: «jQue tu corazén, como
(el de) una madre segin la carne, se serene, que tu cora-
z6n se sosiegue como (aquel de) una madre segun la
carne, como (el de) un padre segin la carnel»

Si bien es cierto que pocas literaturas poseen unos
géneros tan claramente delimitados e independientes
entre si como la literatura religiosa babilénica, no lo es
menos que ésta tenfa también sus hibridos. Una plegaria
de conjuro, por ejemplo, utiliza el grito de «Gracias»,
que es una de las caracteristicas del salmo penitencial;
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o un salmo, en cambio, finaliza con una inesperada pro-
mesa de alabanza. Por tanto, dentro de ciertos limites po-
dian transgredirse las normas tradicionales. También po-
dian sobrepasarse. Desembocamos asi en lo que general-
mente se denominan oraciones literarias. Desde cierta
perspectiva, todas las oraciones babilénicas aqui exami-
nadas son oraciones literarias, en el sentido de que utili-
zan férmulas consagradas por un largo uso, pero que
a veces se ven sobrepasadas por la propia amplitud de
los textos: la invocacién se transforma en un verdadero
himno, abundan las reflexiones morales o los desarrollos
accesorios, se da libre curso a los juegos formales —como
el acroéstico o incluso el doble acréstico— y a la dispo-
sicion estrofica. La plegaria, liberada de todo ritual, es
pues un tema mas que un fin; el salmo puede conver-
tirse en un largo monodlogo o didlogo del «justo sufrien-
te». Tenemos razones para pensar, aunque ello no siem-
pre se vea claramente confirmado, que nos hallamos
ante encargos, y en particular ante encargos reales. Las
crestomatias asiriolégicas beben sobre todo en las fuen-
tes de esas «obras maestras» relativamente escasas. LLos
babilonios no eran insensibles a las mismas: junto a
compilaciones de uso practico, componian también esos
fragmentos escogidos. Observemos de paso que su gusto
poético diferfa verosimilmente del nuestro. Probable-
mente les repugnaba lo nuevo; ante todo debian apreciar
el habil uso de citas engastadas en diversos contextos.
Tal uso, comun a todas las poesias cultas, no estaba
reservado a las oraciones deliberadamente literarias. TLLos
salmos penitenciales al uso no escapan a él, aunque el
mosaico del que estan hechos sea simplemente menos
rico o esté peor ajustado.

Ello significa que la oracién individual babilénica, bajo
la forma oficial que nosotros conocemos, no tiene casi
nunca un tono personal. Entre los babilonios y nosotros,
aqui como en las otras cosas, no solamente se interpo-
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nen unos milenios, sino también el grupo y las costum-
bres profesionales de los escribas. No podemos dudar
de que junto a la tradicién escrita —en manos de una
pequefla minoria— existia una tradicién oral mucho mas
extendida y mas libre. Mas soélo percibimos sus ecos
aislados en ciertos pasajes de relatos populares o en
clertos proverbios y refranes cuya transcripcion no fue
desdefiada por la escuela, sobre todo antes de que ésta
se vinculase al templo. Sin embargo, aunque los escribas
gozaran de un grande y duradero prestigio en Mesopo-
tamia, pocas veces ocuparon los mas altos puestos. Debe-
mos, pues, admitir que sus escritos apenas deforman
las ideas o creencias de la corte, de la que directa o
indirectamente dependian. Asi, pues, las oraciones mas
«escritasy —aunque para agradar— pueden ser testimo-
nios validos, mas calidos incluso que los formularios de
rutina, en lo que al medio ambiente cortesano se re-
fiere. Es también verosimil que las oraciones con que
terminan muchas de las inscripciones reales, sobre todo
a partir de cierta época, fueran sometidas a los principes
que nominalmente eran sus autores.

En esas dedicatorias o en las bendiciones del mismo
género es donde se revela un aspecto de la piedad que
falta en las oraciones propiamente dichas. Ia peticion
que se expresa en ellas, por el hecho mismo de ser cons-
tante, no se limita a la pasajera liberacion de un mal o
a la proteccion frente al ataque de un mal, sino que se
extiende mas sobre los bienes positivos: buena salud y
buen animo, longevidad, progenitura numerosa, etc. LLos
dioses no son invocados como simples «expulsores de
demonios». Falta saber si para abrigar esperanzas de re-
cibir los dones que asi se les solicitaban bastaban esas
simples plegarias o mas bien eran necesarias las ofrendas
que se les hacian de entrada, ademas de aquellas que
legitimamente se les debfan.
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5. LA ADIVINACION

La adivinacién es el ambito en donde mas marcado
se halla el desequilibrio entre la informacién sumeria
y la akkadia. En general, en los otros dominios ésta
deriva muy visiblemente de aquélla. Se descubre en la
antigua lengua, si no los originales, al menos la estruc-
tura, ciertos elementos del estilo y del vocabulario apro-
piado que permitieron desarrollarse a los posteriores es-
critos. En los contratos, en las inscripciones historicas,
en las conjuraciones de una y otra fase no hay cesura.
En la adivinacidén, por el contrario, la herencia sumeria
parece nula. Con muy raras excepciones, y ésas mas
bien marginales, los miles de documentos propiamente
divinatorios que han llegado hasta nosotros estan escritos
en akkadio, y es vana la busqueda en el seno de la dis-
ciplina madre —la aruspicina— de términos tomados de
una técnica sumetia analoga. Unicamente por otros tex-
tos u otros indicios nos enteramos de que los sumerios
no ignoraban esas practicas, que también manipulaban
el choto y le consultaban ciertos nombramientos, que se
informaban igualmente de las voluntades divinas me-
diante los suefios, etc. Por otra parte, la tradicién divi-
natoria akkadia se presenta como instaurada por un rey
sumerio, antediluviano, de Sippar, y recoge —o pretende
recoger— presagios obtenidos por Gilgamesh o por otras
destacadas figuras de Sumer. Seria pues arriesgado pre-
tender que la adivinaciéon no existia en Mesopotamia an-
tes de que los akkadios tomasen el poder; pero es claro
que sbélo con ellos adquiere las formas variadas y sis-
tematicas que conocemos.

Ocupa el principal lugar en la mas antigua «literatura»
akkadia, poco después del afio 2000 a. C, y desde ese
momento aparece ya dotada del vocabulario técnico, de
los métodos de analisis y de los grandes principios de
interpretaciéon que la caracterizaron hasta el final, es de-
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cir, hasta los albores de nuestra era. Surge entonces un
doble problema: ¢dénde y cuando se formé esa practica?
¢Por qué adquirié tan gran desarrollo en Babilonia,
mientras que Sumer parece haberle prestado poca aten-
cion? La falta de documentos nos impide responder a
la primera pregunta. Respecto a la segunda, por lo me-
nos podemos preguntarnos si no serfa un nuevo «climax
el que favorecié tal proliferacion. El pensamiento reli-
gioso sumerio solo incidentalmente desciende hasta el
hombre: sus leyendas son, ante todo, «historias de dio-
ses», aunque sean dioses cordiales con los hombres, de
modo que la interrelacién entre aquellos y éstos parezca
facil y constante. El pensamiento religioso akkadio, por
el contrario, pone el acento en los problemas del hom-
bre, su destino (poema de Gilgamesh) o su vida moral
(ustos pacientes), pero los dioses se han distanciado:
dcémo conocer sus intenciones? La adivinacién responde
en parte a esta pregunta, permite las grandes o pequefias
decisiones de la existencia cotidiana, privada o publica.
¢Debe casarse el consultante? ¢Tendra hijos? ¢Esca-
para a su enfermedad? ¢Qué debe hacer el rey: partici-
par en la guerra o abstenerse de ello? ¢Debe o no con-
ceder su confianza a quienes le rodean?, etc.

Esas preguntas, diversas y apremiantes, se dirigen so-
bre todo al dios-sol, o conjuntamente al dios del tiempo
y la noche, mas raramente a los astros y a partir de
cierta época a los dioses locales. Las grandes divinida-
des, demasiado lejanas, intervienen poco en esos textos,
como si después de ordenar el mundo de una vez por
todas no se preocupasen ya mas de los detalles. Hallamos
aqui, bajo una forma particular, esa eleccién entre los
dioses que hemos sefialado ya y que reencontraremos
en otras partes. En realidad, Shamash es invocado por-
que es juez, no legislador. Es el intermediario cualifi-
cado. Siempre presente y visible, responde casi sobre
seguro con tal de que se le interrogue segun unas reglas
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minuciosamente expuestas, la principal de las cuales, tal
vez inspirada en la vida practica, consiste en no moles-
tar gratuitamente a tal magistrado.

Si la adivinacién se convierte en el punto de reen-
cuentro normal y frecuente entre los dioses y los hom-
bres, eso significa, naturalmente, que dicho contacto es
posible. Y lo es de derecho, nos parece, porque la crea-
cién es legible. Los dioses crean, si les place, con pala-
bras que definen y suscitan. Las letanias sumerias con
frecuencia exaltan el verbo creador de Enlil; Nabu sera
mas tarde la personificacién del verbo de Marduk. Inver-
samente, desde el punto de vista humano, todos los he-
chos pueden ser considerados como palabras divinas. El
mundo sensible se presenta as{ como un discurso con
cuya clave basta, y su inteligibilidad viene asegurada
porque a tal hecho dado —el signo— le corresponde
siempre la misma «palabra» —el presagio—. Exceso:
renombre, dice una tablilla; es decir, al exceso en las
dimensiones del signo le corresponde celebridad en el
futuro. Y si ello fue cierto para Sargén de Agade, lo es
también para Hammurabi y lo serda para Nabonido. Re-
sulta también de ello que mediante el analisis de esos
signos y de su relacion con lo que seguidamente sucede
puede intentarse deducir un método de interpretacién
que ira mas alla de la experiencia adquirida. El segundo
postulado, la constancia del mundo, alcanza también con
los «arquetipos» un aspecto del pensamiento heredado
de Sumer.

Ordinariamente los dioses no mienten. En ocasiones
pueden callarse o dar a sabiendas una respuesta ambi-
gua, pero ello es mucho menos frecuente en Babilonia
que en otras partes, como si los babilonios no pareciesen
haber advertido que conocimiento del futuro y libertad
de accion apenas son compatibles. En realidad, algunos
de sus presagios, por ejemplo casi todos los de sus alma-
naques, eran condicionales. Otros, si no todos, podian
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ser desviados mediante los ritos apropiados. Finalmente,
la mayorfa de ellos no fijaban plazo para sus prediccio-
nes, tan lacénicamente suministradas que a veces habria
de vacilarse en reconocer su cumplimiento. Tal signo
anuncia la muerte del rey, pero por un lado el rey del
pais, prevenido a tiempo, podra abdicar temporalmente
en favor de un testaferro; por otro, el rey amenazado
puede ser el de un pais distinto. LLos adivinos admiten,
incluso a veces sugieren, la sustitucion, como si los dio-
ses tuvieran sentido del humor. Se esfuerzan en cambio
por precisar de qué rey se trata y en qué momento. Sin
duda se equivocaban tan a menudo como puede supo-
nerse. Puede pensarse que no culpaban de ello a ningtan
capricho divino, sino a sus propios errores —faltas de
observaciéon o de interpretacién—, es decir, sus métodos,
a cuyo refinamiento se aplicaban; de ahi el desmesurado
desarrollo y la complejidad de sus archivos.

Basta un ejemplo para dar una idea. La aruspicina,
ya lo hemos visto, aparece como una disciplina coherente
y sistematica. Los textos de que dispone son ya, a prin-
cipios del segundo milenio a. C, compilados y ordenados
segun las diversas visceras y partes del animal sacrifi-
cado. El examen se desarrolla siguiendo unos criterios
establecidos, tales como presencia o ausencia, posicién y
disposicién, estado, color, dimensiones, etc. El araspice
manipula el higado de una manera determinada y hace
un inventario de los elementos fijos (anatémicos) y las
sefiales fortuitas. Del higado, presagio por excelencia,
pasa al pulmoén, cuyos dedos (I6bulos) son escrutados
con la misma minuciosidad; después a los 6rganos secun-
darios: bazo, rifiones, etc., y finalmente a las circunvo-
luciones intestinales (colon espiral).

Desde esa época topamos con la principal paradoja
de la aruspicina babilénica. En las recopilaciones donde
el especialista busca el sentido ominoso del signo obser-
vado, ese sentido se expresa con un presagio cualificado,
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presagio que no se limita a indicar si el signo en cues-
tion es fasto o nefasto, sino que anuncia, por ejemplo,
el desenlace de una expedicién o el maleficio de un
enfermo. Y sin embargo, cuando el sacrificio se ve pre-
cedido de una demanda concreta, cuando verdaderamente
se ha «consultado», ese aspecto cualitativo no se toma
en consideracién. Se cuentan inicamente los signos favo-
rables y los desfavorables para ver los que predominan
y extraer una buena o mala respuesta. Semejante para-
doja y algunas férmulas aisladas nos inducen a concluir
que los adivinos utilizaban los sacrificios de dos modos.
O bien, sin previa demanda, anotaban unicamente las
anomalias sorprendentes que anunciaban las intenciones
de los dioses, o bien preparaban un sacrificio especial
al tlempo que una pregunta concreta y analizaban enton-
ces a fondo todos los datos, desde el comportamiento
del animal todavia vivo hasta el menor detalle de las
visceras, en funcion de esa pregunta.

Nos faltan pocos documentos —representaciones figu-
rativas sobre todo— para reconstruir sus diversas acti-
vidades. Nos han llegado las reglas de su cofradia y de
su reclutamiento. Tenemos sus formularios de preguntas
y un gran numero de esas mismas preguntas, y tenemos
también un buen nimero de respuestas divinas obtenidas
por esos procedimientos. Poseemos atn en gran parte los
tratados de donde extrafan sus interpretaciones, asi como
multiples testimonios respecto al lugar que ocupaban en
la vida publica, tanto en épocas de paz como de guerra,
hasta el punto de que accesoriamente sus presagios ilu-
minan ciertos oscuros entresijos de la historia, como las
intrigas del palacio y las del templo.

La amplitud de dicha documentacién puede ilustrarla
el hecho de que la biblioteca de Ninive posefa en nume-
rosos ejemplares una coleccién fundamental compuesta
por lo menos de nueve capitulos, de unas diez tablillas
y mil sentencias cada uno; junto a esos capitulos se halla-
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ban unas complejas artes combinatorias y todo un mate-
rial didactico: comentarios, recopilaciones de variantes
comentadas, maquetas anatémicas, documentos de orien-
tacién local (derecha, izquierda), calculos de la fecha de
vencimiento a partir de mediciones, etc.

No puede enumerarse todo el arsenal adivinatorio de
los babilonios desde sus técnicas mas reflexionadas y
complejas, como la aruspicina y sensiblemente mas tarde
la astrologia, hasta la mas rudimentaria buenaventura.
Inmediatamente después de las dos «artes reales» hay
sin embargo que citar la teratomancia, que se basaba
sobre todo en los nacimientos monstruosos o anormales;
la oniromancia, en el suefio libre o incubacién, y, desli-
zandose hacia la medicina, la fisiognomia. Todas esas
disciplinas disponian de tratados especiales. LLos diagnés-
ticos y prondésticos médicos inclufan otros que mezcla-
ban, de modo sorprendente para nosotros, el examen
minucioso del enfermo y la toma en consideracién de
contextos muy inesperados. Esos diagnésticos conducian
sistematicamente a las recopilaciones terapéuticas, en
general médico-magicas. Diversas hemerologfas o alma-
naques prescribfan o aconsejaban, aunque mas a menudo
prohibian o desaconsejaban ciertas actividades segun los
dias y los meses. Junto a esas grandes colecciones homo-
géneas existieron también, a partir de cierta época, otras
recopilaciones compuestas que recogian agrupadas man-
ticas mas humildes, pero muchas veces mas populares.
Un poco de aceite y de agua, algunos granos y algunos
puflados de harina o incluso la simple atenta observacion
del mundo exterior permitfan leer con poco esfuerzo las
intenciones de los dioses. Charcos, grietas, fulgores y mas
frecuentemente seres animados, en particular pajaros y
serpientes, eran escrutados, interrogados por los redac-
tores de una de esas grandes series que fue aumentando
al paso de los siglos. Tampoco ignoraban los babilonios,
para resolver las querellas, el juicio de Dios, los oraculos
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inspirados —relativamente escasos entre ellos, al igual
que las profecfas—, los prodigios —surrealistas en la
mayoria de sus manifestaciones— que habfan marcado
los grandes virajes de la historia. No es pues exagerado
decir que para los babilonios todo era signo o podia
serlo: de entrada, la anomalia y el lugar donde ésta apa-
reciese; pero igualmente en ciertas zonas sensibles, como
el suefio y el sacrificio, el menor detalle apenas imprevisto
constitufa también un signo.

6. LA MAGIA

Una vez observado y comprendido el signo se podia
intentar eludir las consecuencias desfavorables. Intervenfa
entonces el conjuro, especialmente con sus ritos de de-
fensa y sustitucion. Encaraban los primeros, por asi decir-
lo, el presagio; los otros lo hacian revertir sobre un ser
hacia el que no iba destinado. I.a mama, como la adivi-
nacién, ocupa un importante lugar en las bibliotecas ba-
bilénicas, sobre todo la magia de proteccién o de defensa:
la ofensiva no ha podido documentarse mas que rara vez.
v casi siempre que aparece lo hace en realidad para jus-
tificar a la otra. En la época babilénica la maaia se
presenta casi siempre bajo formas de larcas compilacio-
nes en las que unas veces se toman elementos sumetios
—hasta entonces aislados— generalmente traducidos al
akkadio y otras, por el contrario, dominan las partes
propiamente akkadias. I.a unidad de esas series, que de
un modo u otro asocian ritos orales v ritos manuales,
se busca unas veces en el caracter particular de las fuer-
zas del mal que cada una de ellas combate, v otras en el
elemento esencial de las operaciones que cada una pres-
cribe.

La magia pura, la que no recurre a las intervenciones
divinas, es excepcional. Por el contrario, las prescripcio-
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nes son constantemente presentadas como dictadas e in-
cluso ejecutadas por los dioses. El panteén del conjura-
dor aparece en ciertos momentos de la misma amplitud
y naturaleza que el del tedlogo; mas el poder efectivo,
directo, es visiblemente atribuido a unas divinidades
duefas de un arte misterioso y sutil, pero detestable a
los humanos: en primera fila, Ea y su hijo Asalluhi;
Marduk y la diosa tenida por su hija o su hermana,
Ningirim. Entre Fa y Marduk se instaura a menudo un
dialogo estereotipado que constituye la peripecia de la
conjuracion y desemboca en su desenlace, o sea, en las
conclusiones practicas. Una vez descritos los ataques de
las fuerzas del mal, asi como los sufrimientos que de
cllos resultan para el paciente, Marduk piensa en ellos
y se dirige a su padre relatandoselos, al igual que un
médico de cabecera en presencia del maestro del que
aguarda una consulta. Siempre recibe la misma respuesta,
tradicionalmente conservada bajo su forma sumeria, pero
generalmente tan reducida y deformada que seria dificil
distinguirla de los simples abracadabra si no fuese por-
oue en otras partes se encuentra la férmu'a in externso:

Mijo mio. ¢qué es lo que no sabes y qué puedo afadirte?

lo que yo sé, ti lo sabes. Ve pues, Asalluhi, hijo mio.

La beneficiosa disposicién viene, pues, dictada bajo
una doble garantia.

Las fuerzas del mal contra las que se combate son
principalmente demonios, aunque hechiceros y hechice-
ras también reciben su parte. Se distinguen de los dio-
ses, en primer lugar, por su aspecto externo. Segun ya
hemos visto, en esta época los dioses suelen tener forma
humana; las formas animales, por el contrario, predomi-
nan entre los demonios, seres compuestos, bestias fantas-
ticas y gesticulantes que con frecuencia sélo retienen del
hombre su posicién vertical y sus actitudes. Fieras, aves
de presa y reptiles les prestan garfios y garras, acerados
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picos y alas, veneno. En general no se les atribuye nin-
guna personalidad ni ninguna especialidad; son siete ve-
ces siete, es decir, constituyen legién y sélo pueden de-
signarse con nombres genéricos. Nada suaviza la crueldad
de esas fuerzas, ciegas en sus elecciones y sordas a las
plegarias, que vagan por lugares desiertos y solitarios,
aunque también recorren durante la noche las zonas ha-
bitadas. Se les considera al mismo tiempo como seres
de origen celeste, rebeldes o despreciados, y como cria-
turas infernales. Ahuyentan o espian, agarran y atan, se
burlan o cuchichean: de ahi los epitetos que acaban con-
virtiéndose en sus nombres aunque sigan también llevan-
do los viejos apelativos sumerios. A su tropel innumera-
ble se unen los espiritus de los muertos insatisfechos, los
terribles aparecidos. En cierto modo, apenas se distin-
guen de las miasmas que difunden, como el mal rojo
que tanto ataca a minerales y plantas como a seres ani-
mados; bajo otros aspectos, su propia especificidad los
reviste de una personalidad horrorosa, como la Lamashtu,
reputada hija de Anu que, estéril, ataca a los nifios de
corta edad, a quienes codicia, y a las madres, a quienes
envidia. Tenemos finalmente a los demonios, como la
Mamit, que en principio preservan el orden —la Mamit
es guardiana de ciertos acuerdos y leves fundamentales—
en lugar de trastornarlo, o a los genios protectores que
escoltan al hombre de bien.

El recurso al conjurador, impuesto a grandes y a hu-
mildes por ciertos presagios siniestros, determinadas
enfermedades o deficiencias fisicas y sobre todo males-
tares provocados por hechizos de origen diverso, no era
el unico medio de luchar contra los peligros que ace-
chaban al hombre. Casas y palacios estaban protegidos,
sobre todo en sus puntos mas sensibles y vulnerables
como son los cimientos y los accesos, mediante unas figu-
ras de las que los toros alados de Asiria constituyen los
mas majestuosos ejemplos. M4as modestas pero mas difun-
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elidas, plaquitas o figurillas de arcilla expulsaban a los
huéspedes indeseables, velaban el suefio y preservaban la
feliz fecundidad de familias y rebafios. Joyas o sellos de
analogainspiracién cumplianla misma tarea respecto a las
personas. Algunos de esos amuletos portaban férmulas
extraidas de o inspiradas en los grandes textos. Escritas,
tanto el conjuro como la plegaria se beneficiaban de una
permanencia que no podia asegurarles la simple reci-
tacion.

La imaginacién babilénica, algo alejada de las «histo-
rias de dioses» propias de Sumer, parece asi complacerse
en las «historias de diablos». En los numerosos y exten-
sos escritos de los magos puede muy bien haber una
parte de literatura destinada a deslumhrar al profano
mas que a venir en su ayuda, una especie de ciencia-
ficcién, asi como de novela negra, que respondia a la
moda de la época y que no debemos tomar al pie de la
letra. Pero hay también en ella, indudablemente, un
trasfondo de angustia semejante a la que podamos sen-
tir nosotros por una posible «guerra atémica», una in-
certidumbre respecto a la victoria total y definitiva de
las fuerzas del bien a pesar de las proclamaciones ofi-
ciales. Ningun otro pueblo como el de Mesopotamia, en-
tre los «barbaros» que lo rodeaban amenazandole cons-
tantemente e irrumpiendo sobre su suelo con periodici-
dad, parece haber tenido un sentimiento tan vivo de que
civilizacién y «buena vida» son cosas harto fragiles e
incesantemente puestas en cuestion.

7. LAS CEREMONIAS

Por otra parte, la religion oficial no se oponifa a ese
sentimiento. En algunas de sus fases dejaba entender con
claridad que la lucha contra el mal jamas finalizaba. En
algunas grandes ciudades el comienzo del ciclo del afio
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proporcionaba ocasién no unicamente de conmemorar,
sino también revivir, el drama original. En Babilonia,
por ejemplo, ese ceremonial, desplegado durante mas de
diez dias, solia revestir una particular significaciéon, y el
rey, que tomaba parte activa en el mismo, no podia estar
ausente. Al menos una vez, la tarde del cuarto dia, se
recitaba de cabo a rabo el poema de la creaciéon. Ello
determinaba la profunda significacién de la fiesta, propor-
cionando también el programa de la misma, sobre el que
nosotros podemos juzgar: dentro o fuera de los muros
de la ciudad, ante los mismos testigos divinos y segun
las mismas fases dolorosas o triunfantes, iba a desarro-
llarse de nuevo todo el conflicto entre Marduk y Tiamat.
Paralelamente, en el plano terrestre el rey se vefa humi-
llado, despojado de sus insignias, abofeteado y echado
de rodillas, y no recobraba sus poderes sino hasta des-
pués de haber gritado su inocencia. Sélo bajo esas con-
diciones podia asegurarsele al pais un feliz destino para
el afio siguiente.

Aunque el ritual de esas fiestas no se ha conservado
integro (completo sélo tenemos el de sus primeras jor-
nadas), permite no obstante apreciar la amplitud de las
mismas. En esa ciudad en la que durante la época neo-
babilénica los templos propiamente dichos eran unos se-
senta y las capillas y los altares se cifraban por miles,
todas las grandes figuras del panteén desfilaban reuni-
das en procesién conducidas por el rey, quien tomaba la
mano de Marduk. Sucedianse plegarias, himnos y sacti-
ficios, conjuros y purificaciones. El celebrante, gran sa-
cerdote de Marduk, responsable de la preparacién y del
desarrollo de las ceremonias, recibia en las diversas fases
la ayuda de los magos, musicos, «chantres», asf como de
los artesanos que a no dudar se hallaban al servicio de
los templos. Documentos paralelos no inducen a creer
que toda la poblacion de la villa asistfa y colaboraba
también en las celebraciones, ya que éstas no debian
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sustraerse a las miradas profanas. ILas descripciones que
han llegado hasta nosotros datan de una época reciente,
pero con frecuencia se alude a dichas manifestaciones
desde mucho antes, y el espiritu de las mismas tiene
un sorprendente paralelo con el ritual del culto a Ishtar,
celebrado por ejemplo en Mari durante el tempo de Ham-
murabi. Constatamos muchos de los mismos elementos:
ritos preparato-'os, reagrupamiento de divinidades, puri-
ficaciones sucesivas, cantos —esta vez acompafados de
danzas—, lugar central del rey y participaciéon de las
cofradias —aqui cerveceros, carpinteros, zapateros, tinto-
reros, peluqueros, etc.

De ese modo, cada ciudad celebraba con mayores o
menores gastos y en distintas fechas la fiesta de su dios
particular. Asimismo, las neomenias ritmaban la sucesién
de los meses. Pero ademas, diariamente, en el interior
de los diversos templos se presentaba comida y otras
ofrendas a los sefiores divinos, y cada dia se celebraban
liturgias segin un ordo estricto del que subsisten diver-
SOs testimonios.

Afnadianse a esas ceremonias fijas aquellas otras con
que se rodeaba cualquier acontecimiento de importancia:
fundaciéon o restauraciéon de un edificio sagrado, intro-
duccién, toma de habito y «animacién» de una estatua
o de un instrumento de culto, retiros penitenciales del
rey, eclipses, etc. O, en otro terreno, partida de una ex-
pedicion militar, enfermedad o muerte del soberano, con-
memoracion de los difuntos, etc.

Muchos de los templos —es decir, restos de los mis-
mos, un esqueleto de ligero relieve— en donde se desa-
rrollaban la mayorfa de las ceremonias han sido hallados
por los arquebélogos modernos. Se distinguen en ellos ¢]
recinto sagrado, la gran plaza, frecuentemente con un
pozo y un altar al aire libre delante de la puerta del
santuario, y la gran sala rodeada a veces de los banquillos
para ofrendas, sala que conduce al umbral del santo o
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de los santos, en donde aparecia el dios sobre un poyo
mas o menos alto. Son escasas las estatuas o imagenes
divinas halladas en sus lugares correspondientes, y son
sobre todo los documentos escritos los que nos permi-
ten imaginar al sefior divino junto a su esposa, en me-
dio de su familia y de sus servidores por orden jerar-
quico.

Con excepcién de la amplitud y el nimero de los
edificios, nada ha cambiado de esencial en la ordenacién
general del templo tras la fase sumeria. Se han multi-
plicado las capillas interiores y exteriores, asi como los
pisos de la caracteristica «torre». Con frecuencia tal
desarrollo se ha operado en un mismo lugar, pues no
se traslada impunemente un lugar consagrado, ni tam-
poco se modifica sin riesgo el aspecto y la presencia de
una imagen divina venerable. El crecimiento de los tem-
plos, constatado en todo momento, sin lugar a dudas
traduce fundamentalmente el crecimiento paralelo de las
poblaciones urbanas. Efectivamente, parece como si la
situacion del clero no hubiese sido nunca tan preponde-
rante en la ciudad como lo era en los tiempos antiguos.
Entretanto, las dependencias, reservas y almacenes que
rodean en su estrecha red al santuario no hacen sino
extenderse. Incluso reducidos a donaciones casuales y
a las ofrendas de los principes, por otro lado variadas
y abundantes en extremo, los «ingresos» de los templos
eran considerables. Durante largo tiempo prosiguieron
alimentando el comercio con sus préstamos, fijandole
unas normas y unas medidas, recibiendo los juramentos
que sancionaban sus acuerdos y sus discrepancias. De
tal modo que los «cargos» de clérigos solian venderse
por fracciones, como las actuales «partes de fundador»,
o por jornadas. Mas, a falta de estudios suficientes, esta-
mos todavia mal informados respecto a la actividad eco-
némica que en las diversas épocas ejercian esos «cléri-
gos», y a falta de documentos adecuados, también lo
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estamos sobre las funciones precisas que ejercian los
«sacerdotes», cuyas diversas denominaciones fueron he-
redadas en su mayoria del fondo sumerio.

8. RELIGION Y RELIGIONES

Nuestras fuentes de informacion sobre la antigua Me-
sopotamia son de una abundancia inimaginable hace
apenas un siglo, cuando los investigadores habian de con-
tentarse con el palido y confuso reflejo dejado por dicho
pafs en la tradicién grecolatina y en la Biblia. E1 medio
millén de textos que ahora poseemos, asi como las ilus-
traciones incluidas en los mismos sobre monumentos de
toda especie, provienen de excavaciones arqueolégicas.
Donde el papiro y el pergamino habrian desaparecido,
la tablilla de arcilla subsiste. Mas quien dice arqueolo-
gia dice también azar. Ciertos sectores de nuestra infor-
macién estan pletéricos, otros siguen siendo pobres. Se
han multiplicado los archivos sacados a la luz, juridicos,
administrativos o epistolares; las «bibliotecas» que cabia
esperar tras la de Ninive siguen siendo excepcionales.
Asi, pues, nuestras constataciones respecto a la practica
aventajan en mucho a nuestro conocimiento sobre los
principios en que aquélla se inspiraba. Afiddase a ello
el hecho de que los babilonios mostraban una cierta
repugnancia a exponer sus ideas generales. Nos han de-
jado series de decisiones en lugar de cédigos, problemas
matematicos frecuentemente acompafiados de soluciones,
sin revelarnos sus métodos mas que mediante esos ejem-
plos. A lo largo de su historia, sus escribas son esencial-
mente contables minuciosos: recuentan, no concluyen.
De ese modo, los riesgos de la asiriologia no se refieren
a los textos propiamente dichos —cuya autenticidad esta
asegurada en casi todos los casos—, sino a los grandes
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conjuntos que se ve obligada a reconstruir sin la ayuda
de los propios babilonios.

En lo que se refiere a la documentacién religiosa, la
dificultad se presenta particularmente bajo el siguiente
aspecto: es casi por entero de caracter tradicional (y ané-
nimo), es decir, que la mayor parte de sus escritos no
son mas que copias, consideradas o no como tales. En
general, no conseguimos datar la fuente mas que compa-
rando documentos de dos épocas paleograficamente dis-
tintas. Si en una de esas fases no reencontramos ciertos
clementos de la otra, admitimos, segun los casos, que
dichos elementos han aparecido o desaparecido durante
el intervalo. Mas no dejamos de correr grandes riesgos.

Ciertamente, numerosos documentos evenemenciales
estan, por el contrario, datados o son facilmente data-
bles, pero, salvo excepciones, tales documentos escapan
al estricto dominio de la religion. En cambio, la mayo-
ria de los que en otras civilizaciones no aportarfan nada
a nuestra investigacioén, revisten aqui cierto caracter re-
ligioso, actuando como puntos de referencia para la mis-
ma. Las inscripciones son desde un principio, y continian
siéndolo siempre, dedicatorias o informes a los dioses.
También es frecuente que en los contratos se les invo-
que mediante juramentos. Se les invoca asimismo al salu-
dar a los destinatarios de las cartas. Finalmente, la
mayoria de los nombres de persona constituyen un testi-
monio constante de la fe, puesto que contienen un nom-
bre divino. Nosotros no tenemos conciencia de estar nom-
brando al Dios del Antiguo Testamento en muchos de
nuestros nombres personales, pero los babilonios en cam-
bi no ignoraban estar nombrando a Assur, Sin o Nabu
cuando pronunciaban nombres como Asarhaddén, Sena-
querib o Nabucodonosor. Podemos, pues, en cualquier
caso definir grosso modo la religion de una época o
regiéon determinada, ante la falta de documentos espe-
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cificamente religiosos, mediante el analisis de su ono-
mastica.

Apenas se han encontrado otras «bibliotecas» que las
de los grandes centros como Ninive, Ur, Nippur y Uruk,
Babilonia y Sippar, Asur, etc. Tratindose de auténticas
metrépolis religiosas, sin duda no ignoraron los cultos
practicados en otras ciudades mas secundarias. Pero sélo
en estas ultimas pueden conocerse todas las particula-
ridades de sus cultos! Recientemente se ha llegado a
decir que no existié una «religion de Mesopotamia», sino
un grupo a la vez coherente y diverso de manifestaciones,
cada una de ellas inscrita en su propio contexto social,
regional y cultural. Tal objecién de principio a cualquier
vision de conjunto es mas bien de caracter polémico:
tiende a instaurar nuevos métodos de trabajo. No puede
ponerse en cuestiéon la propia unidad de la religién ba-
bilénica. Lo que si se puede es reprocharles a las sinte-
sis propuestas hasta ahora el haber querido llegar dema-
siado pronto a conclusiones generales; y la presente
exposicién, por su esquematismo, escapa menos que cual-
quier otra a dicha critica.

Durante largo tiempo la asiriologia se ha desarrollado
al amparo de los estudios biblicos. Con el fin de conse-
guir los paralelos deseados se quemaban etapas, se igno-
raban aquellos rasgos reputados como accesorios. No se
conseguia dicho propésito mas que cerrando los ojos a
la extrema diversidad de procedencia de los documentos.
Esto hubiera sido menos grave si en Mesopotamia hu-
biese existido una verdadera ortodoxia. Pero el paga-
nismo babilénico, como tantos otros, lo constituyen
estratos superpuestos, estratos semejantes a los que ar-
duamente descubren los arquedlogos: los hay que afloran
al aire libre en ciertos puntos, mientras que en otros
estan recubiertos por los aportes sucesivos. La extrema
complejidad de esta religiéon resulta del hecho de que se
apoya constantemente en documentos de muy distintas
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épocas, documentos jamas abolidos del todo, pero des-
arrollados en unas direcciones que pueden parecemos
contradictorias. Es una religién que permanece, aunque
un poco en la sombra, agraria en torno a Dumuzi; es
nacional, e incluso nacionalista, en torno a Asur; se
transforma en religién de justicia con Shamash, y en reli-
gién de salvacién con Marduk. Su politeismo aumenta
y se reabsorbe al mismo tiempo mediante sincretismo e
interpretacion simbolica. El antropomorfismo de los dio-
ses sobre la tierra, llevado al extremo, queda equilibrado
por el desarrollo, no menos minucioso aunque bastante
vacilante, de sus proyecciones astrales, las cuales permi-
tieron, por lo menos fuera de Babilonia y cuando la astro-
nomia razonada sustituyé a la astrologfa caprichosa, co-
nectarlos de nuevo a los elementos mas inmutables y mas
distintos del hombre.

Podemos distinguir desde ahora ciertos aspectos tem-
porales o locales de la religién babilénica. La religion
propia de Asiria se diferencia en todo momento, a pesar
de la influencia de la religién de Babilonia que la inva-
dié muy pronto, por la preeminencia de Asur y las fun-
ciones sacerdotales realizadas mas personalmente por el
rey, su vicario en la tierra. El dios, la nacién y la vieja
metropoli religiosa tienen los tres el mismo nombre, que
fue sustituido por el de Marduk en la versién local del
poema de la creacién y en la ceremonia paralela del afio
nuevo. En varias ocasiones se esboza el retorno a unas
tradiciones intransigentes, pero pronto se eclipsa, incluso
cuando el antibabilonismo se desencadena sobre la escena
politica.

En la propia Babilonia pueden atribuirse unos rasgos
particulares a ciertos cultos locales. Fundamentalmente
ello depende de las investigaciones arqueoldgicas. Las
largas excavaciones efectuadas sobre el lugar de la anti-
gua Lagas-Girsu, por ejemplo, han permitido definir
mejor que ninguna otra la religién practicada en esa ciu-
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dad que jamas gozé de una primacia oficial. El peligro
ha consistido y sigue consistiendo en extender a todo
Sumer lo que sélo a ella pertenece como caracteristica
propia.

En su momento ya hemos destacado que los sacerdotes
especializados escogian a los dioses a los que se dirigian
con mayor preferencia dentro de ciertos sectores limi-
tados del panteén. En ese sentido existian «teologias»
del adivino, del conjurador, del «chantre». Pero también
sabemos que en el curso de las grandes ceremonias, esos
especialistas colaboraban a un culto de conjunto. Pasaba
lo mismo con ios artesanos y sus dioses patrones. Lle-
gado el momento, al igual que los cultos locales, todo
ello se conjugaba sin oposicion.

¢Cémo se nos aparece en su conjunto y en particular,
por comparacién con otras, la religion babilénica? Indu-
dablemente como un politeismo muy abundante, pero, a
diferencia del panteén hitita por ejemplo, cerrado con
bastante rigor a las divinidades extranjeras y desarro-
llandose sobre sus propios recursos a través de la abun-
dancia de familias divinas y del reagrupamiento de figu-
ras hasta entonces aisladas. Aunque muchos de los dioses
sean considerados como equivalentes o como simples as-
pectos locales o especiales de potencias mayores, tales
conexiones no les impiden subsistir independientemente.
Pero oscurecen los rasgos. Asi, pues, humanos respecto
a la forma, los dioses babilénicos apenas tienen persona-
lidad; casi puede decirse que, salvo raras excepciones,
todos los epitetos se adectian a todos los dioses. Por
otra parte, algunos dioses expansionistas los «monopoli-
zanx»: dioses-hijo como Ninurta y sobre todo Marduk, y
todavia mas Ishtar, quien acabé por asimilarse a casi to-
das las diosas.

Ni los mitos, ni el culto, ni los templos —a excepcién
de la «torre escalonada»— presentan nada que permita
caracterizar a la religion de Mesopotamia tan claramente
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como seria de desear. Mas bien es una idea central, una
actitud intelectual constante la que se impone a nuestra
atencion. La precisamos demasiado hablando de macro-
cosmos-microcosmos. Mas vale decir que para los babi-
lonios «aquello que esta en lo alto» funda y justifica
«lo que esta abajo». El mundo terrestre encaja asi en
el mundo celeste y ello proporciona un particular sig-
nificado al antropomorfismo divino. Pero la caracterfs-
tica auténticamente babilénica de ese paralelismo es la
existencia de un tercer término, de un elemento inter-
mediario, especie de prisma que proyecta el cielo entre
los hombres y refleja la tierra a los ojos de los dioses:
el rey. En tanto que representante de los dioses, el rey
cjecuta sus voluntades, y en ese sentido es un dios para
sus subditos; pero en otro encarna en si mismo a sus
subditos. Esa posicién le impide verse divinizado resuel-
tamente. Hay un refran que expresa muy bien esta idea:
«LLa imagen del dios es el hombre, la imagen del hombre
son los hombres. El hombre, o sea el rey, espejo del
dios.» La ilustraciéon se encuentra en un tema figurado
que pasa a ser corriente durante el primer milenio: en el
cielo y sobre la tierra, dios y el rey hacen rigurosamente
el mismo gesto. Lo que alla se ata, aqui se ata. Entonces
se comprende que los pueblos que no reconocen ni dios
ni sefior sean considerados «barbaros» por los babilo-
nios: para dichos pueblos no existe ni plan divino ni
realizacion de ese plan. No obstante, semejante principe
tiene unas responsabilidades a la medida de sus poderes.
Debe ser «santo». Es «los hombres» ante las potencias
celestes, lo que significa que «los hombres» seran tratados
segun su propia conducta. Ese dogma, muy antiguo, no
es abolido cuando el individuo aborda directamente a los
dioses. Nos encontramos una vez mas con que dos espi-
ritus se yuxtaponen sin eliminarse.
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9. INFLUENCIA Y SUPERVIVENCIA

El fin de la Babilonia independiente, en el 539 a. C,
no marca la desaparicion de la cultura babilénica. A lo
largo de ese siglo y del siguiente los documentos cunei-
formes siguen cifrandose por miles. En cambio, para los
cuatro ultimos siglos anteriores a nuestra era sélo con-
tamos con algunos centenares. El acadio figuraba entre
las lenguas oficiales del Imperio aqueménida. A causa
del flujo y reflujo de sus guerras, el siglo IV a. C. no
nos ha dejado casi nada. Los cuneciformes especiales
creados por los reyes persas para su lengua nacional des-
aparecieron con ellos. Durante la era seléucida parece
vislumbrarse un renacimiento de la antigua escritura,
pero salvo algunas excepciones, el unico testimonio es-
crito que podernos considerar auténticamente represen-
tativo de la vida de una lengua, la literatura epistolar,
no se halla atestiguado. Aparte de unas pocas crénicas
e inscripciones, todo se nos reduce a escritos de carac-
ter econdémico, cientifico o religioso.

Los escritos religiosos son siempre, y con frecuencia
de modo explicito, copias de textos antiguos. Relatos
mitolégicos, himnos, lamentaciones, en los que a veces la
version original en lengua liturgica —sumeria—e va acom-
pafiada de una traduccién también tradicional. Hallamos
también largos y minuciosos rituales, asi como recopi-
laciones de presagios preferentemente hepatoscépicos o
astrologicos. Vemos, pues, que las antiguas practicas se
perpetian. Respecto a las ciencias —filologia, medicina
o matematicas—, no nos aportan casi nada que no conoz-
camos ya a través de documentos anteriores, incluso muy
anteriores. Tal vez haya de hacerse una excepcién con
la astronomia, ultima llama del pensamiento mesopota-
mico sin duda atizada por un soplo procedente de Grecia.

El resto no es mas que copia. Copia admirable, cier-
tamente, pues los escribas de la época son perfectos téc-
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tide Respecto a su historia propiamente dicha se mez-
clan en ella algunos nombres auténticos con tradiciones
deformadas y permanece limitada a la fase neo-asiria.
Aunque mas sélido en sus bases histéricas, el testimonio
del Antiguo Testamento es casi tan parcial, y es parcial.
Como cabe imaginar, fueron sobre todo los aspectos no-
velescos, atractivos y engafiosos, los que postetiormente
gozaron de mayor fortuna en Occidente: Semiramis, jar-
dines colgantes, muerte de Sardanapalo, etc.

En realidad el esplendor de Babilonia es anterior al
fin de su historia. Desde la época de Agade (siglos xxiv
y xxiii a. C), la lengua y la escritura acadias se habian
extendido en Flam y habfan sustituido parcialmente a
los medios locales de expresién. Probablemente desde la
misma época, los cuneiformes habian sido adoptados por
los hurritas, quienes iban a contribuir a difundirlos ha-
cia el oeste. Alli, durante el segundo milenio a. C, la
sociedad educada se formé en la escuela de Mesopotamia
y los «asiriélogos» dejaron de contar. I.a corresponden-
cia diplomatica mantenida por los faraones de Tell el
Amarna con los reyes hititas y con los principes sirio-
palestinos o chipriotas utiliza una lengua babilénica co-
mun que precede de lejos al arameo del imperio y a la
koiné  griega.

La escritura cuneiforme se disocia a veces del acadio,
la lengua que normalmente expresa, como en el caso de
los hititas o de los elamitas que la emplean para sus pro-
pias lenguas, asi como mas tarde los habitantes de Urar-
tu. Pero el acadio, incluso periférico, no parece poder
pasarse sin ella mas que en muy pocas ocasiones, que
ademas no suelen ser mas que juegos de los escribas. La
cultura babilénica forma un bloque. Los «asiridlogos»
de Boghazkoei, en Capadocia, y los de Ras Shamra, en
Siria del Norte, no aprenden tnicamente una escritura
y una lengua extranjeras, sino que se forman exactamente
como los letrados babilénicos: con los mismos métodos,
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con los mismos manuales y con los mismos «clasicos».
En otras palabras, se inician paralelamente al saber y
a las instituciones de Babilonia y especialmente a la reli-
gion babilénica. Sin repudiar sus propias tradiciones, las
confrontan con aquéllas, enriqueciéndolas. A los «mil
dioses» del Hati se afladen, pues, numerosas figuras me-
sopotamicas; el sirio, mas rigurosamente fiel a sus dioses
ancestrales, les busca sin embargo equivalencias y tal vez
titulos de nobleza mas alld del Eufrates. Asi pues, a
través de la comunidad de expresion (culta) se establece
una comunidad de cultura, por lo menos en ciertos circu-
los; y hecho todavia mas destacable, Babilonia acaba
limitando con el «mar superior», por el que siempre se
sintié6 atrafda, y de un modo menos efimero que el que
le hubiera proporcionado la conquista por las armas.

Es natural que en los dominios en que falte una
disciplina indigena apropiada se adopte la propuesta por
la escuela babilénica. Es ése el caso de diversas técnicas
divinatorias como la aruspicina, que a través de Anato-
lia y Siria comienza asi su migracién hacia Grecia e
Italia, como lo testimonian en particular ciertas maque-
tas de higados o pulmones y la traducciéon idéntica de
clertos términos. «Si no se dispusiera mas que de una
frase para definir Etruria, sin duda habria que contentarse
con decir que es en Italia como un fragmento de Babi-
loniax. I.a magja asirio-babilénica no goza de menos pres-
tigio y éxito. Sus rituales, igual que las compilaciones de
presagios, se suelen exportar sin mas. Otras veces se tra-
ducen y se adaptan. Mediante la asociacién de ambas vias
los propios nombres de algunos dioses y demonios de
Babilonia han sobrevivido largo tiempo en tierra meso-
potamica, incluso hasta nuestros dias, gracias a las escri-
turas mandeas.

Se ha realizado a menudo el balance de lo que nos ha
legado Mesopotamia. El afio de doce meses, una parte
de la nomenclatura de las constelaciones y lo que de
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sexagesimal pueda subsistir en nuestros sistemas, como
por ejemplo la unidad de medida mas corriente de angu-
los y arcos. Términos que sobre todo designan minerales
o vegetales: jaspe, mirra, nafta, algarroba, sésamo, etc.
También: mezquino, trujaman, sorbete, etc., llegados a
nuestras lenguas a través del griego y sobre todo del
arabe. En el terreno de las técnicas no resulta tan claro.
Indudablemente vemos que los sumero-acadios pasan del
trineo al carro de cuatro ruedas macizas, después al de
ruedas radiadas e incluso a la llanta metalica. ¢Les debe-
mos por tanto la rueda? El vidrio aparece en los dep6si-
tos arqueolégicos mesopotamicos desde el tercer mile-
nio a. C; En el segundo milenio a. C. es objeto de
féormulas de fabricaciéon juzgadas eficaces por los quimi-
cos modernos, férmulas que todo el Préoximo Oriente pa-
rece que aplicé. En dltimo analisis, ¢deberemos también
el vidrio a los babilonios?

Nos inclinarfamos a pensar que la gran estructura so-
cial del Derecho deriva de ellos, pues vemos el lugar que
ocupaba en su civilizacién y sabemos también ahora que
dicha estructura habia alcanzado la costa mediterranea
al amparo de la gran expansién comercial de Fenicia.
Tal vez de ella provenga un término tan técnico como
el de «arras», asi como el gran principio de que la jus-
ticia esta por encima de los poderes terrestres, los cuales
unicamente la formulan y la aplican. Pero aqui el éxito
universal del Derecho romano, y por otro lado el de la
medicina hipocratica enmascaran sin duda otras supervi-
vencias que solo aparecen cuando aquellos se eclipsan
un poco.

En lo que atafie a la religién, es sobre todo a través
de la Biblia como Babilonia ha influido en la nuestra.
Es necesario guardarse del exceso de comparatismo en
que incurrieron antafio los «panbabilonistas» o en el cur-
so de la larga querella «Babel-Bibel». Disipada la pasion
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de esos combates, puede admitirse que no han sido del
todo vanos. Entre los relatos del Antiguo Testamento
inspirados en Mesopotamia, todos los intérpretes estan
actualmente de acuerdo sobre la indudable copia del
relato del Diluvio, sometido a una perspectiva mono-
teista pero provisto todavia de detalles tan caracteris-
ticos que excluyen toda posibilidad de origen indepen-
diente. Si pese a lo que haya podido decirse, la caida
sigue sin encontrar un prototipo babilénico, se reconoce
en cambio el tema del paraiso terrenal y el del conflicto
entre cultivadores y pastores (Cain-Abel) dentro de los
mitos sumerios, si bien es verdad que forma parte de la
historia de los dioses, no de las historias de los hom-
bres. Mas esa trasposicién queda explicada sin dificultad
por el propio cambio de perspectiva.

En el terreno de la piedad, el desarrollo del dios per-
sonal y del genio protector han llevado al angel guar-
dian, particularmente del cristianismo, en donde se ha
convertido ademas, en la marca del estado de gracia. Los
salmos del Antiguo Testamento se han puesto a menudo
en relacién, acertadamente, con las plegarias babilénicas,
que sin alcanzar jamas los mismos acentos, les propor-
cionan con frecuencia motivos y férmulas que no pueden
desconocerse. Sucede lo mismo con las Sabidurias, y so-
bre todo con Job, y también con el Cantar de los Can-
tares, aunque los cantos de amor sumero-acadios empiezan
apenas a revelarse.

Profundizando mads es arriesgado querer reencontrar
en Mesopotamia, entre las lineas mas que dentro de las
lineas de algunos comentarios tardios y oscuros, una teo-
logfa de la resurrecciéon a propésito de Dumuzi o de Mar-
duk; pero las teologias del verbo-creador y del dios-hijo
si que se dibujan ya en ellos, de tal modo que un exégeta
poco sospechoso de adulacién ha podido escribir a ese
respecto: «lLas divinidades han adquirido nuevos nom-
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bres, aspectos diferentes, pero seguramente los dioses de
Babilonia no estan completamente muertos.» Yendo to-
davia mas lejos, es posible preguntar si el ejemplo de
Sumer no ha sido en alguna medida determinante res-
pecto a la superacion del «totemismo» y al advenimiento
de los dioses césmicos y de la naturaleza, a su organiza-
cién en generaciones sucesivas, etc., caracteristicos del
pensamiento religioso de los griegos y de los que han
surgido de él.

Pero a falta de continuidad o de relevos seguros, es
siempre peligroso concluir un parentesco partiendo de
una similaridad. Mucho mas convincentes parecen cier-
tas supervivencias de detalles tipicos como el folklore
religioso mas que la religién. Babilonia sigue viviendo a
nuestro alrededor debido sobre todo a la aparentemente
ilimitada duracién de sus simbolos, abstraccion hecha de
su interpretaciéon movediza. El prodigio babilénico de la
mujer que da a luz un leén se reencuentra entre los
etruscos acompafiado de un presagio idéntico y figura
en el pértico de una catedral francesa. Victor Hugo nos
recuerda que ciertos contemporaneos nuestros todavia
«leen» los charcos de agua, y los actuales quiromanticos
analizan la palma de la mano igual que antafio los ards-
pices analizaban el higado. Durante su infancia, ¢quién
no ha hecho una promesa al paso de una estrella errante?,
dquién no se ha regocijado, por un feliz presagio, de haber
arriesgado un paso aciago a condicién de que sea el del
pie izquierdo, el del enemigo? En el terreno tan justa-
mente llamado de las supersticiones, babUonizamos siem-
pre. No sabriamos decir qué migraciones, qué medios
propagadores, qué almanaques han traido hasta nosotros
esa extrafia herencia. Ni por qué, por ejemplo, nuestras
modernas costumbres, a través de los caprichos de la
moda, establecen el cruzado a la derecha para los hombres
y a la izquierda para las mujeres. Pues en uno de esos
disfraces amorosos que ya complacian a los sumerios se
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prescribia hace ahora cuatro mil afios: «Que las jovenes
crucen su vestido a la derecha, segin hacen los hombres,
y los hombres a la izquierda, segun hacen las jovenes.»

Jean NOUGAYROL, del Instituto
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V. La religion elamita

El mundo divino, tal como fue concebido por los ela-
mitas, se nos aparece aun de manera confusa a pesar
de los trabajos realizados estos ultimos afios en dicho
terreno. Se aproxima, por su forma, al que nos presen-
tan los mesopotamicos: difiere en algunos motivos persis-
tentes —como el tema de la serpiente—, que con certeza
se deben a oposiciones fundamentales que se nos escapan.
Ciertas dificultades por ahora insuperables paralizan
cualquier esfuerzo de comprensién que vaya mas alla de
las descripciones formales y de las listas de nombres,
puesto que los lingiiistas no consiguen dar una traduc-
cién segura de los documentos escritos, y circunstancia
mas grave, la escritura en el mundo elamita fue siempre
utilizada con parquedad. Por otra parte, la historia poli-
tica plantea problemas que atin estan oscuros.

Hasta el afio 2350 a. C. el pais fue independiente y
la religién a lo largo de todo ese periodo debid desarro-
llarse en plena libertad. A partir de esa fecha, que marca
la llegada del rey Sargén y la instauracién del imperio
de Agade, el Elam se vio obligado hasta los tiempos de
Hammurabi a hacer frente a una Mesopotamia en plena
expansion politica y econémica. Muy a menudo perdié
su independencia, ora firmando un tratado con el rey
de Agade, Naramsin, ora reconociéndose tributario de
un principe sumerio, Gudea, o incluso figurando como
simple provincia mesopotamica, cual sucedié en los me-
jores tiempos del imperio regido por la tercera dinas-
tia de Ur. En esos momentos la dominacién militar se
ve acompaflada de una influencia cultural tan intensa
que el Elam abandona algunos de sus rasgos caracteris-
ticos: rechaza asi su escritura nacional, ideografica, para
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adoptar la de los escribas de Agade, mas practica por
ser silabica. Abandona su lengua propia en aras de la
acadia, utilizada incluso en los mas importantes sectores
de la vida diaria: economia, comercio, derecho, adminis-
tracion. Tan sélo la onomdstica conserva, y aun ella en
corta medida, su caricter nacional: alrededor de los re-
yes, que suelen ostentar nombres elamitas, gira un mun-
do de escribas, mercaderes y jueces con nombres meso-
potamicos. Es imposible saber si tales personas eran ela-
mitas de cultura acadia o bien eran acadios. De hecho,
las ciudades comerciales de la frontera del Iran, siempre
obligadas a pertenecer a dos mundos distintos, presentan
un rostro desconcertante a los historiadores del arte o
de la religiéon. Machos siglos mas tarde sucedera lo mis-
mo en Hatra en la época partia.

M Sippar
L
m Agade );.
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Babilonia Choga
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Susa y
Uruk
100 km

Fig. 6. Elam.

Y no obstante, los dioses elamitas de las mas antiguas
épocas nos son conocidos de manera oficial por el tratado
solemne (expuesto en el Louvre) que firmoé un principe
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de Susa con Naramsin, rey de Agade. Como sucede en
todas las civilizaciones agricolas y pastoriles del tercer
milenio a. C, figura en primer lugar entre los dioses
una gran diosa llamada Pinikir. Transcurriran los siglos
y Pinikir todavia sera honrada dos mil afios mas tarde,
pero ya no constituirda mas que una forma vacia de sen-
tido, pues a partir del segundo milenio a. C. aparece
una nueva diosa que la empuja a un segundo plano:
Kiri-risha, literalmente «la diosa grande» o «la unica
grande», a quien le estaba dedicado un templo en Liyan
(hoy la isla de Bouchir) y otro en Susa y que parece
pertenecer a un universo divino diferente, en donde la
divinidad rectora es un dios, no una diosa. Posterior-
mente, hacia el primer milenio a. C, en un islote lin-
gifstico y étnicamente mal conocido, otra diosa, Parti,
rivaliza con la precedente.

A otra capa (o clase) de poblacién pertenecen sin duda
los dioses Humpan, Hutran, Nahunte, G AL e Inshush-
nak (o Inshushinak). Sélo el nombre de este dltimo no
es elamita; su calificativo se traduce en sumerio: «sefior
de Susax». Este hecho pone en evidencia los profundos
vinculos que unian al Elam con Mesopotamia; tal vez
denote también la paridad de origen existente entre las
ciudades del Eufrates y las del Kerha.

En la relacién de los dioses del tratado, Humpan (o
Hupan) sigue muy de cerca a Pinikir y precede de lejos
a Hutran. En esta época la diosa Kiri-risha esta ausente.
Cuando aparece, en el segundo milenio a. C, lo precede
a veces —como en la larga invocacién de un rey que la
presenta como la gran esposa del dios GAL y la madre
de Hutran—. Podria suponerse que junto con su esposo,
G AL, ha sucedido a la pareja Pinikir-Humpan, pero ain
no podemos decidir si los dos dioses, G AL y Humpan,
son, como parece, distintos: G AL es, efectivamente, un
ideograma mesopotamico que significa «grande», e igno-
ramos el dios elamita que se oculta tras él. Por lo menos
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es cierto (lo atestigna un texto del segundo milenio a. C.)
que Hutran es «el querido retofio de Kiri-risha y de
GAL», una especie de dios-hijo que puede emparentarse
con aquel a quien las civilizaciones del Eufrates llaman
el «verdadero hijo», el «legitimo»: Dumuzi primero, mas
tarde Tamuz.

Nahunte es el dios-sol. A juzgar por el sentido del
vocablo hunte, es el «portador de la luz» y, como en
Mesopotamia, el dios de la justicia; por ello sin duda
su nombre es corriente en la onomastica real, y por ello
también los juramentos en Susa se hacen en nombre del
dios-sol y de Inshushnak. El escriba de los contratos,
que redacta an acadio, utiliza el signo ideografico «sol»,
y no se sabe a ciencia cierta si el dios era invocado bajo
su nombre acadio, Shamash, o bajo el nombre elamita,
Nahunte.

Inshushnak es el gran dios de Susa, y por ello es
dificil precisar el lugar que ocupa en el pantedén elamita;
las inscripciones de los reyes de dicha ciudad (inscrip-
ciones que constituyen 'la mayor parte del Corpus) lo
colocan, como es natural, en primer plano, pero el tratado
del tercer milenio a. C. lo nombra en quinto lugar. Mil
afios después, en las invocaciones va colocado regular-
mente después del dios G AL y unas veces delante y otras
detras de la diosa Kiri-risha; como a ésta y en este caso
concreto se le da el calificativo de gran esposa, se ha
supuesto que podia ser la compafiera de ambos. En rea-
lidad se nos escapa todo respecto a la naturaleza de
Inshushnak y a sus relaciones con G AL, con quien com-
parte la acrépolis de Susa. Los reyes, a través de las
inscripciones de sus fundaciones piadosas, a través de sus
ofrendas y plegarias, hicieron de Inshushnak el dios mas
a menudo mencionado; un conquistador como Shilnak-
Inshushnak extendié su nombre en el mundo mesopo-
tamico; nombre sumerio y tan poco elamita que hasta
mediados del segundo milenio a. C, en la onomastica,
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salvo raras excepciones, solo entra en la construccién
de nombres de formacién acadia.

Otro gran dios es Simut, que en el tratado de Naram-
sin sigue directamente a Inshushnak. En el segundo mi-
lenio a. C. se le llama numerosas veces «el dios del
Elam» o «el elamita»; es también el «exaltado mensa-
jero de los dioses». En la onomastica aparece casi tanto
como Inshushnak. Pero también en su caso la docu-
mentacion sigue siendo muy dificil de manejar: el nom-
bre de este dios recuerda el vocablo acadio «suertex,
«destino», cuya forma copia a veces shimti. Tal vez
este hecho haya jugado en su favor en los medios mas
influidos por los acadios a principios del segundo mile-
nio a. C. Debemos resaltar que casi la totalidad de los
nombres de persona construidos a partir del suyo son
clamitas y que la serie acadia estd muy poco representada.
Simut tiene por esposa a Manzat, calificada de «gran
damax»; también estd unido a la diosa Nin-ali (véase mas
adelante), de la que no se sabe si es idéntica a la pre-
cedente.

Lakamar (o Lakamal) serfa, segun un informe tardio,
la hija del dios de las aguas. Todas las épocas la cono-
cieron; tenia sus capillas, sus estatuas, sus ficles. La
Biblia cita un nombre te6foro derivado del suyo: «Ke-
dor-Laomer, rey de Elam» {Génesis 14, 9). Comparte el
poder sobre los infiernos con Ishmerakap (nombre el de
éste estrictamente acadio): juzga a los muertos y los
conduce por el camino del mas alla.

Bajo los ideogramas mesopotamicos con que el escriba
adorna sus nombres se ocultan dos divinidades impor-
tantes, el dios-tormenta y el dios-luna, sin duda pertene-
cientes al ciclo del dios-sol Nahunte. Nos es imposible
saber si fueron pensados en elamita: no obstante, el
dios-tormenta, Adad en acadio, tiene en el siglo xin a. C,
junto a su esposa acadia Shala, una capilla particular en
un gran templo cerca de Susa (ver mas adelante). Hecho
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comprensible aunque a primera vista inesperado: en un
mito sumerio que relata, en muy antiguas épocas, una
justa de sabiduria entre un principe de Uruk (en Sumer)
y un seflor de Aratta (en Iran), el dios-tormenta toma
partido por este dltimo. Un verdadero vinculo une, pues,
a este dios con el Elam. Pero incluso en el primer mi-
lenio a. C, en un documento de presagios se sigue usan-
do su ideograrm mesopotamico, a pesar de que el docu-
mento estd redactado en elamita. El dios-luna tal vez
sea aun mas dificil de alcanzar. También a ¢él se le
oculta bajo una de sus dos siglas mesopotamicas; pero
en una ocasién un texto lo presenta bajo su nombre
sumetio escrito fonéticamente: Na-an-na. ;Hemos de ad-
mitir que ésta era la lectura elamita tomada, como la
de Inshushnak, de la lengua de Sumer? Con la docu-
mentacién actual es dificil separar la parte que corres-
ponde al Elam de la que corresponde a Mesopotamia.

Por debajo de ese mundo divino vive la muchedumbre
de las divinidades de tercer orden. A veces una maldicion
lanzada contra cualquier vandalo que se atreviera a rom-
per o llevarse la estatua sagrada de un rey suministra
una vaga indicacion como ésta: «jQue el dios Shazi le
rompa la cabezal» Pero estos casos son poco frecuentes.
A menudo no conocemos mas que nombres simplemente
citados en los textos de consagracién: Siashum, la diosa
Naruti, Nazit, Hurpahir, Kirwasir, los dioses Napratep,
Ruhurater e Hishmitik, Upurkupak, nombres elamitas
intraducibies que impiden toda identificacion. Sélo unos
pocos empiezan a dejarse adivinar: as{ Napratep, «los
dioses...», y Ruhurater, «el retofio...» (el sentido de
rate sigue siendo desconocido).

Los arqueélogos nos proporcionan datos muy estima-
bles, agrupando y estudiando las representaciones figu-
rativas en areas que abarcan desde la estatuaria a la
gliptica. Son ellos quienes datan en el siglo xxm a. C.
a una diosa, sentada y vestida a la sumeria, en un trono
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ornado de leones, dos de los cuales estan humanizados
al modo mesopotamico. Son también los arquedlogos
quienes sitdan hacia el siglo xvni a. C. a toda una serie
de figuras, entre las cuales unas (una diosa-madre, una
pareja divina, una diosa guerrera y barbada sobre un
le6én) pertenecen a la imagineria del Préximo Oriente,
mientras que otras son exclusivas del Elam: una (o va-
rias) diosa-pez, un dios-serpiente, un dios del mar sen-
tado sobre una serpiente monstruosa enroscada sobre si
misma, un dios con orejas de toro, sobre un carro, que
serfa un dios-muerte, dios que si bien reaparece en Me-
sopotamia, lo hace en una época y en unos lugares en que
el Elam ejerce cierta influencia. En el siglo xin a. C. y
algo mas tarde aparecen algunos elementos importantes:
una mesa de sacrificios en bronce, rodeada de serpientes;
sobre una estela en altorrelieve erigida por el rey Untash-
G AL y también rodeada de serpientes, la probable re-
presentacion del dios G A L ; unos portadores de cabritos;
una reproduccién en bronce de un lugar cultual que es,
segiin la inscripcién, una «salida al sol»: dos oficiantes,
desnudos por razones de pureza ritual, medio en cucli-
llas, medio arrodillados, orando en un decorado limitado
por dos altares escalonados.

A estos elementos se afiaden los datos de todo un
complejo arquitecténico: el de una ciudad santa construi-
da por Untash-GAL durante la primera mitad del siglo
xiii a. C, al este de Susa, en Choga-Zambil. Visto desde
el avién, el paraje muestra todavia sus tres recintos su-
cesivos: el primero, de mil doscientos metros por ocho-
cientos, de forma imprecisa, mitad rectangular mitad
circular, encerré la ciudad y los palacios; el segundo,
cuadrangular, de cuatrocientos metros por trescientos,
protegia los templos de las divinidades secundarias; el
tercero encierra la torre escalonada de los dioses GAL
¢ Inshushnak. Su situacién proxima a las montafias, con-
tra un telon de rocas, recuerda la disposicién de los
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palacios-ciudades aqueménidas o sasanidas, como Persé-
polis o Bishapur; pero la torre existente en la parte su-
perior de los santuarios secundatios y su nombre, zigra-
tu, recuerdan a Mesopotamia y sus zigurat. Sin embargo,
en esta época el Elam es totalmente independiente y su
rey Untash-GAL es el jefe de una gran dinastia. La
lengua elamita ha recobrado sus derechos; la lengua aca-
dia practicamente ha desaparecido. De la época de la
sumision tan sélo se ha conservado la escritura meso-
potamica, pero ya con unos rasgos propios. Si en algo
sigue presente Mesopotamia es en que constituye para
el Elam un terreno de caza indispensable, una tierra de
saqueo. El Elam sélo copia la forma, pues recompone,
segun su espiritu, los elementos que se le prestan. A
pesar de su apariencia, sus torres no consisten, como las
mesopotamicas, en una serie de pisos horizontales colo-
cados escalonadamente uno encima de otro, sino que son
de seccién cuadrangular y se elevan de una sola vez a
cuarenta y tres metros de altura; una gruesa muralla,
que se cleva hasta las tres cuartas partes de la altura de
la torre, la rodea por sus cuatro lados, encerrandola.
Alrededor de ésta otra envoltura del mismo espesor se
cleva hasta la mitad de la altura del conjunto, cuya base
se hunde en una mole maciza de ocho metros de altura
que constituye el primer piso. Ahf es donde reinan GAL
e Inshushnak junto a la diosa Kiri-risha: en el templo
de la cima —el kukunnum (que culmina a 52 metros)—
y en el santuatio dispuesto en el piso inferior.

Al otro lado del recinto irregular, con siete puertas
que rodea a la torre, se levantan diversos grupos de ca-
pillas mas o menos alejadas del lugar santo. I.a mas
cercana comprende los santuatios de G AL, de Ishmeka-
rap y de Kiri-risha; mas lejos esta el doble templo de
los dioses Hishmitik y Ruhurater; casi relegadas a un
angulo estan las capillas de la diosa Pinikir, de la pareja
acadia de la tempestad —Adad y Shala—, de la pareja
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elamita Simut y Nin-ali, de los dioses elamitas Napratep.
El conjunto de este santuario esta dominado por una
puerta llamada Nurkibrat, expresiéon acadia que signi-
fica «luz del mundo».

Mas alla, en el espacio comprendido entre los dos
primeros recintos, se elevan unas residencias reales, un
palacio funerario con fosa de incineracién —costumbre
particular, segun parece, en dicha época— y un santuario
dedicado a Nusku, dios sumerio del fuego y la lampara,
santuario en el que se ha creido ver un templo del fuego.
La hipétesis no pasa de ser posible, pues el propio em-
pleo de la torre sigue siendo dudoso: ¢tuvo para los
clamitas la misma significacion que para los mesopo-
tamicos? Es notable la sorpresa que manifiesta Assur-
banipal en algunos pasajes de la descripcién que nos ha
dejado del templo de Susa:

Yo destrui el zigurat de Susa que habia sido hecho (entiéndase:
recubierto) de ladrillos de lapislazuli; rompi sus cuemos fundidos
(hechos) de cobre brillante. Inshushnak, el dios misterioso que
reside en los lugares sagrados en donde nadie ve lo que hace
su divinidad, (el dios) Sumutu (= Simut), (la diosa) Lagamar,
(Ias divinidades) Partikira, Ammakasipar, Turan (=Hutran), Sa-
pak, Ragipa, Sumungursar, Karsa, Kirsamas, Shutaian, Aiapaksin,
Bilala, Panintimri, Silagara, Napsa, Napirtu, Kintadarpu, estos
dioses y diosas, con sus aderezos, sus riquezas, sus ajuares, con
los sacerdotes y los..., los llevé conmigo como botin al pais de
Asur. (Segun J. M. Aynard.)

Maurice LAMBERT
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VI. Las religiones de la Anatolia antigua

A todo lo largo de su dilatada historia, desde el mo-
mento en que encontramos a sus comunidades agrupadas
en poblados extensos, como sucede en el paraje de Catal
Huyuk, en la llanura de Konya, entre el 6500 a. C. y
el 5800 a. C. hasta la implantacién del cristianismo,
Anatolia ofrece el espectaculo de una notable continui-
dad en el terreno religioso. I.as mismas fuerzas de la
naturaleza —cielo, tempestad, montafias, fuentes, dio-
sas-madre, genios de los campos— seran adoradas bajo
diversas formas y nombres que cambian segun las gene-
raciones y las invasiones. Pero los antecedentes funda-
mentales de la religiosidad anatélica, tal como los discer-
nimos en la época prehistorica, se prolongaran hasta el
fin de la historia de Anatolia, adoptados primero por el
helenismo y luego por Roma: no desaparecen mas que
ante el cristianismo. No hay, en efecto, verdadera solu-
cién de continuidad entre las informes estatuillas de una
divinidad masculina erguida sobre un toro —como las
que se han descubierto en Catal Huylk en el VI nivel
(hacia el 6000 a. C.)—, las representaciones del dios de
la tempestad correspondientes a la época hitita y las es-
tatuas de Jupiter Doliqueno adoradas por los soldados
de las legiones romanas; ni entre la diosa de los leopar-
dos de Catal Hiuyik, la diosa Hepat hitita y la Cibeles
de la época clasica.

1. LAS RELIGIONES DE LA PREHISTORIA

Las primeras religiones anatdlicas nos son conocidas
fundamentalmente gracias a las excavaciones realizadas
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en la meseta central de Anatolia. Aqui mencionaremos
como particularmente caracteristicos de los cultos de la
época neolitica los descubrimientos efectuados en los
yacimientos de Catal Huyuk y en Hacilar.

En el primero de dichos lugares aparecen unos san-
tuarios que arquitecténicamente no se distinguen en nada
de las viviendas de la poblacién, pero si se distinguen
enormemente en su decoracién: abundan en ella los re-
lieves, pinturas, estatuillas de divinidades y mobiliario
sagrado, en tanto que la habitacién humana es estricta-
mente «funcional». En los sucesivos niveles estratigra-
ficos que abarcan cerca de un milenio esos santuarios
seran frecuentemente reconstruidos sobre el mismo em-
plazamiento: primer ejemplo remoto de esa continuidad
religiosa caracteristica de Anatolia.

Pocas son las divinidades que se pueden distinguir.
Los ritos que sugieren —que ilustran mas bien— las
pinturas murales, los craneos humanos o de animales
insertos en las paredes, corren el riesgo de permanecer
para siempre en el misterio. Ante la escasez de docu-
mentos, las analogias o comparaciones por necesidad tie-
nen que resultar engafiosas. Unicamente las estatuillas
de divinidades pueden guiarnos en este laberinto. ILa
gran divinidad es sin duda una diosa-madre representada
bajo los diversos aspectos de una joven, de una madre
pariendo y de una anciana. Al lado de ella, pero repre-
sentando un papel segin parece subalterno, hay una
divinidad masculina que se muestra bajo tres formas:
la de dios joven, la de amante de la diosa y la de an-
ciano dios barbudo. Naturalmente, no se puede excluir
la posibilidad de que el joven dios amante de la diosa
sea el hijo del dios viejo. Si asi fuera, en los origenes
del pensamiento religioso anatdlico estarfa ya presente
esa triada primordial de la que veremos otras manifesta-
ciones en épocas mas recientes. Presentes estan ya tam-
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bien otros rasgos que igualmente se perpetuaran: los
animales salvajes (panteras, leopardos) asociados a la
diosa; el joven dios que ella estrecha entre sus brazos;
el dios barbudo asociado al toro, que permanecera como
una de las figuras mas tipicamente representativas de las
religiones anatdlicas. Todo ello sugiere cultos naturalistas
cuyo primer y principal objeto es asegurar perennemente
la fertilidad de la naturaleza, confirmandonos en ello la
observacién de que la diosa de Catal Huyiik se representa
frecuentemente pariendo o estrechando en sus brazos al
joven dios. ILa decoracion de los santuarios, en la que
se entremezcla lo humano y lo animal, nos sugiere ritos
extrafios y cutiosas concepciones. En el nivel VII de
Catal Huytuk (hacia el 6150 a. C), unos relieves de yeso
aplicados sobre los muros representan a la gran diosa
en forma humana, aunque al mismo tiempo esta dando
a luz a un ser todavia indefinido del que sélo aparece
la cabeza y que es en unos casos la de un toro y en
otros la de un carnero. Igualmente se representan con
frecuencia, en los muros de los santuarios, los animales
sagrados de las divinidades —o sus hipodstasis—: leo-
pardos pintados y en relieve (nivel VI); cabezas de toro
fijadas a los muros en medio de un nicho sobre el que
destaca un motivo a base de manos humanas repetidas;
unos senos de mujer, modelados en relieve, aparecen
también asociados a veces a mandibulas de jabali, a cra-
neos de zorro o a representaciones simbolicas cuyo sig-
nificado no estd nada claro. Cierto nimero de pinturas
descubiertas en un santuario del nivel VII representan
unos buitres con pies humanos alimentandose de cuerpos
humanos decapitados: se trata sin duda de una alusién
a algun rito funerario, hipétesis probablemente confir-
mada por la presencia de craneos humanos hallados en
cestas depositadas bajo dichos frescos. Sefialaremos asi-
mismo, entre esas pinturas, las descubiertas en un san-
tuario del nivel IIT (hacia el 5800 a. C), que recogen
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escenas de caza (?) o, mejor, danzas rituales ejecutadas
en torno a unos animales —tepresentados a escala mu-
cho mayor que la de los hombres que les acompafian—,
animales que a lo largo de los tiempos seguiran asociados
a las grandes divinidades anatélicas: el ciervo y el toro.

El nivel VI del yacimiento de Hacilar (cerca del lago
Burdur) data aproximadamente del 5600 a. C. Parece
prolongar, al menos en el terreno religioso, la cultura
de Catal Hiyuk, de la que, por otra parte, no dista mu-
cho en el tiempo. No obstante, en Hacilar no hallamos
rastros de cultos comunitarios como los que sugieren
los templos de Catal Hiyik. En este caso mas bien
parece tratarse de cultos domésticos. En efecto: en cada
una de las nueve mansiones excavadas se ha descubierto
una especie de estela en piedra o tierra cocida, de forma
aproximadamente trapezoidal, sobre la que estaban gra-
bados cabellos, ojos, nariz y mentén, sugiriendo mas que
reproduciendo una imprecisa configuracién humana. Pero
al lado de esas informes representaciones es muy cu-
rioso hallar, junto a estatuillas groseras, otras en tierra
cocida de notable factura. Representan estas ultimas a
la gran diosa, generalmente desnuda, con rasgos muy
marcados de esteatopigia, sentada, de pie o tendida, a
veces en cuclillas, abrazando a un personaje masculino
representado a escala mucho mas pequeifia: el joven dios,
su amante. Aunque los fundamentos mismos de la reli-
giosidad siguen estando ligados a las fuerzas de la natu-
raleza, de la reproduccién, del eterno retorno, aqui puede
sospecharse un cierto alejamiento, desde el punto de
vista ritual, de las concepciones puestas de relieve en
Catal Hiyik, donde en ninguna mansiéon privada se han
hallado testimonios de cultos particulares. En el mismo
orden de cosas, aparecen en este nivel de la cultura de
Hacilar los primeros ejemplos de una ceramica de uso
ritual —ampliamente atestiguada después, antes del oe-
riodo hitita y a todo lo largo de él—: vasos de libacién
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en forma de animales, de pie o acurrucados (cerdos, to-
ros, ciervos).

2. EL PERIODO PREHITITA

Durante varios siglos, en el periodo que va desde el
fin de las culturas neoliticas hasta los decenios inmedia-
tamente precedentes a la llegada de los hititas indo-
europeos, la vida religiosa de Anatolia se nos escapa
casi totalmente. LLas pocas indicaciones que en ese inter-
valo se recogen aqui y alld de lo unico que nos ensefian
algo es de los modos de inhumacién, por lo que, aunque
si nos sirvan para deducir la vigencia de alguna fe en
la supervivencia, realmente no nos suministran otras
indicaciones sobre la vida religiosa. Sera necesatio espe-
rar hasta la edad del bronce y al descubrimiento de las
tumbas de los principes hatti (o «proto-hititas») en Alaca
Huyuk (perteneciente a la regién del nordeste de Bo-
gazkoy) y en Horoztepe (al sur de Samsun), para volver
a encontrar testimonios directos de la religién anatdlica:
nos ocuparemos aqui inicamente de estos ultimos, dejan-
do a un lado los problemas que plantea la cultura de
dicha época. Las tumbas de Alaca, asi como las de Ho-
roztepe, forman la transicion entre las mas antiguas cul-
turas anatolicas y la época hitita: testimonian la super-
vivencia de tradiciones muy antiguas que seran transfe-
ridas a los hititas, pero marcan asimismo la culminacion
final de otras representaciones simbolicas que no se
desarrollaran. En el interior de las tumbas, vastas cama-
ras subterraneas, normas estrictas regulan la disposicién
de los cuerpos, tendidos en fosas con muros de piedra,
con la cabeza orientada hacia el oeste y el rostro hacia
el sur. Las fosas estan cubiertas con un techo de madera
sobre el cual se han hallado los restos de ofrendas fune-
rarias: sacrificios de animales (craneos de toro, osamen-
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tas de carnero, de cabra y de cerdo). Es posible que en
ello tengamos también un indicio de la practica de ritos
magicos que volveran a encontrarse en la época imperial
hitita con ocasion de los funerales reales. En Horoztepe
resaltan algunas divergencias: las tumbas estan aqui ca-
vadas en el suelo, pero las paredes no estan consolidadas
con piedras y los arquedlogos no han encontrado rastro
de techumbres de madera. En cambio, en ambos sitios
aparece poco mas o menos el mismo ajuar funerario:
profusion de objetos de oro, de plata, de electro y, toda-
via mas preciosos para la época, de hierro y también de
bronce. Con esos materiales se martillean, funden o cin-
celan armas de adorno, simbolos divinos y estatuillas de
divinidades. Aparecen aqui (tanto en las tumbas de Ho-
roztepe como en las de Alaca Hiiytk) esos «estandartes»
multiformes y siempre misteriosos, algunos de los cuales
representan puros simbolos —por ejemplo, medio circu-
lo decorado con una especie de reja, del que sobresale
un motivo en forma de «X» recortado dentro de un
circulo bajo el que cuelga un motivo similar (Horoz-
tepe)—, mientras que otros muestran un «disco solar»
en cuyo centro se dispone un ciervo que emerge de entre
un par de cuernos, o bien un ciervo entre dos panteras.
Sin embargo, la mayoria se conforman a un modelo pu-
ramente simbdlico, como los «estandartes» que muestran
un enrejado en el interior de un circulo; en la parte
inferior aparecen dos «cuernos»; en la parte superior,
tres discos en cuyo interior se recorta una cruz; encima
de la parte superior del disco destacan unos motivos flo-
rales (?), aunque a veces se encuentra en dicho lugar un
pajaro u otros animales. Todos estos «estandartes» son
de cobre, a veces recubierto de plata o de electro. Tales
objetos, cuya finalidad se nos escapa, no sobrevivieron a
la cultura prehitita, contrariamente a lo sucedido con unas
admirables representaciones de animales sagrados, toros
y ciervos, que han sido halladas junto a ellos. Se trata
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de estatuillas de un tamafio bastante grande (un ciervo
mide mas de 52 centimetros de alto), en bronce o en
cobre, a menudo recubiertas de motivos en plata, que
debieron estar fijas sobre astas, ya fuese para perma-
necer en el interior de los templos o bien para ser lle-
vadas durante alguna procesiéon. Algunas de estas figuras
estan enmascaradas, como el ciervo al que acabamos de
aludir.

La colocacién de esas figurillas en las tumbas no res-
ponde al azar: los «estandartes» y a veces unas figuri-
llas femeninas (en cobre o en plomo) se colocan cerca
de la cabeza del muerto. Las figurillas femeninas repre-
sentan sin duda a la gran diosa-madre o sencillamente
a «la madre», que reaparecera en los ritos mortuorios
reales de la época hitita; respecto a las figuras de cier-
vos y de toros, su caracter religioso no ofrece duda algu-
na. Cabe destacar también que en el interior de una de
las tumbas de Horoztepe ha sido hallada la estatuilla en
bronce de una divinidad representada en pie, con un nifio
en sus brazos: remota descendiente de la mas antigua
divinidad de las tribus anénimas de la época neolitica.

La cultura hatti (proto-hitita) se prolongara hasta la
llegada de los hititas indoeuropeos, sin que verdadera-
mente podamos conocerla mas que a través de las pre-
carias informaciones que pueden extraerse de las tumbas
de Alaca Huytz, de Horoztepe y de algunos otros luga-
res. Veremos la influencia que las concepciones religiosas
hatti tendran sobre el desarrollo de la religién hitita,
aunque no podemos saber lo que éstos hayan rechazado,
pues los hatti no han dejado mas trazas de sus ideas
religiosas que aquellas preservadas por los hititas.

A partir del siglo xix a. C, con la instalaciéon de co-
lonias de mercaderes asirios en la alta meseta, aparece
la escritura en Anatolia bajo la forma del sistema cunei-
forme de invencién mesopotamica. Numerosos textos, en
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su mayor parte procedentes de Kanes, cerca de Kayseri,
econdémicos en su inmensa mayoria aunque algunos perte-
necen a la correspondencia comercial sostenida por los
mercaderes asirios con la capital Asur y con diversos
centros anatodlicos, revelan tanto una extraordinaria mez-
cla racial como una intensa actividad comercial y vierten
alguna luz sobre el oscuro problema de las religiones
anatolicas de aquella época.

Los nombres propios de los asirios que trafican en
Anatolia son a menudo nombres te6foros en cuya com-
posicién entran los nombres de las divinidades por ellos
adoradas, tales como el dios Asur, la diosa Ishtar y el
dios de la tempestad, Adad. Puramente anatélicas son
las divinidades cuyos nombres aparecen cuando se hace
mencién de fiestas religiosas cuyas fechas fijan igual-
mente el plazo del pago de las deudas, etc. Asi se men-
cionan las fiestas de Parka, de Ana, de Nibas, Harihari,
Tuhtuhanum (estos ultimos indudablemente «hatti»), y
también se hace mencién de un sacerdote de Ana y de
un personaje que lleva un nombre formado con el de una
de las grandes diosas de la época hitita y neo-hitita, la
«reina de la ciudad de Karkemis», Kubaba.

También aparecen nombres de otras divinidades que
volveremos a encontrar en la época hitita, compuestos
a veces con nombres propios como Assiyat, Halki «gra-
no», Inar, Ishput, Pi/erwa, Tarawa, Shiwat «sol». Esos
nombres sugieren ya una presencia «indoeuropea» en
Anatolia Central, a la vez que la existencia de grupos con
dialectos diferenciados. Algunos nombres, como los que
acabamos de citar, pertenecen sobre todo al grupo «ne-
sita», dialecto que sera utilizado por los hititas de la
época imperial; otros, como aquellos en cuya composicién
intervienen los elementos divinos Arma «luna», Innara
(un dios de la peste), Uruwanda o Runda (el dios ciervo
o del ciervo), Sanda, Tarhunda (dios de la tormenta),
Tiwata (dios del sol), pertenecen al dialecto luwita.
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También volveremos a encontrarlos en la época imperial
y neo-hitita.

En las escenas grabadas sobre los sellos que sirven
para autentificar los documentos redactados sobre las ta-
blillas, la gliptica de la época hace uso de un repertorio
fundado en gran parte en representaciones de divinida-
des: reconocemos entre otras, sin que sea posible iden-
tificar con certeza las representaciones, la de un dios toro
subido a un pedestal (representacion que volveremos a
encontrar en la época imperial hitita en un relieve de
Alaca Hiuytik) o sirviendo de montura a un dios. Es
muy probable que en este caso nos hallemos ante una
representacién del dios de la tormenta, representado por
su animal sagrado, el toro. Una diosa madre sentada,
desnuda, armada, sosteniendo en sus manos unos anima-
les, que recuerda la gran diosa de la época neolitica,
reaparecerd, apenas modificada, sobre el sello del rey
de Mitani, Shaushshatar, y se transformara mas tarde en
la potnia thérén. Representaciones de triadas divinas son
igualmente supervivencias de esa época remota, as{ como
también los extrafnos {dolos (descubiertos en Kanes)
—tal vez algo mas antiguos que las representaciones de
los sellos— que no muestran mas que un cuerpo lenticu-
lar del que destaca un largo cuello y una cabeza. El
«cuerpo» estd decorado con machos cabrios y con circu-
los con el centro marcado (decoracién que volvemos a
encontrar en las estatuillas de ciervos de Alaca Huyuk).
Hay algunas variantes de interés: a veces se trata anica-
mente de una divinidad o de un par de dioses (represen-
tados unicamente por dos cabezas que sobresalen del
«cuerpo»), o bien tres cabezas con una imagen (Gnica
o doble) parecida en ciertos casos a la de las pequefias
divinidades modeladas en el cuerpo de la mas grande.
Se ha comparado sin excesivo éxito tal tipo de idolos
con ciertas representaciones procedentes de las Cicladas
y del mar Egeo: parece mas sensato considerarlos como
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un simple desarrollo, exclusivamente anatélico, de las
antiguas representaciones de la Gran Madre, del gran
dios y del joven dios nacido de la unién de los dos
primeros.

3. LA RELIGION DEL ANTIGUO IMPERIO

Con excepcion de los pocos nombres de divinidades
anatélicas dispersos en los textos de Kanes, que testimo-
nian la presencia en Anatolia de grupos indoeuropeos
en una época todavia hatti (o sea, «prehitita»), tenemos
que esperar al primer texto (redactado en lengua nesita,
es decir, en hitita indoeuropeo) del mas antiguo rey hi-
tita para intentar llegar a los fundamentos de la religion
hitita y discernir la manera como dicho panteén se ha
ampliado poco a poco hasta abarcar lo que los textos
posteriores denominan, queriendo asi abarcar el conjunto
del panteén del Imperio, los «mil dioses de Hatti».
Anitta (hacia el 1715 a. C), hijo de Pithana, «reyes de
Kussar» él y su padre, aparecen mencionados en los tex-
tos paleo-asirios de Kanes (que probablemente sea la
ciudad conocida en la época hitita bajo el nombre de
Nesha). Anitta conquista Kanes (en donde se ha hallado
un hierro de lanza con la siguiente inscripciéon: «[Per-
tenecientes al] palacio de Anitta, el principe»). Es inte-
resante constatar que la inscripciéon esta redactada en
el dialecto antiguo asirio (lengua internacional de la
época en Anatolia, como testimonia una carta dirigida
por el principe de Mama, un contemporianeo de Anitta,
al principe de Kanes, Warshama) y que el siguiente
documento que procede de Anitta (aunque indudable-
mente en una copia mas reciente) esta redactado en ne-
sita, el dialecto hitita indoeuropeo.

Este texto no tiene unicamente un interés histérico al
describirnos las primeras luchas del grupo «hitita» (que
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de hecho no hara mas que adoptar el nombre de la
poblacién por él subyugada, los hatti) contra las pobla-
ciones autoctonas, sino que proporciona una relacion bas-
tante coherente del panteén «hitita», mencionando divi-
nidades hatti posteriormente integradas en él. El «dios
de la tormenta del cielo» es ya la primera divinidad hi-
tita: sin duda corresponde, si consideramos el origen
indoeuropeo del grupo «hitita», a alguna divinidad del
cielo y de la atmdsfera emparentada con Zeus. El rey
es el kamado» y este titulo o esta ficcién se mantendra
a través de toda la historia hitita. Es el dios de la
tormenta del cielo el que da la victoria a Anitta: asf
es como éste se apodera de Nesha (Kanes), de la cual
hace su capital y a la que devuelve la estatua del dios
Shiushummi, de la que se habfa apoderado un enemigo.
Respecto al nombre de dicha divinidad es interesante
destacar que se trata de un apelativo mas que de un
nombre propiamente dicho; shiushummi probablemente
no signifique mas que «nuestro dios» en el dialecto tan
peculiar que sabemos fue utilizado para el culto a las
divinidades de Kanes en la época imperial hitita. Im-
porta retener que a partir de esta época el pantedén «hi-
tita» no es ya unicamente hitita: el unico dios del rey
Anitta es «el dios de la tormenta del cielo». Shiushummi
es el dios de una ciudad por aquél conquistada; el dios
Halmashuitta, «el santo escabel», también mencionado,
es una divinidad proto-hitita (hatti); el nombre de un
principe enemigo —el rey de la ciudad de Zalpuwa,
Huzziya— es también de origen hatti, y al mismo tiempo
el de una divinidad adoptada por los hititas (al igual
que reyes o principes del periodo imperial hitita llevaran
nombres de divinidades pertenecientes a los hititas). To-
davia no se ha descubierto rastro alguno de unos templos
cuya construccién menciona Anitta —los del dios de la
tormenta del cielo, de Halmashuitta y de Shiushummi—,
pero el texto revela dos hechos importantes, uno de los
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cuales —1la fiesta celebrada con ocasién de la dedicatoria
de los templos— probablemente responda, por lo me-
nos en parte, a las fiestas religiosas mencionadas en los
textos de Kiultepe-kanes y de las cuales se hallaran innu-
merables testimonios en los textos de la época imperial;
respecto al otro —Ilos grandes sacrificios de animales
capturados con ocasién de dicha fiesta— no aparece ras-
tro alguno en los textos posteriores. No es imposible
que haya aqui una influencia asiria o de las concepcio-
nes hurritas.

Durante un siglo largo faltan los documentos origina-
les de Anatolia: sera necesatio esperar hasta 1600 a. C.
y el reinado de Hattusil I para volver a encontrar un
documento histérico —fragmento de los anales del rey,
prototipo de los famosos anales de los reyes asirios—
que sea al mismo tiempo un documento de importante
caracter religioso. El rey utiliza el titulo que sera tradi-
cional en la época imperial: «Gran rey, Tabarna» (del
nombre de su padre T/Labarna, nombre propio que aca-
bara respondiendo al empleo que se ha hecho del de
César). El rey hitita, «Gran rey, rey de Kussar» —le
reconocemos tales titulos porque a ellos se referiran sus
sucesores, quienes veran en ¢l al antepasado de la dinas-
tia— es ahora ante todo «el amado de la divinidad so-
lar». Aqui se trata de la gran diosa solar de la ciudad
de Arinna (no localizada), con certeza una divinidad de
origen hatti a quien la tradicién hara esposa del gran
dios de la tormenta: ella lleva al rey en su seno, lo guia
de la mano, va delante de ¢l en el combate. No es impo-
sible que se trate del eco de ciertas convenciones de
origen mesopotamico, que en el presente caso no serian
en absoluto anacrénicas. Junto a ella el rey no menciona
como dioses personales (o de su pueblo) mas que al dios
de la tempestad y a la diosa Mezulla (a cuyo templo
se hace alusién. Mezulla es con certeza de origen hatti;
segun una tradicién posteriormente atestiguada, esta con-
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siderada como hija de la diosa solar de Arinna y del dios
hatti de la tempestad, Taru. A principios del Imperio
los dioses de los reyes hititas parecian, pues, ser todos
divinidades recibidas del panteén de sus predecesores
hatti. A decir verdad, suponiendo que en este dificil am-
bito puedan sugerirse hipotesis, es posible que por una
parte dicha trinidad represente a la muy antigua trinidad
anatéblica, y que por otra divinidades propias de los hiti-
tas indoeuropeos hayan sido asimiladas a dioses «del te-
rrufion (hipotético dios del cielo «hitita»: dios hatti de
la tormenta); pero a lo largo de toda la historia hitita
estos ultimos resultan extremadamente dificiles de re-
conocet.

El reino de Hattusil 1 constituye, desde otro punto
de vista, uno de ios grandes giros de la religiosidad hitita.
Hasta aqui hemos visto que los dioses de los hititas pro-
vienen de las tribus que les precedieron en Anatolia o,
a través de asimilaciones dificiles de determinar, corres-
ponden mas o menos a ellos. En cambio, a partir del
reinado de Hattusil I se produce una verdadera politica
religiosa de importacién, de asimilaciéon de divinidades
de los pueblos conquistados o saqueados. Es también la
época en que —aunque esa tendencia empieza a mani-
festarse con anterioridad— aparece con toda su fuerza
la influencia hurrita.

Ya antes de las campafias de Hattusil I en el norte
de Siria, la influencia hurrita se dejaba sentir en la
Anatolia oriental. Procedentes del otro lado del Tigtis,
los hurritas —de origen desconocido y de lengua que
no se parece a ninguna entre las del Oriente Préximo
de la antigiedad— recorren poco a poco su camino hacia
el Mediterraneo apareciendo o siendo reconocidos en Me-
sopotamia hacia el final de la dinastia de Agade (hacia
el 2200 a. C). En el reinado de Hattusil I se hacen
fuertes en el norte de Siria, particularmente en Alalakh,
sobre el Orontes, en donde su presencia se halla amplia-
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mente atestiguada por documentos escritos en los que
los nombres de personas y de divinidades hurritas estan
con mucho en mayoria.

Son sus dioses los que Hattusil I llevara consigo a
su capital, Hattusa, conquistada en otro tiempo a los
hatti por Annita, destruida y maldita, de cuyas ruinas
sin embargo —y ello tal vez simbolice la cesura que
produce entre el «hitita» Anitta y los fundadores del
Antiguo Imperio hitita— la hicieron levantarse Labarna
y Hattusil. De su campafia contra Hashshu (al norte de
Karkemis, sobre el Eufrates), el rey traera al «dios de
la tormenta, sefior del armaruk» (:tal vez una edifica-
cién?); al dios de la tormenta, senor de Alepo (ciudad
que por otra parte destruira, poniendo fin a su «gran
realeza»); al dios Adalur (epénimo de una montafia si-
tuada en la region de Alepo), y a la diosa Hepat (una
de las grandes divinidades de la ciudad de Alalakh en
la misma época), citada como «hija de la diosa Allatum».
Esta dltima es, por otro lado, una divinidad de origen
mesopotamico que corresponde a Eresh-ki-gal, la diosa
de los infiernos. Y por fin Lilluri, divinidad grotesca,
sera también conducida a Hattusa. Esas divinidades es-
tan representadas bajo diversas formas, como muestran
sus estatuas depositadas en los templos de Hattusa; los
dioses de la tormenta del armaruk y el de Alepo, por
toros; Allatum, Adalur y Lilluri, por estatuas «de plata
y de oro»; Hepat, por una estatuilla. LLos dioses de Hahu,
ciudad situada en la misma regién, son un toro y una
embarcacion.

Respecto a las practicas religiosas de la época —fies-
tas, rituales, plegarias, mitos— lo ignoramos todo, pero
interesa destacar la separacién que se establecié entre ese
fragmento de los anales que deja constancia del amor
que siente por el rey la diosa solar de Arinna y de la
devocion del rey, y el largo texto constituido por el
Testamento del rey, en el que no menciona a ninguna
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divinidad, salvo en una vaga alusién al «dios», no iden-
tificado, dios vengativo y tutelar.

Los dos textos a los que acabamos de referirnos llevan
en germen los elementos explicativos de cémo la religion
«hitita» se desarrollara hasta englobar a los «mil dioses
de Hatti» a los que se refieren los textos. El panteén
del rey Anitta es de una extrema pobreza: el «dios de
la tormenta del cielo» del cual el rey es «el amado»
puede ser una divinidad propia de los hititas. Se ha suge-
rido que podria responder a algin principio numinoso
emparentado con el dios del cielo de los primitivos indo-
europeos; pero los hatti —duefios del pais—, a quienes
los hi titas indoeuropeos rechazan poco a poco, conocen
también un dios de la tormenta del cielo. El problema
sigue en pie. El dios Shiushummi es probablemente la
divinidad propia de un grupo «indoeuropeo» instalado
en Anatolia antes de la llegada de aquellos a los que
nosotros llamamos «hititas»; el dios Halmashuitta es,
en cambio, una divinidad exclusivamente hatti. L.a situa-
cién no cambia en absoluto bajo el reinado de Hattusil 1,
salvo en que ahora el rey es el «xamado de la divinidad
solar». Es practicamente seguro que se trata de la gran
divinidad solar de Arinna (ciudad no localizada), divini-
dad de origen hatti, probablemente desde el principio
protectora de la realeza hatti y adoptada por los invaso-
res hititas. El dios de la tormenta parece estarle subor-
dinado. Y finalmente, integradas en el pante6n hitita,
vienen a afiadirseles todas esas divinidades de origen
hurrita con sus colegios de sacerdotes, sus representacio-
nes divinas. Las normas que presidiran el desarrollo del
panteén hitita estaban ya fijadas desde los inicios hist6-
ricos del pafs: sobre un telén de fondo de divinidades
hatti, los hititas injertaran entidades numinosas apare-
cidas en los mas diversos horizontes, desde el norte de
Siria hasta Mesopotamia; pero la mas fuerte influencia,
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notable desde los origenes, sera la de las ideas y concep-
ciones «ecuménicas» de los hurritas.

4. EL PANTEON DEL IMPERIO

Entre la cadtica masa de textos nos proporcionan un
primer elemento de clasificacién las indicaciones inser-
tas la mayor parte de las veces en los largos rituales
de las fiestas; nos referimos a las lenguas con que se
invoca a tal o cual divinidad en el curso de dichas fiestas.
Notaremos que a los dioses de los antiguos principados
hatti se les invoca en hatti: son éstas las divinidades que
formaran el nucleo del panteén oficial.

A cierto numero de divinidades se las invoca como
«los cantores de la ciudad de Kanes»; la mayor parte de
los nombres de estos dioses son «indoeuropeosy», atesti-
guados ya a veces en los textos paleo-asirios de la ciudad
que acabamos de citar. Para el culto del dios Zibarwa
se utiliza la lengua del pafs de Pala (una de las tres
grandes divisiones del imperio hitita junto al pais luwita
y al distrito hitita propiamente dicho), dialecto indo-
europeo, al igual que el hitita y el luwita.

Este dltimo dialecto se usa sobre todo en textos ma-
gicos en los que aparecen pocas de las divinidades sefia-
ladas. El hurrita, en cambio, lengua en la que fueron
redactados numerosos textos, proporciona gran cantidad
de divinidades, entre las que unas se identificaran o asi-
milaran a los antiguos dioses hatti en tanto que otras
los desplazaran y los eliminaran.

Los grandes dioses del panteén oficial son: el dios
de la tormenta, cuyo nombre hatti es Taru y cuyo nom-
bre hitita estd todavia sin determinar. Esta calificado
como «rey»; es el «sefior del pais». Un texto recuerda
que «el pafs pertenece al dios de la tempestad; el cielo,
la tierra y los hombres, pertenecen al dios de la tem-
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pesiad. El ha hecho de Labarna, del rey, su regente y le
ha dado todo el pais hitita». Su esposa es la diosa solar
de Arinna, cuyo nombre hatti es Wurushemu; se desco-
noce su nombre hitita. Se halla atestignada una divinidad
solar masculina, Eshtan, cuyo nombre en hitita tomara
la forma de Ishtan; el dios de la luna, en hatti Kashku,
apenas cumple ninguna funcion.

Al circulo del dios de la tormenta pertenece su hijo,
el dios Telepinu, pero su genealogia, tal como permite
establecerla el' mito de Telepinu, que da la filiacién gran
padre del dios de la tempestad —dios de la tempestad,
Telepinu—, no hace necesariamente de ¢l un hijo del
gran dios de la tempestad de Hatti, sino mas bien de un
dios local de la tempestad. Su esposa es la diosa Hatepinu.

Divinidades probablemente independientes en su ori-
gen son integradas en la familia del gran dios de la tem-
pestad: asi{ los dioses de la tempestad de Nerik y de
Zippalanda, la diosa Mezulla, su hija la diosa Zintuhi,
el monte Zalianu y la diosa Zashhapuna (que aparece
en el Mito de la lucha entre el dios de la tormenta y el
dragén).

Una divinidad que parece haber jugado un papel im-
portante en la época del rey Anitta, pero que después
no es mas que el nombre divinizado del trono, es Hal-
mashuitta. Mencionaremos también esos nombres de
divinidades hatti compuestos con el término katte, «rey»,
y kattah, «reina»: Shulinkatte, dios de la guerra y de
la peste, asimilado al dios babilénico Nergal; Wurun-
katte, asimilado al babilénico Zababa; la diosa Katah-
zipuri, diosa de la magia, a la que hititas y luwitas cono-
cieron bajo el nombre de Kamrushepa. Las divinidades
de los infiernos son las diosas Ishdushtaya y Papaya,
quienes con sus husos «hilan los aflos de vida del rey».
Un punto interesante de la religiéon hatti consiste en que
en ella esta probado el empleo de dos nombres para re-
ferirse a las divinidades, uno para usarlo «entre los dio-
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ses» y otro «entre los mortales». De este modo la diosa
Tahattanuiti ostenta el nombre de «madre de la fuente»
entre los dioses; a la diosa del grano, Kait, se la conoce
entre los dioses bajo el nombre de Hayamma y de «reinay.
Es ésta una situacion que recuerda aquella de la que
Homero dejé constancia: «los dioses llaman a este gi-
gante Briareo, los hombres Egeén»; el rio de Troya al
que «los dioses llaman Janto y los hombres Escaman-
dro»; un pajaro «cuyo nombre es Chalcis entre los dioses
y Cymindis entre los hombres».

Entre los dioses luwitas mencionaremos al gran dios
de la tormenta, Tarhunt (que reaparecera en la época
neo-hitita como el dios Shanta, «el rey», asimilado al
babilénico Marduk); el dios solar, Tiwat; el dios de la
luna, Arma.

5. LA INFLUENCIA HURRITA

Ya hemos visto que la influencia hurrita se hace sentir
desde los primeros tiempos del Imperio Antiguo, bajo
el reinado de Hattusil 1. Los dioses cuyas imagenes —asi
como sus colegios de sacerdotes— dice este rey haber
traido tras sus expediciones a Siria del Norte, se inte-
gran en un pantedén de sustrato hatti. L.os procesos de
asimilacién, equivalencia y sincretismo actdan desde en-
tonces con plena efectividad. Dos de las divinidades cuyas
estatuas Hattusil I llevarda consigo —el dios de la tor-
menta, seflor de Alepo, y «la hija de la diosa Allatum,
Hepat», que son las dos grandes divinidades hurritas—,
llegaran también a ser dos de las grandes divinidades
hititas. El dios hurrita de la tempestad es Teshut, su
esposa es Hepat: sus principales lugares de culto son,
en Siria del Norte y en el Taurus, Alepo y Kummani.
Los mitos de origen hurrita afiaden como lugar de resi-
dencia del dios la ciudad de Kummiya (KKumme), sobre
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el curso superior del Tigris, y le adjudican como her-
mana a la diosa Ishtar de Ninive (cuyo nombre hurrita
es Shaushka), como hermano al dios Tashmishu (o Shu-
waliyatta). Segun la tradicién, los animales sagrados del
dios son los toros Sheri y Hurri (o Telia) —«dia» y
«noche»—; el animal sagrado de Hepat es el leén (o la
pantera). El hijo de la pareja divina es el dios Sharruma.
Volvemos pues a encontrar aqui aquella antigua trinidad
anatdlica: el dios asociado al toro, la diosa a los leones
y el joven dios.

En el apartado dedicado a los mitos veremos hasta
qué punto puede llegar el proceso de sincretismo: no
solamente esta presente en los mitos, sino también en
la realidad religiosa cotidiana. En el curso de una ple-
garia de la reina Pudu-hepa (después de Hattusil 111,
hacia el 1280 a. C), la reina se dirige a la diosa en
estos términos: «jOh! ta, diosa solar de Arinna, mi
sefiora, reina de todos los paises. En el pais hitita tu
nombre es el de diosa solar de Arinna; en cambio, en
el pafs del cual td has hecho el pais de los Cedros (Siria
del Norte) llevas el nombre de Hepat». La asimilacién
es obligada, puesto que ya hemos visto que durante el
reinado de Hattusil I la estatua de Hepat, introducida
desde Siria del Norte, fue colocada en el templo de la
diosa Mezulla, hija de la diosa solar de Arinna.

El panteén hurrita del Nuevo Imperio esta ilustrado
con los relieves rupestres del santuario de Yazilikaya, a
cierta distancia de la capital, Hattusa, santuario del que
por lo menos una parte debié consagrarse al culto de
los muertos de la dinastia hitita del Nuevo Imperio.
En las paredes del santuario estan representadas dos pro-
cesiones de divinidades yendo la una al encuentro de la
otra: a los dioses se les identifica o bien por sus nombres
o bien por sus simbolos, grabados en signos jeroglificos.
Se enfrentan a la izquierda el dios de la tormenta, Tes-
hut, cuyo nombre esta escrito «dios de la tempestad (del
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cielo)»; ante ¢l la diosa Hepat, cuyo nombre esta dele-
treado He-pa-du. El dios esta representado de pie, ar-
mado con una especie de maza, con su toro al lado y
subido sobre dos dioses-montafia. ILa diosa esta de pie
sobre su pantera, seguida de su hijo Sharuma, también
subido sobre un felino, y de dos divinidades femeninas
representadas sobre un 4guila bicéfala (simbolo que se
reencontrara en una de las puertas de la ciudad hitita
de Alaca Huyuk, no identificada con certeza). Un sé-
quito de diosas cierra la procesién. En la procesiéon del
dios vienen un dios de la tormenta (no identificado),
de pie sobre sus montafas; después el dios Ea (recibido
del panteén babilénico); una diosa alada, Ishtar-Shaush-
ka, acompafiada de sus doncellas Ninatta y Kulitta; el
dios luna Dushuk y el dios sol Shimegi; algunas otras
divinidades mal identificadas y finalmente el cielo y la
tierra. Observaremos que estas representaciones coinci-
den generalmente con las descripciones dadas por los
textos conocidos bajo el nombre de «Inventarios de ido-
los», textos que prescriben el modo céomo deben ser
representados los dioses y que datan de la época de la
reforma religiosa efectuada bajo el rey Tuthaliya IV (ha-
cia el 1250 a. O), ¢l mismo representado en compafia
del dios Sharruma en una de las galerias de Yazilikaya.
Comparemos este pasaje: «Dios de la tormenta del cielo
[representado bajo] la forma de un hombre, chapado en
oro, sentado, sosteniendo en su mano derecha una maza;
en su mano izquierda sostiene el simbolo en oro [que
representa el signo jeroglifico] "Salud"; se sostiene so-
bre dos montafias con forma humana recubiertas de oro»
(es decir, como las dos representaciones de montafias que
terminan en troncos de hombres existentes en Yazi-
likaya).

La presencia del dios sumerio Ea en esta procesién
subraya uno de los rasgos de la religiéon hurrita, a saber,
la adopcién de divinidades mesopotamicas: Ningal (Nik-

354



kal), la esposa de Sin, el dios de la luna (el nombre de
ella aparece en la onomastica: Ashmu-Nikkal, Nikal-mati,
nombres de dos reinas), y toda una serie de grandes divi-
nidades del panteén sumerio: Anu, Enlil, Allatum (o
Eresh-ki-gal, diosa de los infiernos), Nergal (dios de los
infiernos) y otras mas que solo parecen haber cumplido
una funcién restringida, al menos en la teogonia hurrita.
Es en cambio muy notable que el dios hurrita Kumarbi,
«padre de los dioses», asimilado al gran dios de Sumer,
Enlil, juege aqui tan pobre papel teniendo en cuenta
que en la teogonia desempefla uno eminente.

El caracter compuesto del pante6n del Nuevo Imperio
se aprecia bien en largas listas de divinidades que son
invocadas para servir de testigos y salir garantes de los
tratados firmados entre los reyes hititas y sus contem-
poraneos. Pero también aqui hay fluctuaciones y vaci™
laciones, ya que ciertas listas parecen estar adaptadas en
funcién de las divinidades particulares de los otros reyes
que firman el tratado con el rey hitita. Se observara que
a pesar de lo que dicen las plegarias y otros textos reli-
giosos, la divinidad que suele encabezar dichas listas es
el dios solar del cielo, «rey de los paises, pastor de la
humanidad». No es improbable que el lugar preeminente
que se le ha concedido precisamente en las listas de
dioses de los tratados provenga del caracter de justiciero
que el mundo mesopotamico atribuye al dios del sol. El
tratado concertado entre el rey hitita Muwatalli (hacia
el 1315 a. C.) y uno de sus vasallos de Anatolia occiden-
tal, Alakshandu, enumera las divinidades siguientes en
un orden que agrupa primero a los grandes dioses del
pafs hitita, la divinidad protectora del rey, las principales
familias divinas, los antiguos dioses, las fuerzas de la
naturaleza, etc. Comentaremos esas seties en el orden
en que se presentan:

Dios sol del cielo, rey de los paises, pastor de la humanidad
(no hitita).
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Diosa solar de Arinna, reina de los paises.
Dios de la tormenta pibassassi, protector de Su Majestad, gran
dios de la tormenta, rey de los paises.

Sigue una relacién de los dioses de la tormenta, iden-
tificados por el nombre de las ciudades en donde tienen
sus santuarios: destacaremos los dioses de la tormenta
de Nerik y de Zippalanda, pertenecientes al circulo del
gran dios de la tormenta de Hatti; el dios de la tormenta
de Alepo (el hurrita Teshub), sus toros sagrados, Sheri
y Hurri; sus montafias, el monte Namni y el Hazzi (Ca-
sius), y, en fin, la esposa del dios, Hepat, «reina del
cielo».

Siguen los «genios protectores» de diversas ciudades,
después una serie heterogénea en la que reencontramos
a Allatu, la antigua diosa de los infiernos, ya atestiguada
en la época de Hattusil I; el dios sumerio Ea; Tele-
pinu, hijo de un dios de la tempestad; el dios mesopo-
tamico de la luna, Sin, «sefior del juramento»; diversas
diosas llamadas todas Ishtar y diferenciadas unicamente
por la indicaciéon de sus lugares de culto. Cabe destacar
la presencia de Ishtar de Ninive, de quien los mitos
hurritas dicen que es la hermana de Teshub; después
Ishhara, divinidad mesopotamica, «reina del juramento»,
seguida de diversas divinidades guerreras y de un cierto
numero de otros dioses de caricter impreciso. Vienen
finalmente los dioses de los lulahhi y de los habiri, pobla-
ciones pertenecientes a dos grupos étnicos todavia mal
definidos pero extra anatélicos; «los dioses y las diosasy,
férmula que sin duda permite completar el nimero de
los «mil dioses», y en altimo lugar aquellas divinidades
que ciertos textos, como el Mito de la realeza de los
cielos y el canto de Ullikummi, llaman «los antiguos dio-
ses»: Nara, Napshara, Ammunki, Tuhushi, Ammez-zadu;
Alalu y Kumarbi, que se hallan entre los dioses princi-
pales de los mitos que acabamos de citar; Enlil y su
esposa Ninlil, los grandes dioses del panteén sumerio;
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montafias sagradas como el monte Hulla y el monte Za-
lliyanu (mencionados en el Mito del combate entre el
dios de la tormenta y el dragén) y todas esas fuerzas
de la naturaleza divinizadas que son las montafias, los
rios, los manantiales, el gran mar, el cielo, la tierra, los
vientos, las nubes.

Vemos que a pesar de algunas tentativas de sistema-
tizacién no hay aqui orden alguno; esta confusiéon se ve
todavia incrementada por las diferencias que se mani-
fiestan —por inserciones o por exclusiones— entre unas
listas y otras.

6. EL SENTIMIENTO RELIGIOSO BAJO EL NUEVO
IMPERIO. EL LUGAR DE LA REALEZA

La realeza hitita, como la mayoria de las concepciones
de la realeza que han dominado en el antiguo Oriente
Préximo, considera al rey como detentador de un poder
especial procedente de su particular relaciéon con la es-
fera de los dioses. Ya hicimos hincapié en aquel pasaje,
extraido de una plegaria real, en el que se recuerda que
el pais hitita pertenece al dios de la tormenta y que
este dltimo ha delegado sus poderes en el rey. El rey
es, pues, ante todo y ex officio, «xamado de los dioses»,
a menudo de un dios particular. A principios del Im-
perio, Anitta es «amado del dios de la tormenta del
cielo»; Hattusil T es «amado de la divinidad solar»; los
dioses protectores, los dioses personales de los reyes del
Nuevo Imperio seran: para Muwatalli, el dios de la
tormenta Pihassassi; para Hattusil 111, la diosa Ishtar
de Samuha. El rey es el «sacerdote» de los dioses; de
este modo dirda Muwatalli en una plegaria: «...Dioses
del pais hitita, sefiores de quienes soy el sacerdote, que
me habéis concedido una realeza ilimitada sobre el pais
hitita...», y mas adelante, en la misma plegaria, insistira
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en la naturaleza especial que confiere la realeza y que
desliga en cierto modo al rey de la condicién humana:

Dios de la tormenta pihassassi, mi sefiot, no soy mas que un
mortal. Sin embargo, mi padre fue el sacerdote de la diosa solar
de Arinna y de todos los dioses. Mi padre me ha engendrado,
pero tu, dios de la tormenta pihassassi, tO me has arrebatado
a mi madre y me has criado. Me has hecho sacerdote de la diosa
solar de Arinna y de todos los dioses. En el pais hitita, ti me
has hecho rey.

Es muy probable que sea ese caracter especial con-
ferido al rey el motivo por el cual éste —asi como algu-
nos personajes de la familia real— no muere, sino que
«se convierte en dios»; evidente ficcion, pues al rey no
se le adora jamas después de su muerte como a una divi-
nidad, aunque exista un culto para los antiguos reyes,
sin duda en las capillas de los palacios. Un rey dira sin
ambages: «cuando mi padre ha ido a su destino y yo he
subido al trono», omitiendo cualquier referencia a una
deificacién. Largos rituales —cuya celebracion se exten-
dia durante mas de catorce dias— describen las ceremo-
nias que se seguian a la muerte de un rey o de un per-
sonaje real. Son «ritos de paso» que permitiran al rey
ir a residir junto a los dioses en el cielo, en vastas pra-
deras donde el pastor real hara pacer a sus rebafos.
Esta concepcién, enteramente unica en la historia del
Oriente Préoximo antiguo (con excepcién de Egipto),
puede compararse con la apoteosis de los soberanos hele-
nisticos y de los emperadores romanos.

Sacerdote de los dioses, el rey es el intermediario entre
ellos y los hombres. Su presencia es indispensable du-
rante las grandes fiestas anuales y las obligaciones reli-
giosas han superado las necesidades de la politica. La
mayoria de las fiestas, cuyos largos e insipidos rituales
nos han sido conservados, exigen su presencia y a me-
nudo también la de la reina y los principes, asi como
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la de gran parte de los altos funcionarios. La reina uni-
camente oficiara en el culto de divinidades tales como
la diosa Ishtar de Ninive. Por supuesto, muchas de las
funciones debieron delegarse, pero una inmensa respon-
sabilidad debié recaer sobre el rey, y las oraciones dejan
a menudo constancia de fallos en la ejecucion de tal o
cual rito, de tal o cual fiesta.

En plena campafa contra el pais de Kalasma, el rey
Mursil IT abandonara el teatro de las operaciones para
participar en la gran fiesta del purulli (véase Mito del
combate entre el dios de la tormenta y el dragon). Sus
Anales relatan asi el hecho:

Después, cuando vino la primavera, cuando habia celebrado
la fiesta del purulli, la gran fiesta del dios de la tormenta de
Hatti y del dios de la tormenta de Zippalanda, no habia sin

celebrado todavia en el (mausoleo llamado) beshti la
fiesta del purulli de la diosa Lelwani, la gran fiesta, me volvi
pues a (la capital de) Hattusa y celebré para Lelwani en el
beshti, la fiesta del purulli, 1a gran fiesta...

Junto a las fiestas innumerables que se prolongan du-
rante dias, la plegaria. Es importante sefialar que si bien
a veces se pronuncia por el bienestar del rey, de la reina
y de los infantes reales, se hace tanto o mas para el bien-
estar del pais y de sus habitantes. ILa tradicion religiosa
que se deriva del hecho de que el rey sea nombrado,
consagrado por un dios, insiste sobre el punto de que si
algo va mal en el pais —hambre, epidemia, etc—, casi
necesariamente ello se debera a que el rey ha cometido
una falta (falta que intentara determinarse mediante toda
suerte de practicas magicas, asi como meramente légicas)
contra los dioses y éstos se apartan del rey, del pais y
de los habitantes de éste, abandonindolos a su suerte.
Existe cierta ironia en el hecho de que se sefale que
como los sentimientos de los dioses y los de los hombres
no son en modo alguno diferentes, los dioses tienen gran
interés en cuidar de los hombres, en no dejarles morir,
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ya que, después de todo, son éstos quienes les hospedan,
les alimentan y les mantienen.

Rogar, prometer y hacer votos son cosas naturales,
pero donde la plegaria hitita alcanza la cuspide del sen-
timiento religioso es en la expresién de los sentimientos
de contricién, de la confesion de la falta, del reconoci-
miento de la fragilidad de la naturaleza humana. Hay
pocos ejemplos del sentimiento de impotencia humana
frente a la divinidad en el antiguo Oriente Préximo,
como no sea en Israel. Recordemos aqui lo que decia
el rey Mursil II con ocasién de una epidemia que devastéd
el pafs hitita durante una veintena de anos:

Dios de la tormenta de Hatti, mi sefior y vosotros, dioses del
pais de Hatti, sefiores mios, Mursil, el gran rey, vuestro servidor,
me ha enviado (a mi, el sacerdote oficiante) diciéndome: «jVe!
Dirigete de este modo al dios de la tormenta de Hatti, mi sefior,
y a los dioses, mis sefiores.»

Plegaria del rey:

¢Qué hemos hecho pues (para que) hayais soltado esta epi-
demia sobre el pais? El pais hitita se ve cruelmente afligido por
esta epidemia. Pronto hara veinte afios, desde los tiempos de mi
padre, de mi hermano y de mi mismo desde que soy sacerdote
de los dioses, que la humanidad sufre de mala muerte... En cuan-
to a mi, no puedo ya dominar la pena de mi corazdn, la agonia
de mi alma...

En lo concemiente a esta epidemia, he dirigido mis plegarias
a todos los dioses... (diciéndoles): «Escuchadme, oh dioses, se-
fiores mios, expulsad esta epidemia del pais hitita. Que un
presagio desvele la razén por la cual las gentes mueren en el
pais hitita, o que un suefio me la revele o que un '"profeta" la
anuncie.» Pero los dioses no me han escuchado y la epidemia
no se ha apaciguado. Las pocas gentes que quedaban para llevar
a los dioses los panes de los sacrificios y las libaciones murieron
a su vez. Decidi entonces hacer de la célera de los dioses el
objeto de un oraculo y conoci la existencia de dos antiguas tablas
(= textos).

Se referia la primera a las ofrendas que deben presentarse al
rio Mala (el Eufrates). Los antiguos reyes ofrecian con regula-
ridad ofrendas al rio Mala, pero he aqui que desde el reinado de
mi padre se ha extendido una epidemia en el territorio hitita y
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ninguna ofrenda ha sido hecha al rio Mala. La segunda tabla
hacia referencia a la cuestion de (la ciudad de) Kurustama.

Se refiere a una tergiversacion hecha por los hititas
de un acuerdo concluido con los egipcios; unos prisio-
neros egipcios atacados de una epidemia la llevaron a
territorio hitita, y el rey prosigue:

¢Es esto lo que ha provocado la célera del dios de la tem-
pestad de Hatti? Y asi esto qued6 establecido.

En lo que se refiere a las ofrendas al rio Mala,

también se estableci6 mediante un oriaculo que yo deberia rendir
mis propias cuentas ante el dios de la tormenta de Hatti, por
lo que he admitido mi falta ante el dios de la tormenta (decla-
rando): «Esta bien asi. Hemos cometido (ese pecado). Sé a cien-
cia cierta que no ha sido cometido en mi tiempo, sino en el
tiempo de mi padre... Porque me he humillado y he solicitado
gracia, escuchame, dios de la tormenta de Hatti, mi sefior. Que
se apacigiie la epidemia del reino hitita...

No es mas que verdad que el hombre esta inclinado hacia el
pecado. Mi padre ha pecado y transgredido la palabra dada al
dios de la tempestad de Hatti. Pero yo no he pecado. Sin em-
bargo, es verdad que el pecado del padre recae sobre el hijo...
No dejes perecer a quienes todavia sobreviven para ofrecer los
panes de sacrificio y las libaciones...

iEscichame, mi dios y salvame! El pajaro se refugia en su
nido y su nido lo salva. Cuando las cosas se hacen insoportables
para un servidor, éste acude a su amo. Su amo le escucha y se
apiada... y también, si el servidor es culpable pero confiesa su
falta, su amo puede infligirle el castigo que considere justo. Pero
puesto que ha confesado su falta, el espiritu de su duefio se ha
apamguado y no lo castigaria. También yo he confesado el pecado
de mi padre... A ti, dios de la tormenta de Hatti, dirijo mi ple-
garia. Salva mi vida...»

7. LOS TEMPLOS Y EL CULTO

Pocos han sido los lugares de culto descubiertos por
las excavaciones. Ya hemos mencionado el gran santuario
a cielo abierto de Yazilikaya. En Hattusa se han sacado
a la luz cinco grandes templos construidos segun un
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mismo plan general. Al igual que en Babilonia, el templo
se desenvuelve alrededor de un patio adoquinado a cuyos
lados aparecen numerosas habitaciones, corredores, resi-
dencia de los sacerdotes, depositos, almacenes. La celia,
es donde se hallaba la estatua de la divinidad, del mismo
modo que en el templo I de la ciudad baja (sin duda de-
dicado al gran dios de la tormenta), se halla en una espe-
cie de ala aneja al plano rectangular del resto del edificio.
Parece como si en ninguno de los templos pudiera per-
cibirse la imagen del dios desde el patio, y el acceso a
la propia celia esta dispuesto de tal modo que se penetra
pasando por dos pequefias piezas situadas a la izquier-
da de la misma, de suerte que el fiel tenia que girar hacia
la izquierda para ver la estatua divina. Dicha disposicién
y la distancia existente entre la celia y la plaza central
hacen suponer que unicamente podian asistir a las cere-
monias religiosas un restringido grupo de fieles, en tanto
que la congregacién (suponiendo que realmente asistiese
a las ceremonias) permaneceria en el patio central.

En el interior de su templo la divinidad esta repre-
sentada por una estatua colocada sobre un pedestal. Los
«Inventarios de idolos» ya mencionados dan indicaciones
respecto a la fabricacién de dichas estatuas, la actitud
de las divinidades, el material con el que deben hacerse,
sus atributos, etc. Ninguna ha llegado hasta nosotros,
pero algunos bajorrelieves nos indican que en un buen
numero de templos la divinidad estaba representada por
un simbolo o por una simple piedra. Un bajorrelieve
hallado en Alaca Huyik representa a un rey orando ante
un altar detras del que se halla la estatua de un toro
subido a un pedestal, estatua que simboliza al dios de la
tormenta. Una basa esculpida procedente de Hattusa
lleva sobre una de sus caras una figura humana (¢dios
o personaje real?) orando ante un pedestal sobre el que
estan erigidas dos piedras. Estas, muv frecuentemente
mencionadas en los textos, son simbolos divinos llama-
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dos huwashi, que recuerdan los masseboth del Antiguo
Testamento.

El templo es la morada del dios, como el palacio la
del rey. En ella reside y sus sacerdotes son los encarga-
dos de atender a sus necesidades, de lavarlo, vestirlo,
nutrirlo, actividades todas ellas a las que los textos alu-
den. Un largo texto de «Instrucciones para los servidores
de los templos» muestra la complejidad de la organiza-
cién interna del templo y la importancia numérica de la
clase de los sacerdotes, y eso que no menciona todos los
nombres de sacerdotes, sacerdotisas y otros clérigos que
conocemos por los textos religiosos. Tanto en lo concer-
niente a la pureza ritual de los oficiantes como a los
reglamentos sobre las patrullas de noche y al servicio
contra incendios se observa una estricta disciplina. Las
ofrendas destinadas a los dioses bajo ningun pretexto
deben desviarse para otro uso; las fiestas se celebraran
en su justo tiempo: tan sélo entre las que se celebraban
en la capital son dieciocho las fiestas mencionadas, pero
cada gran centro religioso —Arinna, Nerik, Zippalanda,
por ejemplo—= tenfa su propio calendario religioso.

Ha llegado hasta nosotros un importante numero de
«rituales» de fiestas que se distinguen sobre todo por la
larga duracién y la monotonia de las ceremonias: atavio
real, procesién en el templo, entrada del rey y de la rei-
na, disposicién de los altos dignatarios, etc. Ilama la
atencién igualmente la extension de los deberes religio-
sos del rey, cuya presencia es necesaria en todo momento.

Recordemos, por fin, la probable existencia de una
fiesta de afio nuevo (tal vez en relacién con la fiesta del
purulli, celebrada durante la primavera), en el curso de
la cual los dioses se reunen y fijan los destinos:

A principio de afio se celebra una gran fiesta del cielo y de
la tierra para el dios de la tormenta. Todos los dioses se han
reunido y han ido a la casa del dios de la tormenta.. jComed
en el curso de esta fiesta y bebed! jApaciguad vuestra hambre
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y aplacad vuestra sed! jDecretad la vida para el rey y la reina!
iDecretad la vida (?) para el cielo y la tierral...

Junto a los templos de las ciudades y a los santuarios
de la campifia, en donde a menudo oficiara un udnico
sacerdote, hay que recordar la existencia de lugares de
culto a menudo asociados a manantiales, como el mo-
numento de Iflatun Pinar, el relieve llamado de Niobe
(unto al cual se elevarda un templo en la época clasica)
y el relieve de Ivriz (de época neco-hitita).

8. ADIVINACION Y MAGIA

Los hititas llevaron a su maximo desarrollo, recurrien-
do a toda clase de medios, el arte de descubritr las vo-
luntades divinas, de investigar las razones de la colera
de los dioses con el fin de remediarla. En una de sus
plegarias, el rey Mursil II pedira al dios que le haga
conocer la razén por la cual la peste devasta el pais,
«ya sea mediante un suefio o mediante un oraculo, o
bien que un profeta la revele o que la revelen los sacer-
dotes mediante la incubacién».

El suefio juega un papel de primer plano. El rey Hat-
tusil 111, todavia nifo, entrard al servicio de la diosa
Ishtar después de un suefio de su hermano; tras uno de
sus propios suefios desposara a la hija del sacerdote de
Ishtar de Lawazantiya. La reina, Pudu-hepa, pronuncia-
ra un voto durante un sueflo.

Pero los medios mas corrientes de descubrir la volun-
tad de los dioses son esas formas de adivinaciéon que
conocen también otras culturas del antigno Préximo
Oriente: extiscipina (examen de las entrafias de los ani-
males sacrificados), presagios astrolégicos derivados de
las practicas babilénicas, observaciones del vuelo de los
pajaros y las «suertes» practicadas por una sacerdotisa,
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llamada simplemente «la vieja mujer». Unicamente la adi-
vinacién a partir de la observaciéon del comportamiento
de una serpiente (0 un pez) dentro de una tina parece
ser especificamente hitita y puede haber sobrevivido bajo
una forma simplificada en Sura, Licia, hasta la época
clasica.

El hitita vive en un mundo magico. El considerable
numero de rituales magicos hallados en los archivos rea-
les de Hattusa, junto a textos histéricos, diplomaticos
y religiosos, lo confirma ampliamente. Algunos de esos
textos son para uso del rey y de la familia real, pero un
numero mucho mas importante es manifiestamente para
uso del pueblo. Acudiendo a la ciencia del mago y al
saber de la hechicera, los reyes creen hallar sin duda
una seguridad complementaria contra las fuerzas del mal
que vagan por el mundo. Junto a las copias, poco nume-
rosas, de textos magicos sumetios y babilonicos se dis-
tinguen unos rituales magicos cuyos autores son origi-
narios de otras regiones distintas del pafs hitita propia-
mente dicho (por ejemplo la Arzawa). Destacan tres gru-
pos principales: un grupo hurrita (con los rituales de
Kizzuwatna/Cilicia), un grupo luwita (muy proximo y
muy influenciado por el grupo hurrita) y un grupo que
procede de una magia de la Anatolia central, tal vez
kanesita, pero la forma de los rituales en el fondo es
muy parecida. v

Hay pocas huellas de magia negra. Aluden a ella el
cbédigo y algunos textos reales y rituales que tienen por
objeto purificar a las victimas'de la hechicerfa, pero la
magia hitita es, ante todo, «magia de proteccién». Tiene
por objeto mantener en, o devolver al estado de pureza
ritual, tanto a los seres como a las cosas, borrar las con-
secuencias del pecado o del mal. Se hallaran pues rituales
contra la impotencia y contra las querellas familiares;
contra la peste y contra la impureza ritual que sigue a
un parto. L.a mayoria de estos rituales son obra de sacer-
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dotisas conocidas bajo el nombre de «vieja mujer»; pocos,
en comparacién, lo son de «hechiceros», en cuyo caso
seran sacerdotes portadores de diversos titulos, como
también intervienen algunas veces sacerdotisas. Su fun-
cién se explica perfectamente tanto porque la magia tie-
ne un origen divino, como porque los dioses, segun
relatan ciertos pasajes, han hecho ellos mismos uso de
la magia (como en el mito de Telepinu) y han ensefiado
a los hombres los medios que éstos han de utilizar para
contrarrestar las influencias del mal.

Los procedimientos empleados son diversos y sin duda
estan determinados por los casos que se presentan a la
hechicera: magia simpatica, sustitucién (los sustitutos,
humanos, animales u objetos inanimados —estatuillas de
diversas materias—, pasan a ser el soporte del mal que
les es transferido; ambos tipos de sustitutos —animados
e inanimados— pueden emplearse en un mismo ritual,
en cuyo caso los primeros se consagran a los dioses del
cielo, los inanimados a las divinidades infernales), anu-
lacién (el mago reproduce en sentido contrario los actos
del hechicero al que trata de combatir). El acto final
del ritual tiende a la destruccion (las estatuillas son arro-
jadas al fuego, el sustituto animal sacrificado) o a la ex-
pulsiéon (se ahuyenta al chivo expiatorio hacia el pais
enemigo) o a la maldicién («que los mil dioses lo mal-
digan, que el cielo y la tierra lo maldigan»).

9. LOS MITOS DEL MUNDO HITITA

El fondo hatti no deja apenas huellas en el terreno
mitolégico. Un texto muy fragmentario, conocido en su
version hatti y en su traduccién hitita, recuerda aque-
llos tiempos antiguos en que el dios luna estaba echado
sobre el ki.lam (sin duda edificio o lugar sagrado), pero
no se trata mas que de una alusién inserta en un ritual
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magico, recitada y efectuada en caso de que «el dios de
la tormenta truene muy fuerte». Por otra parte alude
a diversas divinidades de la magia de origen hatti, y
tenemos derecho a suponer que, al igual que en muchas
otras culturas, el mago hace referencia a actos magicos
efectuados en el origen de los tiempos por los propios
dioses, actos que el sacerdote reproduce, devolviendo de
este modo al cosmos el orden que los dioses habian
instaurado en el principio.

Otros textos aluden a unos dioses que desaparecen
—divinidades de la vegetacion— llevandose consigo
«todo cuanto es bueno» y provocando, con la consecuen-
cia de que ni los dioses ni los hombres pueden nutrirse
ni procrear. Este dltimo tema ha proporcionado la mate-
ria de un considerable nimero de textos cuyos protago-
nistas son divinidades tan distintas entre si como el dios
Telepinu, hijo del gran dios de la tormenta, o el propio
dios de la tormenta, el dios solar o incluso diversas dio-
sas. Es importante observar, y ésa es una de las carac-
teristicas de la literatura mitolégica hatti, que todo cuan-
to nos ha llegado a través de las traducciones hititas se
halla normalmente integrado en rituales: para los hiti-
tas, la religiosidad hatti no esta relacionada mas que con
la magia, con la unica excepcion de las grandes divini-
dades del panteén: la diosa solar de Arinna, el dios de
la tormenta del cielo y su «circulo», es decir, su corte.

El mito del dios que desaparece

De entre las numerosas versiones que nos son cono-
cidas mencionaremos aquella en la que el protagonista
es el dios de la tormenta. Como en todas las otras ver-
siones, el comienzo de ésta ha desaparecido en una la-
guna del texto, pero es facil restituir aquellas pocas
lineas que debian describir el motivo de la célera del
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dios —ciertas versiones hacen constar su cdlera contra
la reina Ashmu-Nikkal (esposa del rey Arnuwanda, ha-
cia el 1440 a. C.)—, clertamente provocada por un fallo
ritual. La partida del dios, que en su furor «se pone el
zapato derecho en su pie izquierdo», tiene inmediatamen-
te consecuencias desastrosas: la naturaleza entra en le-
targo.

El Gran dios solar preparé una fiesta e invité a ella a los
mil dioses:

Comieron pero no pudieron satisfacer su apetito.

Bebieron pero no pudieron apagar su sed.

El padre del dios de la tormenta dijo a los dioses: «Mi hijo
no esta aqui, se ha puesto furioso, se ha llevado consigo al [cre-
cimiento]. Se ha llevado cuanto es bueno.»

Los grandes dioses y los pequefios dioses, el aguila, se hicieron
a la busqueda del dios de la tormenta, pero no lo hallaron. Como
ultimo recurso, el padre del dios de la tormenta fue en busca
del abuelo (del dios de la tormenta) y le dijo: «¢Quién es el
que ha pecado, pues la simiente ha perecido y todo se ha secado?»
El abuelo dijo: «Nadie ha pecado que no seas tui... Ahora ve en
busca del dios de la tormenta.»

El padre del dios de la tormenta se dirigi6 hacia la gran diosa
madre y le dijo: «El dios de la tormenta se ha enojado, todo
esta seco, la simiente ha perecido y ahora mi padre me ha dicho:
"Es culpa tuya'...»

La gran diosa madre respondi6é: «Nada temas... Ve, traeme a
la abeja. Le daré instrucciones y buscara (al dios de la tormenta).»

El padre del dios de la tormenta dijo a la gran diosa madre:
«Los grandes dioses y los pequeiios dioses lo han buscado sin
hallarlo. Ahora serd la abeja la que ird en su busca: sus alas
son fragiles, ella misma es fragil...»

La continuacién de esta versién se ha perdido, pero
es posible reconstruir el final del relato con ayuda de
los pasajes paralelos de las otras versiones: la abeja en-
contrara al dios dormido en un bosque. Lo despertara
picandolo con su aguijén, pero no consigue mas que
acrecentar la colera del dios, que se desencadena contra
el pais. Los dioses, desesperados, recurren a la magia:
es la diosa Kamrushepa la que se encargara de apaciguar
al dios, de incitarlo de nuevo a cuidarse del rey y de
su pafis.
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Ciertos mitos estan integrados en el culto oficial; asf,
por ejemplo, el Mito del combate entre el dios de la
tormenta y el dragén. Este relato, del que se conocen
dos versiones, se repetfa durante la celebracién de una
de las grandes fiestas religiosas del calendario hitita,
probablemente una fiesta del afio nuevo a la que tam-
bién aluden algunos textos histéricos, los cuales mencio-
nan la presencia del rey; es una fiesta del dios de la
tormenta y su nombre, purulli, hace pensar en un ori-
gen hatti.

He aqui el texto de la primera version:

Tales son las palabras de Kellas, el ungido (=el sacerdote) del
dios de la tormenta (de la ciudad de) Nerik: lo que sigue es el
recital de la fiesta del purulli del dios de la tormenta del cielo.
Cuando ha llegado el momento de pronunciar estas palabras (es
decir, en el momento en que la fiesta debe celebrarse): «Que
el pais se desarrolle y prospere, que el pais sea protegido, y si
se desarrolla y prospera, que se celebre la fiesta del purulli:

Recitacion:

Cuando el dios de la tormenta y el dragoén llegaron a las manos
en la ciudad de Kiskilussa, el dragén vencié al dios de la tor-
menta. El dios de la tormenta implora a todos los dioses (dicién-
doles): «Venid en mi ayuda y que la diosa Inara prepare una
fiesta.» Lo prepara todo en grandes cantidades: anforas de vino,
anforas de (bebida) marnuwan, inforas de (bebida) toalhi, y las
Dena hasta el borde.

La diosa Inara volvié a (la ciudad de) Zigaratta y encontré a
Hupashiya, un mortal. Se dirigi6 a él en estos términos: «jMira,
Hupashiya! Tengo la intenciéon de hacer algo. Me gustaria que
me ayudases.» Hupashiya respondié a Inara en estos términos:
«Si dejas que me acueste contigo, iré y haré segiin tu deseo.»
Y se acost6 con ella. Inara se llevé pues consigo a Hupashiya
y lo ocultd, después ella vistié6 sus mas vellos atavios y probé a
hacer salir al dragén de su agujero, (diciéndole): «Mira, otganizo
una fiesta, ven a comer y beber».

El dragén salié (con sus hijos) y ellos comieron y bebieron. Aca-
baron el contenido de las anforas y apagaron su sed. Lleg6é un
momento en que ya no pudieron descender por su agujero.
Lleg6 entonces Hupashiya y até al dragén con una cuerda. Vino
también en su momento ei dios de la tormenta y maté al dra-
gon, y los dioses estaban a su lado.

Inara se construy6 una casa sobre el acantilado en el pais de
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Tarukka. Dejo vivir en ella a Hupashiya, mas le dijo: «Cuando
yo vaya por el pais no mires por la ventana: si lo hicieras po-
drias reparar en tu mujer y tus hijos.»

Y, efectivamente, cuando pasaron veinte dias, mir6 por la venta-
na y vio a su mujer y a sus hijos. Y cuando Inara torné de la
campifia, él comenzé a plafiir (diciendo): «Déjame volver a casa.»
Dijo Inara a Hupashiya: «Ya no tendras ocasion de mirar por la
ventana.» (Ella lo mat6 y el dios de la tormenta hizo que nada
creciese sobre las ruinas de la mansién.)

Después de una larga rotura, el texto ofrece la segun-
da versién del mito, debida igualmente al sacerdote del
dios de la tormenta de Nerik, Kellas*

(Comienzo fragmentario) ...El dragén vencié al dios de la tor-
menta y le quité el corazén y los ojos... El dios de la tormenta
tomoé por espesa a la hija de un pobre hombre y tuvo un hijo;
éste crecié y tomé por mujer a la hija del dragén.

El dios de la tormenta dijo a su hijo: «Cuando vayas a casa de
tu espesa, busca mi corazén y mis 0jos.»

Cuando fue, les pidié el corazon (del dios) y ellos se lo dieron;
les pidi6 después lo ojos y también se los dieron y él los llevo
al dios de la tormenta, su padre. Asi fue como el dios de la tor-
menta recobré su corazén y sus ojos.

Cuando hubo recuperado su antigua forma, partié al combate
hacia la mar. Una vez que hubo entablado el combate con el
dragén, estaba a punto de vencerle, cuando el hijo del dios de la
tormenta que se encontraba con el dragén exclamé (dirigiéndose
a su padre) al cielo: «Estoy de su lado no me perdones.» El dios
de la tormenta maté pues, entonces, al dragén y a su (pro-
pio) hijo...

La continuacién del texto, después de una larga la-
guna, invoca al monte Zalianu y al dios de la tormenta
de Nerik.

A propédsito de este relato mitico, de un sabor muy
folklorico, es interesante observar las similitudes que
presenta con el relato griego del combate del gigante
Tifén, vencedor de Zeus en el curso de un combate que
se desarrolla sobre el monte Casius (el Hazzi de los hu-
rritas); el gigante Tiféon ocultara los tendones del dios
en una gruta de Cilicia, lugar de donde seran hurtados
por Hermes y Egipan, quienes los devolveran al dios.
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10. LA TEOGONIA HURRITA

ILa teogonia hurrita nos es conocida por un cierto
numero de textos, extremadamente fragmentarios, halla-
dos en los archivos reales hititas de Bogazkoy. Estos
textos son las «traducciones» hititas de originales hurri-
tas que se han perdido o que todavia no han aparecido.
Grosso modo estas traducciones datan, en la redaccién
que ha llegado hasta nosotros, de los ultimos afios del
Imperio hitita, es decir, mas o menos del afio 1300 a. C.

Esta teogonia parece representar el resultado de un
pensamiento religioso sincretista, elaborado en un medio
hurrita en contacto con las ideas religiosas sumerias y
del norte de Siria, probablemente en la Alta Mesopo-
tamia, en los comienzos del segundo milenio a. C.

El concepto hurrita de las sucesivas realezas divinas
parece completamente ajeno a las ordenadas concepcio-
nes de la teologia sumeria, que conoce ciertamente unas
jerarquias divinas. Sin duda nos hallamos aqui ante un
fondo de ideas sumerias, al que se ha sobreafiadido un
cuadro teolégico hurrita que delimita claramente la ex-
tensién de los préstamos recibidos tanto de Sumer como
de los mitos del norte de Siria. Son, en efecto, los gran-
des dioses universales del panteén sumerio, no los dio-
ses locales, los que juegan un papel en la teogonia
hurrita.

Por otra parte, la localizacion de los mitos hurritas en
el norte de Siria esta claramente en funcién de los ante-
cedentes historicos y se explica por la existencia de cul-
tos y de mitos preexistentes y de lugares sagrados pre-
hurritas, tales como el monte Casius (el Hazzi de los
mitos), cerca de Antioquia.

Sumer y desde luego Babilonia y Asiria ponen en el
origen del mundo una «gigantomaquia» que precede a la
creacion, es el Enuma elish. Indudablemente no es una
casualidad que los archivos de Bogazkoy, los cuales nos
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han dejado suficientes testimonios de obras traducidas
o copiadas de originales babilénicos (la epopeya de Gil-
gamesh, entre otras), no conozcan el poema babilénico
de la creacién: oposiciéon esencial de concepciones reli-
giosas fundamentales.

Los textos se reagrupan en un ciclo de relatos cuyo
principal protagonista es una divinidad hurrita: el dios
Kumarbi, «padre de los dioses», que no es una de esas
divinidades a partir de las cuales y gracias a las que el
mundo se crea y se organiza. Los dioses primordiales
del pantedn hurrita pertenecen a las generaciones divinas
precedentes. Nuestros propios textos, por ejemplo el
Canto de Ullikummi, aluden a una criatura primigenia,
Upelluri, sobre cuyos hombres, cual los de Atlas, «ellos»
—sin duda los dioses de los dias antiguos que mencionan
ciertos textos— «erigieron el cielo y la tierra». El acto
de la creacién precede pues largamente en el tiempo a
los episodios de la Realeza en los cielos y de Ullikummi.
En el origen de todo estan «los padres de los dioses»,
«los antiguos dioses», divinidades borrosas, olvidadas y
desplazadas que, como los titanes, tras la emergencia de
los joévenes dioses residen en la «tierra sombria»: des-
tronadas y arrojadas del cielo, también ellas son preci-
pitadas a los infiernos.

Los dioses del mito

Las divinidades que participan en el drama divino son
las que generalmente se asocian a los hurritas: Kumar-
bi; Teshub, Hepar, su pareja; los toros del dios de la
tormenta, Sheri y Telia; Ishtar de Ninive, etc. Al lado
de éstos, las grandes divinidades del panteén sumerio.
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La realeza en los cielos

Nos hemos contentado con citar aqui los pasajes mas
caracteristicos de esos textos.

[Escuchad dioses que estais en los cielos] y en la tierra os-
cura! Que escuchen, los dioses poderosos.. Nara, [Napshara,
Min]ki, Ammunki. Que Ammezadu [y los dioses antiguos], los
padres y las mac'res [de los dioses] escuchen!

Que escuchen [Anu y Antu], Ishhara, los padres y las madres.

Que escuchen Enlil, [Ninlil] y los dioses firmes y poderosos.

En los antiguos dias, Alalu era el rey del cielo. Mientras Alalu
ocup6 el trono divino, el poderoso Anu, el primero de los dio-
ses, se presenté ante él; postrése a sus pies y su mano le ofrecié
la copa.

Durante nueve afos, Alalu fue rey de los cielos. Llegado el
noveno afio, Anu libré batalla a Alalu y lo vencié. Alalu huyo
de su presencia y tomo el camino de la tierra oscura. Partié hacia
la tumba sombria y Anu se sent6 en el trono. Kumarbi, el pode-
roso, le ofrecié alimento; posterndése a sus pies y su mano le
ofrecié la copa.

Durante nueve afios, Anu fue rey de los cielos. Llegado el
noveno afio, Anu libré batalla a Kumarbi y (como) Alalu, Ku-
marbi libré batalla a Anu. (Cuando) ya no pudo soportar el des-
tello (?) de los ojos de Kumarbi, [Anu] se desasié de sus manos.
Huy6 Anu (como) pajaro que vuela hacia el cielo. Kumarbi se
precipit6 tras él. Lo agarr6, a Anu, por los pies y lo precipito
del cielo. El (Kumarbi) le mordié las «rodillas» y su virilidad
descendi6 en ¢él. Cuando Kumarbi hubo engullido la virilidad de
Anu, aquél se regocij6é y ri6. Anu se volvi6é hacia él. Dirigi6 estas
palabras a Kumarbi: «Te regocijas a causa de lo que tienes en
ti, porque te has tragado mi virilidad. No te alegres a causa de
lo que tienes en ti. En ello he depositado una pesada carga.
Te he impregnado de tres poderosos dioses. Te he impregnado
del poderoso dios de la tormenta, del rio Aranzah (Tigris) y del
gran dios Tashmishu, tres terribles dioses (cuya) simiente he
depositado en ti.» Habiendo dicho estas palabras, Anu se elevd
hacia el cielo y se oculté. [Kumarbi], el sabio rey, escupié lo
que tenia en la boca.. Lo que escupié [cay6] sobre el monte
Kanzura... Lleno de célera, Kumarbi se dirigié6 a Nipp[ur...].

Una larga fractura viene a interrumpir el texto en este
punto.

Anu trama la ruina de Kumarbi con la ayuda del dios
de la tormenta. Preparativos de combate.
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Nuevos fragmentos relatan el nacimiento de los dio-
ses, divinidades que nacen de la simiente de Anu y de
la tierra:

Un mensajero ira a anunciar estos nacimientos a Ea (?): «La
Tierra [ha] dado nacimiento a dos hijos...»

Estos dos hijos, el Tigris y el dios Tashmishu, sin
duda tomaban parte junto al dios de la tormenta en la
lucha final contra Kumarbi, que debia acabar con la
eviccion de este ultimo y la instalacién del dios de la
tempestad como «rey del cielo».

El canto de Ullikummi

El canto de Ullikummi légicamente tiene su lugar a
continuacién de la Realeza en los cielos. Relata el epi-
sodio siguiente al gran drama divino: la tentativa de
Kumarbi por arrebatar al dios de la tormenta la realeza
divina de la que éste le ha despojado.

Como el precedente, el Canto de Ullikummi comienza
con un preludio: el poeta anuncia su intencién de cantar
los grandes hechos de Kumarbi:

Primera tablilla:

Al dios que... que piensa sabios pensamientos en su espiritu,
al padre de los dioses, Kumarbi, quiero cantar!

Kumarbi piensa sabios pensamientos en su espiritu. Acaricia
el pensamiento de (crear) la desgracia y de suscitar un ser mal-
vado. Planea el mal contra el dios de la tormenta. Suefia con
(crear) un rival para el dios de la tormenta. Kumarbi rumia en
su espiritu sabios pensamientos: los desgrana como las perlas de
un collar. Tan pronto como Kumarbi hubo pensado estos pen-
samientos en su espiritu, se levanté de su asiento. Tomé su
bastén en la mano, calzé los vientos en sus pies a modo d*
rapidas sandalias. Abandoné Urkish, su ciudad, y marché hacia...
en donde hall6 una gran piedra. La piedra tenia tres (?) millas
de longitud y [..] millas y media de anchura. Lo que tenia
debajo [...]. Su deseo aument6é y durmié con la piedra. En ella
[...] su virilidad. La tomo cinco veces, la tomé diez veces.
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Sigue un didlogo entre Impaluri, el visir de la Mar,
y la Mar personificada:

[Impaluri] refpitié] a la Mar las palabras (de Kumarbi): [«Las
palabras] que mi sefior [me ha encargado que diga (?), quiero
repetirselas] a la Mar (?)... Kumarbi debe seguir siendo el padre
de los dioses! [Cuando la Mar] oy6 las palabras de [Impal]uri,
le respondié: «Escucha, Impaluri, y presta atencion a las pa-
lafbras] que [pronuncio. Ve y] lleva estas firmes [palabras a
Kumarbi»: ¢Por qué te diriges encoletizado], Kumarbi, hacia mi
morada?... KumaiDI [abandoné su (propia)] morada. Se puso en
camino, Kumarbi. Impaluri marché delante de él. Se dirigié ha-
cia la morada de la Mar. La Mar dijo: «Que se le prepare un
asiento a Kumarbi. Que se le coloque una mesa ante él. Que se

le traiga comida. Que se le traiga cerveza...»

Elnacimiento de Ullikummi

De noche... [Cuando llegé] la vieja [mediana]... piedra... pie-
dra. [Ellas pusie]ron en el mundo... la piedra... hijo de Ku-
matbi [...]. Las [..] mujeres lo trajeron al mundo y las diosas
Gulshesh y Mah (lo) depositaron sobre las rodillas de Kumarbi.
Kumarbi se sintié dichoso de su hijo. Lo estreché6 sobre su cora-
zén (?), lo acaricié. Decidié datle un nombre favorable. Kumarbi
se dijo: «cQué nombre daria yo a este hijo que las diosas
Gulshesh y Mah me han presentado y que [..] ha salido del
cuerpo cual flecha? Pues bien, entonces [..] que su nombre
[sea] Ullikummi. Que suba al cielo y (asuma) la realeza. Que
abata a Kunmiya, la ciudad [esplén]dida (?). Que abata al dios
de la tormenta. Que lo aplaste como se hace con la sal (?)
[..] ¥ que lo pise bajo sus pies como a una hormiga (7). Que
quiebre (?) al dios Tashmishu como a una cafia... Que abata
a los dioses del cielo como (si fuesen) pajaros. Que los estrelle
[como] a vasijas vacias!»

Cuando Kumarbi hubo pronunciado estas palabras, se dijo a
si mismo: «¢A quién confiaré mi hijo? ¢Quién... y lo [criara (?)]
en la tierra sombria (el infierno)...»

Kumarbi se dirigié a Impaluri: «Impaluri, presta oido a las
palabras que voy a decirte. Toma tu bastén, calza los vientos en
tus pies como rapidas sandalias, dirigete hacia las divinidades
Irshirra! Diles a los Irshirra estas palabras: '""Venid, Kumarbi,
el nadre de los dioses, os lama a la mansién de los dioses"...»

Cuando los Irshitra oyeron estas palabras, [se apresuraron],
se dieron prisa. [Se pusieron en] camino... Se presentaron ante
Kumarbi y Kumarbi les hablé: «Tomad [este nifio] y llevadlo
con vosotras. Llevadlo a la tierra sombria. (Hacedlo con rapidez!
Colocadlo, cual flecha, sobre el hombro derecho (?) de Upelluri
(el Atlas hurrita)...» Cuando las Irshirra oyeron estas palabras,
tomaron [al nifio] de las rodillas de Kumarbi y lo colocaron so-
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bre las rodillas de Enlil. E1 [dios (?)] elevé sus ojos y vio al
infante que se mantenia ante su presencia divina. Su cuerpo era
de diorita. Enlil se dijo a si mismo: «¢Quién es? ;Son verda-
deramente las diosas del destino quienes lo han criado? ¢Es él
quién vera los crueles combates de los grandes dioses?...» Las
Irshirra cogieron al nifio y lo colocaron como una flecha sobre
el hombro detecho (?) de Upelluri. La piedra creci6, la mar alcan-
zaba su cintura, como hace un taparrabos. Como una torre (?),
la piedra se enderezaba. Alcanzaba la altura de los templos y dei
kuntarra de los cielos (lugar sagrado, morada de los dioses).

Cuando el dios Sol del cielo vio a Ullikummi, se dirigié en
seguida hacia el dios de la tormenta...

Se le acerc6 un escabel para que tomase asiento, pero no quiso
[sentarse]. Se le acercé una mesa, pero no se sirvio. Se [le]
ofrecié una copa, pero rehusé llevar a ella los labios...

Asi finaliza la primera tablilla del Canto de Ullikummi.

La segunda tablilla, fragmentaria al principio, se abre
con un dialogo entre el Sol y el dios de la tormenta,
dialogo que debid seguir al relato de la visita del Sol
a Ullikummi, el cual no nos ha sido conservado. Ante
el relato que se le ha hecho, el dios de la tormenta se
enoja, pero apacigua los temores del sol:

«Come y saciate, bebe cerveza y refréscate... Vuelve al cielo.»
Con estas palabras, el sol se alegr6... comié... y bebié... se le-
vant6é y retorné al cielo. Una vez solo, el dios de la tormenta
tomo6 consejo de si mismo.

El dios de la tormenta y Tashmishu se tomaron de la mano.
Salieron del kuntarra, del templo. Ishtar descendié del cielo...
y de nuevo se dijo a si misma: «Hacia qué lugar se apresuran
de ese modo los dos hermanos?», y se levanté bruscamente, Ishtar,
y fue (?) ante los dos [hetmanos (P)]. Se tomaron de la mano
y subieron al monte Hazzi. El rey de Kummiya (=el dios de
la tormenta) mird: dirigié su mirada hacia la espantosa (?) diorita.
Se percaté de la espantosa diorita: y sus, brazos cayeron con
desaliento...

Ishtar, sentada a la orilla, prueba sus hechizos y sus
cantos con el monstruo, pero todo es en vano.
Los preparativos del combate

«Que se mezcle la grasa, que se traiga el aceite puro! Que
se unjan los cuemos del toro Sherish! Que se recubra de oro
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la cola del toro Telia... Que se... los poderosos peiiascos! Que
se den cita la tempestad, las lluvias y los vientos... Al relam-
pago que brilla con un estampido, que se le haga salir de su
habitaculo! Que se preparen los mejores carros de la mejor ma-
nera y que se me informe!»

Cuando Tashmishu oyo6 estas palabras, se apresurd y trajo (?)
al toro Sherish del pastizal... y al toro Telia del monte

Ante la gran puerta (de kuntarra) (?) los hizo avanzar (9)
Trajo el aceite puro. Unté los cuemos del toro Sherish. Cubrié
de oro la cola del toro Telia...

Se extiende una laguna en la cuarta columna de la
tablilla.

Tercera tablilla: laguna de unas treinta lineas.

Elcombatedelos dioses

«Cuando los dioses oyeron (el relato de la derrota del dios
de la tormenta) prepararon sus carros y confiaron (a Ashtabi el
cuidado de vengarlos).»

El texto menciona a continuacién los setenta dioses
que acompafiaban a Ashtabi en su expediciéon contra Ulli-
kummi, expedicién que se saldaria con un fracaso.

Ullikummi prosigue creciendo:

Hizo temblar los cielos y la tierra... (Como un toro), crecié
v alcanzé el kuntarra. La altura de la diortta alcanzé nueve mil
leguas y su talla nueve mil leguas. Se erguia ante la puerta de
la ciudad de Kummiya como un [ ].

Obligé a Hepat a abandonar su templo, de suerte que ésta
ya no podia ver ni al dios de la tormenta ni a Shuwaliyatta (es
decir, Tashmishu). Hepat se dirigié a Takiti: «Escucha, oh Takiti:
Toma tu bastén, calza tus rapidas sandalias. Ve y convoca la
asamblea de los dioses. La diorita sin duda ha matado a mi
esposo, el noble rey.» Takiti intenta ejecutar la orden de Chepat,
pero «ya no hay camino».

Extensa laguna.

Laderrotadeldios delatormenta

Aqui estuvo sin duda colocado el relato del combate
entre el dios de la tormenta y Ullikummi, combate al
cual debia aludirse en el final de la segunda tablilla.
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Ullikummi sale vencedor. En efecto, cuando el texto
prosigue, Tashmishu, el mensajero de los dioses, anun-
cia a Hepat el destino que se le ha fijado al dios de la
tormenta.

Laasambleade los dioses

La lucha divina amenaza el propio orden del mundo.
Ullikummi no se contentari con abatir al dios de la
tormenta: intenta destruir a toda la humanidad. Ea se
dirige a los dioses reunidos en asamblea:

¢Por qué destruiriais [a la humanidad?] ¢No son los hombres
quienes ofrecen sacrificios a los dioses?... [Si] destruis a la
humanidad, nadie mas [cuidara] de los dioses, nadie les ofrecera
panes sacrificiales ni libaciones...

Diilogo muy fragmentario entre Ea y Enlil, después
Ea se vuelve junto a Upelluri. Le dice:

«Ignoras, oh Upelluri, ignoras ti la noticia? ¢Es que ti no
conoces a este dios poderoso (?) que Kumarbi ha formmado para
oponerlo a los dioses, para planear la muerte del dios de la
tormenta? Ha formado a un rival para el dios de la tormenta.
Se yetgue en la mar como un roquedal de diorita. ¢:Es que t1
no lo conoces? Como un toro se ha criado, ha obstruido los
cielos, la santa mansiéon de los dioses y de Hepat...» Upelluri
respondié a Ea: «Desde que ellos alzaron el cielo y la tietra
sobre mi, lo ignoraba todo. Desde que han venido y han separado
el cielo y la tietra con una cuchilla (?), tampoco sabia nada.
Ahora mi hombro derecho me duele un poco, pero no sé de qué
dios se trata.» Cuando Ea oyo6 estas palabras, dio la vuelta al
hombro de Upelluri: la diorita estaba adherida al hombro de-
recho de Upelluri como una flecha. Ea se dirigié a los antiguos
dioses: «jEscuchad, dioses ancianos, vosotros que conocéis las
palabras de otro tiempo! jAbrid los antiguos almacenes de los
padres y de los abuelos! Que se traigan los antiguos sellos
de los antepasados y que se sellen de nuevo después. Que se
traiga la antigua cuchilla (?) de cobre con la cual ellos han
separado el cielo y la tierra. Que se corten los pies de Ullikummi,
formado por Kumarbi para que sea rival de los dioses.»

El final del texto es una vez mas extremadamente frag-
mentario. Ea hace que Tashmishu informe a los dioses
de que ¢l ha dejado herido a Ullikummi: «Id de nuevo
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a combatirlo.» Los dioses se congregan y se reaniman.
«Comienzan a mugir como el ganado contra UUikummi.»
El dios de la tormenta brinca sobre su carro... «Con
el trueno descendié hacia la mar y entablé combate con
la diorita.» Ullikummi lo invita a medirse con ¢l y se
jacta de poner en practica sus proyectos: «En los cielos
yo asumiré la realeza. Destruiré a Kummiya. Ocuparé
el kuntarra. Arrojaré a los dioses del cielo.»

Las ultimas lineas del texto, muy fragmentarias, debian
relatar la derrota de Ullikummi.

11. LA RELIGION DE MITANNI

Las poblaciones hurritas de la Alta Mesopotamia y
de Siria del Norte, con las que Hattusil I habia entrado
en contacto y cuyo centro se hallaba entre dos afluentes
del Eufrates, el Balikh y el Khabur, constituyeron un
poderoso imperio cuyos principes se aliaron mediante
el matrimonio con los faraones de la XVIII dinastia.
Extendiéndose desde el Mediterraneo hasta mas alla del
Tigris, el Imperio mitanni incluyé dentro de sus limites
durante largo tiempo a Asirfa, ocupando principalmente
Ninive. Asimismo, en Asur hay unas estelas conmemo-
rativas inscritas a nombre de asirios, funcionarios del
rey de Mitanni (o Hanigalbat, otro apelativo). El Impe-
rio mitannio parece haber constituido una federacion
bastante laxa, presidida por una dinastia cuyos reyes
llevan nombres indoarios y bajo cuya égida se reagru-
paron a la mayor parte de los grupos hurritas del norte
de Mesopotamia. Nos han llegado muy pocos documen-
tos religiosos de origen mitanni. Podemos citar una lis-
ta de divinidades mitanni que aparecen a continuacién
de las divinidades hititas en el tratado concluido entre
Suppiluliuma y Mattiwaza (o Shattiwaza). De origen
hurrita, el panteén mitanni, tal como aparece en dicho
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tratado, se aproxima mucho en ciertos aspectos al pan-
tedn hitita del mismo perfodo. Destacan los nombres de
Teshub, sefior del cielo y la tierra; Sin y Shamash (dio-
ses de la luna y del sol en el panteén mesopotamico,
pero que sin duda aqui han de leerse bajo sus nombres
hurritas: Kushuh y Shimegi); el dios luna de la ciudad
de Harran, divinidad muy antigua de un lugar que ahora
forma parte del Imperio mitanni; los dioses de la tor-
menta (Teshub) de diversas ciudades, asi Teshub del
kurinnu de la ciudad de Kahat (identificada con Tel
Barri, sobre un afluente del Khabur); el kurinnu recuet-
da la descripciéon del dios de la tormenta, sefior del
armaruk, mencionado en la misma regiéon por Hattu-
sil I; el Teshub del gamaru de la ciudad de Irrite; el
Teshub de Washuggani (la capital mitanni, todavia no
localizada); las divinidades del panteén mesopotamico,
como Anu, Antu, Enlil y Ninlil. No es nada extrafio
en un medio en donde concurren tantas influencias. Es
mas interesante observar —y hay hoy éste es el unico
testimonio— la mencién de divinidades especificamente
indo-arias: los dioses Uruwanassel, Mitrassil e Indar; los
dioses Nasattiyana, que corresponden a Varuna, Mitra,
Indra y los gemelos Nasatya.

ILa carta (escrita en hurrita) dirigida por el rey de
Mitanni, Tushratta, padre de Mattiwaza, al faraén Ame-
nofis ITT menciona también algunas divinidades mitanni:
Teshub, que parece encabezar el panteén; la diosa Sha-
ushka, que no es otra que la diosa Ishtar de Ninive;
Shimegi, el dios del sol y el dios —de origen mesopota-
mico— Ea sharru, mencionado igualmente en el tratado
entre Suppilulliuma y Mattiwaza y llamado alli «el rey
de la sabiduriax.
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12. LA EPOCA NEO-HITITA

El Imperio hitita desaparece en la tormenta que pro-
vocan las invasiones de los «pueblos del mar», como los
llaman las fuentes egipcias, hacia el 1200 a. C, pero las
tradiciones del imperio se mantendran durante siglos en
las provincias orientales del mismo, en los antiguos paises
luwitas y hurritas, desde la Cilicia al Eufrates, cubriendo
grandes distritos de la Siria del Norte.

El hitita, en tanto que lengua, desaparece, asi como
también, aparentemente, la escritura cuneiforme que ser-
via para anotarla. Esta se vio reemplazada, sobre los mo-
numentos que nos han llegado, por la escritura jeroglifica
(utilizada ya ampliamente en la época imperial), que sirve
para anotar una lengua que es un dialecto luwita. Ia tran-
sicién con la época imperial —y la continuidad religio-
sa— estan atestiguadas por los bajorrelieves de Malatya
(al este de Anatolia, cerca del Eufrates). Se trata de
escenas de libacién en las que el rey o la reina ofrecen
sacrificios ante una divinidad. Las analogias con los re-
lieves imperiales de Yazilikaya son sorprendentes, tanto
en lo que se refiere a las actitudes de los dioses, sus
vestidos y simbolos, como a sus nombres (escritos en
jeroglificos, aunque aqui hayan de leerse en hurrita).
Reencontramos al dios de la tormenta, representado a
pie o montado en su carro; al dios Sharruma; al dios
sol; a algunos dioses de la tormenta, identificados por el
nombre de la ciudad donde residen; un dios montado
sobre un cérvido, que es el antiguo dios del ciervo.
Cabe destacar igualmente un bajorrelieve que ilustra un
mito que muy bien podria ser el del combate entre el
dios de la tormenta y el dragén. Vemos, en efecto, una
serpiente de monstruosas sinuosidades atacada por un
dios al que la tiara con varias hileras de cuernos iden-
tifica como una gran divinidad, seguido de otra divinidad;
desde el cielo unos personajes parecen atacar al monstruo.
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Un monumento de extrema importancia, también pro-
cedente de Malayta, consiste en una estela que represen-
ta, encarados, a la izquierda a un dios armado represen-
tado al modo de un dios de la tormenta, de pie sobre
un leén; a la derecha a una diosa, sentada, con los pies
sobre un taburete y soportada por un cérvido. Las ins-
cripciones que aparecen sobre los cantos de la estela dan
el nombre del dios: Karhuha; el de la diosa: Kubaba.
Es posible que tengamos aqui —aunque sélo sea por la
actitud de ambas divinidades, una frente a otra— el pro-
totipo de las representaciones de la época clasica del
Jupiter Doliqueno y de la Juno Assiria. La dificultad
estriba en que Jupiter Doliqueno presenta el caracter de
un dios de la tormenta y de un dios guerrero, mientras
que el dios neo-hitita Karhuha es una divinidad de la
naturaleza cuyo animal sagrado es el ciervo. Sobre estos
puntos la discusién permanece abierta.

Karkemis, gran centro comercial sobre el alto Eufra-
tes, antigua en extremo, ha proporcionado un impresio-
nante nimero de textos jeroglificos y de bajorrelieves que
permiten reconstruir el panteén de uno de esos nume-
rosos principados que han mantenido las tradiciones an-
tiguas, sobre las que se han injertado, siguiendo el anti-
guo proceso, diversas influencias. LLos textos muestran
los nombres de las divinidades representadas en gran
parte sobre los bajorrelieves que ornaban la via proce-
sional que conduce desde las puertas de la ciudad al tem-
plo principal. Sobresalen las imagenes de divinidades
bien conocidas la mayor parte de las veces, pero cuyos
nombres, representados por ideogramas jeroglificos, pue-
den leerse de varios modos diferentes. Destaquemos al
dios de la tormenta, Tarhun(da) (o Tarhuis), que res-
ponde al luwita Tarhunza; una diosa desnuda, alada,
representada de frente, que debe ser una forma de Ish-
tar; el dios Karhuha y sobre todo la diosa Kubaba, la
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«reina de Karkemis», aquellas dos divinidades que he-
mos visto reunidas sobre la estela de Malatya.

En la segunda mitad del siglo ix a. C, en Hamat, Siria
del Norte, un rey de nombre hurrita, Urhilina, que redacté
sus inscripciones en jeroglificos luwitas, menciona a una
diosa, Balahati, que no es otra que la diosa semitica
Ba'alat, «la sefiora». En el principado de Tabal (Capa-
docia, regién de Kayseri), en el siglo vin a. C, encon-
tramos a un dios de la tormenta llamado «Tarhuis de la
vida»; este mismo dios reaparece sobre el famoso relieve
de Ivriz, llamandose aqui «el gran Tarhundi (?)» y re-
presentado esta vez junto a racimos de uva y espigas de
trigo. En las mismas regiones observaremos el culto
creciente del dios luna de Harran —quien es al mismo
tiempo una de las grandes divinidades del pantedn asi-
rio— y el mantenimiento del de Kubaba. El proceso
de sincretismo, de asimilacién, dificil de establecer dada
la casi total ausencia de textos, aparece no obstante con
mucha claridad en un caso concreto, en Karatepe, Cilicia,
en una inscripcién conocida a través de dos versiones,
luwita jeroglifica y fenicia, que debe datar de una fecha
en torno al afio 730 a. C. La primera menciona a «Tar-
hunt del cielo, el dios sol del cielo, Aa y todos los dio-
ses»; la inscripcion fenicia ofrece estos equivalentes:
Ba'al shamem (Ba'al de los cielos), «Shamash eterno»
(que corresponde poco mas o menos al Sol Invictus) y
«El géne arez» (El, creador de la tierra); este dltimo
esta ya atestiguado entre los hititas del imperio, quienes
conocfan un mito (cuya traduccién hitita nos ha sido
conservada) sobre ¢él; Aa es el sumerio Ea, que aparece
en la serie de los dioses representados en Yazilikaya.

13. LA ANATOLIA FRIGIA Y EL MUNDO CLASICO

La desaparicion del imperio hitita deja en posesién
de la Anatolia central a los frigios venidos de Tracia y
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de Macedonia, segin una tradicién preservada en este
dltimo pais y referida por Herédoto. Las concepciones
religiosas que pudieran tener al penetrar en Anatolia nos
son desconocidas, pero es posible que influyesen en los
cultos que adoptaron a continuacién. La gran divinidad
frigia adorada en Pesinunte, Sardes y otros lugares es
Cibeles, a la que los neo-hititas llaman Kubaba y los li-
dios Kybele o Kybebe. Es ésta la ultima metamorfosis
de la antigua divinidad de las poblaciones anatolias de
la época neolitica, la antigua diosa-madre, sentada sobre
un trono flanqueado de leones o cabalgandolos. Sus re-
presentaciones son frecuentes en la época clasica: es ante
todo la gran diosa, la «de Berecynte», montada sobre un
carro tirado por leones, con la cabeza coronada de to-
rres, calificada de «seflora de las fieras» y de «gran
madre de los dioses», pero también es, como la recuer-
dan las tradiciones romanas, una simple piedra (el bu-
washi de la antigua religion hitita), aquella piedra negra
que los romanos se llevaron de Pesinunte el afio 204 a. C.
y colocaron en el Templo de la Victoria sobre el Palatino,
en donde fue adorada bajo el nombre de Bona Dea. Es
importante destacar aqui que los mitos que se han ela-
borado en torno a la figura de Cibeles, y de los que no
se descubre ningan verdadero rastro en el viejo sustrato
anatolio, probablemente forman parte de la aportacién
especificamente frigia, por ejemplo en lo que se refiere
a la forma orgiastica que adquirirda el culto de la diosa.
Numerosas leyendas que no difieren entre s{ mas que en
los detalles hacen referencia a ella. Ciertas versiones
hablan del monstruo Agdistis, cuyo nombre tal vez sig-
nifique (¢en qué lengua?) «piedra» o «roquedal» (ver
el monstruo de piedra del mito hurrita de Ullikummi),
quien se queda prendado del bello Attis, lo mata y se
castra a continuacién, convirtiéndose asi en una divinidad
femenina; otra version habla de Attis muerto por un
jabali en el curso de una cacerfa. En la renovacién de
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la primavera, los fieles de los dioses repetiran las fases
del misterio divino, y en el transcurso de sus danzas
frenéticas, recordadas en un célebre poema de Catulo,
se mutilaran a s{ mismos y se convertiran de ese modo
en los sacerdotes de ambos dioses. Muchas de estas cosas
nos recuerdan el mito de Adonis, y no es descabellado
sospechar una influencia siria. Leyendas muy parecidas
se han repetido a propésito de otro dios, Sabazios (iden-
tificado con Jupiter por los romanos), Zeus Sabazios se-
gun la interpretacion griega. Mencionemos también el
dios de la luna, Men, montado a caballo; la diosa M4,
identificada por los romanos con Belona y adorada en
Comana, Capadocia, en donde el gran sacerdote, segin
cuenta Estrabén, era el segundo personaje del pafs des-
pués del rey.

Sobre las propias ruinas de la antigua capital hitita,
en Bogazkdy, en un pequefio santuario de la época frigia,
se ha descubierto recientemente la estatua de una diosa
erecta, Cibeles, flanqueada a uno y otro lado por dos
musicos, de los cuales uno toca la doble flauta, el aulos,
y el otro la lira, instrumentos ambos que son precisa-
mente aquellos con los que se desafiaron Apolo y Marsyas
en presencia del frigio Midas.

14. URARTU

Alrededor del lago Van, en Armenia, se instalaron
grupos hurritas; otros lo hicieron a lo largo del Tigris
y del Eufrates, en Siria del Norte, entre el 1800 a. C.
y el 1500 a. C. Adversarios con frecuencia afortunados
de los asirios y de los principados neo-hititas, a partir
del siglo ix a. C. juegan un papel preponderante en los
asuntos del Proximo Oriente. Desaparecieron por la
época en que desaparece Asiria, barrida por las incursio-
nes escitas. Se desconoce el origen del nombre del pafs,
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que primero fue Uruatri y posteriormente Urartu, para
pasar a ser finalmente Ararat. Volveremos a encontrar
en este medio proximo al medio hurrita, una situacién
muy parecida, desde el punto de vista religioso, a la que
se nos revela en el mundo hitita. El rey de Urartu, resi-
dente en T(e)ushpa (Van), es el sefior feudal de los
principes que residen en las provincias del pafs. El rey y
sus vasallos tienen sus propios dioses. De ahi la extraor-
dinaria lista de sacrificios hechos a las divinidades del
pais, grabada sobre el roquedal (4,45 m. de alto) de
Meher-kapusu. LLa mayoria de los nombres no significan
nada para nosotros. Algunos, en efecto, no se caracterizan
mas que por ser «el dios de tal o cual ciudad», pero
esta lista permite, por lo menos, colocar en cabeza del
panteén a un dios llamado Haldi, a un dios de la tormen-
ta de nombre Tesheba (que responde al hurrita Teshub)
y a una divinidad solar, Shiwin. Ciertos dioses tienen
funciones especificas como «el dios de la tormenta de la
puerta de tal o cual ciudad»; pero la imprecision de
todas las noticias es muy grande. Tan sélo el relato de
la campana de Sargén II de Asirfa, el 714 a. C, en una
provincia del pais de Urartu, en Musasir, al norte de
Ninive, arroja alguna luz sobre la religién urartu. Durante
el asedio de la ciudad, el rey asirio explica como, para
intentar protegerla, los habitantes «sacrificaron bueyes
y carneros innumerables ante el dios», y cubriendo la
cabeza del dios con «su tiara soberana, le hicieron sos-
tener en la mano el cetro de Urartu». Tomada la ciudad,
el rey de Asiria hizo sacar del templo «la estatua de
Haldi y de su paredro, la diosa Bagbartu»; «la cuba
de bronce que los reyes de Urartu, para hacer sacrificios
ante Haldi, llenaban con vino de libacién, y las cuatro
estatuas divinas de los guardianes que vigilaban en las
puertas del templo». Un bajorrelieve del palacio de Sar-
go6n en Khorsabad ilustra este episodio. En ¢l se ve el
templo incendiado por los soldados asirios: es un edificio
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de techo a dos aguas que no puede por menos de recor-
dar, con sus columnas sobre las que estan fijados unos
escudos, con su amplia puerta central, a los templos
griegos. Estan también representadas las estatuas reales
a uno y otro lado de la puerta, la estatua de la vaca
amamantando su ternero y las grandes cubas de libacién
mencionadas en el relato de Sargon.

Cierto numero de bronces urartu representan sin lugar
a dudas divinidades o genios, aunque es imposible iden-
tificarlos; en cambio si es posible identificar al dios
Tesheba al que un gran bajorrelieve de Adilcevaz, sobre
el lago de Van, representa en la actitud caracteristica
de los dioses de la tormenta hurritas o hititas. El dios
esta representado montado sobre un toro, con el pie
derecho entre los cuernos del animal, revestido de una
toga que recuerda la de los reyes y dioses asirios y coro-
nado de una tiara con cuernos.

Maurice VIEYRA
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to de las plantas. El paso de En-ki por la muerte. La
epopeya lugal-e ud me -lam-bir, nir-gal, otra imagen de
la vida césmica. Nin-urda, organizador del caos y deus
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acontecimiento de otra. La inmortalidad, atributo de los
dioses. Influencia semitica. Lil y la angustia de la muer-
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dol. El silag, parte constituyente de la necesidad. El gran
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La diosa Inanna, simbolo de la luz y de la vida. Su
descenso a la tierra de los muertos. Intervencion de
En-ki. Dumu-zid, simbolo del etermo retorno, sustituto
de Inanna .

LA REALIDAD: Los me, decretos divinos. El templo,
reflejo del doble movimiento ascendente y descendente
entre el plano divino y el plano humano. El sisterma de
prefijos. Valor particular de identificacion de lo racional
con lo real. Mantenimiento de las relaciones convenien-
tes entre el mundo divino y el mundo humano. La bu-
rocracia sumeria. Deseo profundo de conformarse a lo
que se considera como la voluntad de uno o de varios
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piente». Imprecisién de la idea de justicia divina. Ausen-
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un factor afectivo para la eclosion de un sisterna sote-
riolégico. La salvaciéon a través del conocimiento. Im-
portancia del sabio prudente. La «divinizacion de los
reyes». El matrimonio divino. La hierogamia. Bisqueda
de proteccién contra el gran Me y la heimarmené. Los
dichos populares e
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mitanni, aliado con los faraones de la XVIII dinastia.
Lista de divinidades mitanni que aparecen en el tratado
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concluido entre Suppiluliuma y Mattiwaza (o Shattiwa-
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