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Prefacio 

El retraso con que aparece este tercer volumen se debe ante todo a 
motivos de salud Desde hace algún tiempo. mi vista es cada vez más 
débil y. a causa de una artritis rebelde, escribo con dificultad lo que 
me obliga a terminar la última parte de la Historia de las creencias y 
de las ideas reli�iosas con la colaboración de numerosos colegas. ele­
gidos entre mis antiguos alumnos. 

Como no dejará de advertir el lector. he modificado el plan pro­
puesto en el Prefacio del segundo tomo. He seguido con la historia de 
las Iglesias cristianas hasta la época de la Ilustración y he dejado pa­
ra el volumen final los capítulos referentes al pleno desarrollo del hin­
duismo. la China medieval y las religiones del Japón. He dedicado 
cuatro capítulos a la historia de las creencias. las ideas y las institu­
ciones religiosas de Europa entre los siglos IV y XVII, pero he insistido 
menos en las creaciones mejor conocidas del lector occidental como la 
Escolástica o las Reformas. a fin de disponer de espacio para detener­
me en ciertos fenómenos generales que suelen minimizar los manuales. 
como las heterodoxias. las herejías, las mitologías y las prácticas po­
pulares. la brujería. la alquimia y el esoterismo. Interpretadas en su 
adecuado horizonte espiritual estas creencias religiosas -que. en oca­
siones. se muestran revestidas de una cierta grandeza- no carecen de 
interés. En todo caso. forman parte integrante de la historia religiosa y 
cultural de Europa. 
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Una sección importante de! volumen final de la Historia estará in­
tegrada por la presentacion de las religiones arcaicas y tradicionales de 
AméT1ca, A¡rica y Oceanía. Finalmente, en el último capítulo trataré 
de analizar la creatividad religiosa de las sociedades modernas. 

Agradezco al profesor Charles Adams la amabilidad que tuvo de 
leer los capítulos XXXIII y XXXV y el haberme comunicado numerosas 
observacwnes valiosas, aunque soy responsable de la interpretación del 
clzzismo y de la mística musulmana, para la que me lze basado en la 
hermenéutica de mí añorado amigo Henry Corbin. Estoy agmdeczdo a 
mí colega y amigo el profesor André Lacocque por el cuidado con que 
Iza leído y corregido todo el texto del presente volumen. así como a mí 
editor y amigo Jean-Luc Pídoux-Payot por la paciencia e mterés con 
que Iza seguido la elaboración de esta obra. 

La presencia, el afecto y la abnegación de mí mujer Izan logrado 
triunfar sobre la fatiga y el desánimo provocados por mis achaques y 
enfermedades. Gracias a ella he podido finalizar este volumen. 

MIRCEA ELIADE 
Universidad de Chica�o. 

abril de 1983 

Capítulo XXXI 

Reli�iones de Eurasia Anti�ua: 
turcomon�oles, finou�ros, baltoeslavos 

241. CAZADORES, NOMADAS, GUERREROS 

Las invasiones ful�urantes de los turcomon�oles -desde los hu­
nos en el si�lo IV hasta Tamerlán (r360-I404)-- se inspiraban en el 
modelo mítico de los cazadores primitivos de Eurasia: el predador 
que persi�ue la caza en la estepa. La rapidez y lo imprevisible de sus 
movimientos, el exterminio de poblaciones enteras, la aniquilación 
de los si�nos externos de la cultura sedentaria (ciudades y aldeas) 
hacen que los jinetes hunos, ávaros, turcos y mon�oles se parezcan 
a las manadas de lobos que dan caza a los cérvidos de las estepas o 
atacan a los rebaños de los pastores nómadas. No cabe duda de que 
los jefes militares conocían perfectamente la importancia estraté�ica 
y las consecuencias políticas de aquel comportamiento, pero es cier­
to también que en todo eiio desempeñaba un papel importante el 
presti�io mítico del cazador por excelencia, el animal predador. Mu­
chas tribus altaicas reivindicaban como antepasado a un lobo so­
brenatural (véase § w). 

La aparición ful�urante de los «imperios de las estepas» y su ca­
rácter más o menos efímero fascinan todavía a los historiadores. En 
efecto, en el año 374 los hunos aplastan a los ostro�odos junto al 
Dniéster y provocan la mi�ración precipitada y en serie de otras tri­
bus �ermánicas, a la vez que arrasan, a partir de la IIanura hún�ara, 



H I STORIA DE LAS CREENCIAS Y LAS I D EAS REL IG IOSAS I Il 

numerosas prollincias del Imperio romano. Atila logra asolar una 
gran parte de la Europa central. pero. poco después de su muerte 
(453), los hunos. dillididos y desorientados. desaparecen de la histo­
ria. También el enorme Imperio mongol creado por Gengis Khan en 
lleinte años ( 12o6-1227) y ampliado por sus sucesores (Europa orien­
tal a partir de 1241; Persia, Iraq y Anatolia a partir de 1258 ;  China en 
1279) decae después del intento fallido de conquistar el Japón (!281) .  
El turco Tamerlán (1360-1404), que se consideraba sucesor de Gen­
gis Khan. fue el último de los conquistadores que se inspiraban en el 
modelo de los predadores. 

Hemos de precisar que todos aquellos «bárbaros» que irrumpían 
desde las estepas del Asia central no ignoraban ciertas creaciones 
culturales y religiosas de los pueblos cillilizados. Por otra parte. como 
lleremos enseguida. sus antepasados. los cazadores prehistóricos y 
los pastores nómadas. se habían beneficiado asimismo de los descu­
brimientos realizados en dillersas regiones del Asia meridional. 

Las poblaciones de habla altaica ocuparon un territorio inmen­
so: Siberia. la región del Valga. Asia central. el norte y el nordeste de 
China. Mongolia y Turquía. Se distinguen tres ramas principales: a) el 
turco común (uigur-chagatai). b) el mongol (l<almuco. mongol. bu­
riato). e) el manchu-tungús.1 El hogar primitillo de los pueblos altai­
cos fueron llerosímilmente las estepas situadas en torno a los montes 
Altai y Ch, ing-hai. entre el Tibet y China. y se extend1a por el norte 
hasta la taiga siberiana. Los dillersos pueblos altaicos. y lo mismo las 
poblaciones fino-ugras. practicaban la caza y la pesca en las regiones 
septentrionales. el pastoreo nómada en el Asia central y. si bien en 
medida más modesta. la agricultura en la zona meridional. 

Eurasia septentrional estullo influida desde la prehistoria por las 
culturas. las industrias y las ideas religiosas procedentes del sur. La 
crianza del reno en las regiones siberianas se inspiraba en la domes­
ticación del caballo. llellada a cabo probablemente en las estepas. 
Los centros comerciales (por ejemplo. el de la isla de los Cief\los en 

r. Ha sido abandonada la hipotesis de una familia lmgUistJca uraloaltaiCa 
que mcluma ademas el fmes y el hungaro 
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el lago Onega) y metalúrgicos (Perm) prehistóricos desempeñaron 
un papel importante en la elaboracion de las culturas siberianas. 
Posteriormente. Asia central y septentrional recibieron gradualmen­
te ideas religiosas de origen mesopotámico. iranio. chino. indio. ti­
betano (el lamaísmo). cristiano (nestorianismo). maniqueo. a todo lo 
cual hay que añadir los influjos del islam y. más recientemente, los 
del cristianismo ortodoxo ruso. 

Hemos de precisar, sin embargo, que estas influencias no siem­
pre lograron modificar sensiblemente las estructuras religiosas origi­
nales. Ciertas creencias y costumbres específicas de los cazadores pa­
leolíticos sobrellillen aún en Eurasia septentrional. En muchos casos 
es posible reconocer concepciones y mitos religiosos arcaicos bajo 
un disfraz lamaísta, musulman o cristiano.2 En consecuencia, y a pe­
sar de los dillersos sincretismos, podemos distinguir ciertas concep­
ciones características: la creencia en el dios celeste. soberano de los 
hombres; un tipo específico de cosmogonía; la solidaridad m1stica 
con los animales; el chamanismo. Pero el mayor interés de las reli­
giones de Asia central y septentrional reside sobre todo en sus crea­
ciones de estructura sincretista. 

242. TANGRI, EL ccCIELO DIVINO» 

Entre todos los dioses de los pueblos altaicos, el más importan­
te y mejor conocido es sin duda alguna Tangri (Tengri entre los 
mongoles y los l<almucos, Tengeri entre los buriatos, Tangere entre 
los tártaros del Valga, Tingir entre los beltires). El término tdngn. que 

2 Los documentos escntos son escasos y tardios· algunas alusiones en los 
anales chmos del siglo II a.C. y en ciertos histonadores latmos y bizantmos del si­
glo IV d.C. (referentes a las campañas de Atlla); las mscnpClones de los paleotur­
cos del Orkhon. en Mongolia (siglos VII-VIII) , y la literatura elaborada como con­
secuenCia de las conquistas de Gengis Khan, a la que han de añadirse los relatos 
de los viaJes de Marco Polo (siglo XII) y de los pnmeros miSioneros catolicos Has­
ta el siglo XVIII no hay obras de autores europeos. que aporten datos mas cohe­
rentes sobre las creenCias y las costumbres de los pueblos euroasmtiCos. 
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'dt�lllhca a la vez «dios)) y «cielÜ)), pertenece al vocabulario del turco y 
• ¡,.¡ J llongol. Existe «desde la prehistoria y ha conocido una fortuna 
',JJI\�ular. Su campo de expansión en el tiempo. en el espacio y a tra­
v' ·:, de las civilizaciones es inmenso; es conocido desde hace más de 
'lus milenios. Es o fue empleado a través de todo el continente asiá­
tico. desde las fronteras de China hasta el sur de Rusia, desde Kamt­
chatl<a hasta el mar de Mármara; sirvió a los "paganos" altaicos pa­
ra designar a sus dioses y a su Dios supremo y se ha conservado en 
todas las grandes religiones universales que han abrazado sucesiva­
mente en el curso de la historia turcos y mongoles (cristianismo, ma­
niqueísmo, islam, etc.h.1 

El término téíngri se emplea para designar lo divino. Como gran 
dios celeste está atestiguado entre los hiong-nu en el siglo II a.C. Los 
textos lo presentan como «elevado>J (üzéí) ,  «blanco y celeste>J (kok) . 
«eternÜ)) (mong-ka) y dotado de «fuerza)) (kü�). 1  En una de las ins­
cripciones paleoturcas del Orl<hon (siglos VII-VIII) se lee: «Cuando en 
lo alto el cielo azul. abajo la tierra oscura fueron hechos, entre los 
dos fueron hechos los hijos del hombre (= los humanos)».' Puede in­
terpretarse la separación del cielo y de la tierra como una obra cos­
mogónica cuyo autor sería TEmgri. Los tártaros del Altai y los yal<u­
tos, sin embargo, designan a su Dios como «creador». Por otra parte, 
según los buriatos, los dioses (tengri) crearon al hombre y éste vivió 
feliz hasta el momento en que los malos espíritus esparcieron la en­
fermedad y la muerte sobre la tierra.ó 

3· J.-P. Roux, "Tangri. Essais sur le ciel-dieu des peuples alta.iquesn, RHR. 149 
( !9 56), pág. 49· 

4· J.-P. Roux, "Tangri. Essais sur le ciel-dieu des peuples alta.iquesn, RHR. 150 

(19 57), pág. 200. 

5· Ibíd., pág. 22r. 

6. Véanse las fuentes en nuestra obra Le chamanisme et les techniques ar­
chaí"ques de l'extase, París, I968', pág. 71, n. 4· Según las creencias religiosas po­
pulares de los mongoles, Tengri do creó todon: el fuego, la leche, etc. Véase W. 
Heissig, La religion de la Mongolie, en G. Tucci y W. Heissig, Les religions des Mon­
go!s, París. 197 3. pág. 404- Pero no o,e u-ata ele una cosmogonía en Pl sentido pro­
pio de! térmj¡10. 
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En cualquier caso, el orden cósmico y. por consiguiente, la or­
ganización del mundo y de la sociedad, así como el destino de los 
humanos, dependen de Tangri. En consecuencia, todo soberano ha 
de recibir la investidura del Cielo. Se lee en las inscripciones del Orl<­
hon: «Tangri que exaltó a mi padre el Kaghan . . . Tiingri que otorga 
el imperio. este mismo Tiingri me estableció como Kaghan .. . )).- En 
efecto, el Kaghan es un «Hijo del Cielo)) conforme al modelo chino 
(véase § n8). El soberano es el enviado o representante del Cielo di­
vino. El soberano mantiene en toda su pujanza e integridad el culto 
de Tangri. «Cuando reina la anarquía, cuando las tribus andan dis­
persas, cuando no existe ya el Imperio (como en nuestros días), Tiin­
gri. tan importante en otros tiempos, tiende a convertirse en un deus 
otiosus, a ceder su puesto a unas divinidades celestes secundarias o 
a fragmentarse (multiplicación de los Tangri) . . .  Cuando deja de ha­
ber un soberano, es olvidado lentamente el Cielo divino, se revigori­
za el culto popular y tiende a ocupar el primer plano))s (los mongo­
les conocían 9 9 tengri, que, en su mayor parte, poseían funciones y 
nombres precisos) . La transformación de un dios celeste y soberano 
en deus otiosus es un fenómeno universalmente atestiguado. En el 
caso de Tangri, su multiplicación o sustitución por otras divinidades 
parece haberse producido al desmoronarse el Imperio. Pero este 
mismo proceso se verifica en innumerables contextos históricos (véa­
se Tratado. § 14 y sigs.). 

Tangri no tiene templos y es dudoso que haya sido representa­
do en forma de estatua. En su célebre discusión con el imán de Bul<­
hara, Gengis Khan le dice: «El universo entero es la casa de Dios. ¿A 
qué viene señalar un lugar especial. La Meca por ejemplo, para acu­
dir allá?)). Al igual que en otros muchos ambientes, el dios celeste de 
los altaicos es omnisciente. Cuando prestaban juramento, los mon-

7· J.-P. Roux, t<Notes additionnelles a Tangrí, le Dieu-Ciel des peuples ata·i­
quesn, RHR. 1 54  ( 19 5R) ,  pág. 27. La misma creencia está atestiguada en la época 
de los mongoles: <<Fue Khan por el poder y la fuerza del Cielo eternon; véase R. 
Grousset, L 'Empire des Steppes: Atti!a Gengis Khan. Jamerlan, París, 194R, pág. r82 .  

H. J.-P. Roux, <<La religion des Turcs de I'Orkhon des Vlle et Vllle siéclesn, 
RHR. r6o (r')6Ú pág. 20. 
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goles decían: «iSépalo el Cielo!)). Los jefes militares subían a la cum­
bre de las montañas (imagen privilegiada del centro del mundo) pa­
ra orar a Dios o se aislaban en sus tiendas antes de emprender sus 
campañas (a veces durante tres días, como hizo Gengis Khan), mien­
tras que la tropa invocaba al Cielo. Tan�ri demostraba su desa�rado 
mediante si�nos cósmicos: cometas, carestías, inundaciones. Se le di­
ri�ían plegarias (por ejemplo, entre los mongoles, los beltires, etc.) y 
se le sacrificaban caballos, toros y carneros. El sacrificio a los dioses 
celestes está universalmente atesti�uado, especialmente en caso de 
calamidades o catástrofes naturales. Pero en Asia central y septen­
trional. lo mismo que en otros lu�ares, la multiplicación de los Tan­
gri da lu�ar a su asimilación a otros dioses (de la tormenta, de la fe­
cundidad cósmica, etc.). Así, en Altai, Bai Ülgan (el «Muy Grande¡¡) 
sustituyó a Ten�ere Kaira Kan ( «el Misericordioso Señor Cielo») , al 
que se ofrece el sacrificio del caballo (véanse pá�s. 38 y si�s., infra).9 
El alejamiento y la pasividad caracterizan a otros dioses celestes, co­
mo Buga («Cielo», «Mundo»), que, entre los tun�uses, no recibe cul­
to. Es omnisciente, pero no se inmiscuye en los asuntos humanos y 
ni siquiera casti�a a los malvados. Urün Ajy Tojon, entre los ya:Rutos, 
habita en el séptimo cielo, todo lo gobierna, pero sólo hace el bien 
(es decir, no castiga a nadie)."' 

243. LA ESTRUCTURA DEL MUNDO 

La cosmolo�ía y la cosmo�onía de los pueblos aitaicos son de 
un gran interés. Por una parte, conservan elementos arcaicos atesti­
�uados en numerosas culturas tradicionales; por otra, las formas en 
que nos han sido transmitidas indican un lar�o proceso sincretista 
de asimilación y reinterpretación de ciertas ideas recibidas de fuera. 

9· Sobre los nombres de los dioses de estructura urania -Id efe», «Dueño», "Pa­
dre". «Creador», "El Grande)), «LUZll- véase Tratado. § r8; véase también U. Harva. 
Die religiosen Vorste[[ungen der a!taischen VO[ker. Helsinl<i. 1938. págs. 140 y sigs. 

ro. Véanse Tratado. � dl; U. Harva. op. cit . . págs. 1 5 1  y sigs. 
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Pero hay al�o más: la cosmolo�ía no siempre aparece concorde con 
el mito cosmogónico más difundido en Asia. Ciertamente, hemos de 
tener en cuenta la hetero�eneidad de los documentos de que dispo­
nemos. El mito cosmo�ónico circuló sobre todo en los ambientes 
populares. Se trata de un detalle importante cuyo alcance tendre­
mos ocasión de apreciar más adelante. 

En Asia, como en otras muchas re�iones del mundo, se concibe 
la estructura del universo, en �eneral. como articulada en tres planos 
-cielo, tierra, infierno- unidos entre sí por un eje central. Este eje 
pasa por una «abertura11, un «a�ujero11 por el que los dioses descien­
den a la tierra y los muertos a las re�iones subterráneas; también el 
alma del chamán puede elevarse a través de ese agujero o descen­
der en el curso de sus viajes celestes o infernales. Los tres mundos, 
en que habitan los dioses, los hombres y el soberano del infierno con 
los muertos, se conciben, por consi�uiente, como tres placas super­
puestas. ' ¡ 

Numerosos pueblos altaicos se ima�inan el cielo como una tien­
da: la vía láctea es la «costuran; las estreiias, las «aberturaSl> para la 
luz. De vez en cuando, los dioses abren la tienda para mirar la tierra, 
y en eso consisten los meteoros. También se concibe el cielo como 
una tapadera; ocurre a veces que no queda perfectamente ase�ura­
do sobre el reborde de la tierra, y por el intersticio penetran los fuer­
tes vientos. También por ese espacio reducido pueden deslizarse los 
héroes y otros seres privile�iados para penetrar en el cielo. En medio 
de éste brilla la estrella polar, que asegura la tienda celeste como un 
poste. Recibe el nombre de «la columna de orm (mon�oles. buriatos, 
etc.), «la columna de hierro» ( tártaros siberianos, etc.), «la columna 
solan (teleutes, etc.)." 

1 r. Esta imagen se completa con la creencia de que el mundo está sostenido 
por un animal (tortuga. pez) que le impide hundirse en el océano; véase U. Har­
va. o p. cit . . págs. 22 y sigs. 

12.  Véase las fuentes citadas en nuestra obra Le chamanisme. págs. 2 1 2  y sigs. 
Los buriatos se imaginan las estrellas como una manada de caballos; la estrella 
polar es el poste para atarlos. Esta idea es común a los pueblos altaicos y ugros. 
Véase ibíd .. pág. 212, n. 6. 
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Tal como cabría esperar, esta cosmolo�ía tuvo su réplica en el 
microcosmos habitado por los humanos. El eje del mundo se repre­
sentó de manera concreta, unas veces mediante los postes que sos­
tienen la vivienda y otras como estacas aisladas, llamadas «columnas 
del mundo>>. Cuando la forma de la vivienda sufre modificaciones 
(con el paso de la choza de techo cónico a la yurta), la función mí­
tico-reli�íosa del poste se transfiere a la abertura superior por la que 
sale el humo. Esta abertura corresponde al orificio similar de la «ca­
sa del cielo», asimilado al «a�ujero» por el que la estre!Ia polar perfo­
ra la bóveda celeste. Este simbolismo se ha!Ia muy difundido. ' '  Le 
subyace la creencia en la posibilidad de una comunicación directa 
con el cielo. En el plano macrocósmico, esta comunicación está re­
presentada por un eje (columna, montaña, árbol, etc.); en el plano 
microcósmico es significada por el poste central de Ia vivienda o por 
la abertura superior de la tienda, lo que quiere decir que toda vi­
vienda humana se proyecta sobre el ((centro del mundo» y que todo al­
tar, tienda o casa ofrece la posibilidad de una ruptura de nivel y por 
ello mismo la de comunicarse con los dioses o incluso, en el caso de 
los chamanes, de ascender al cielo. 

Como hemos señalado en varías ocasiones, las imágenes míticas 
del «centro del mundm más difundidas (ya durante la prehistoria; 
véase § 7) son la montaña cósmica y el árbol del mundo. También 
entre las poblaciones altaícas y en otras muchas zonas de Asía en­
contramos esas mismas imágenes. Los tártaros altaícos se imaginan 
a Bai Ülgan en medio del cielo, sentado sobre una montaña de oro. 
Los tártaros abal<anes la !Iaman «montaña de hierro» .  El hecho de 
que los mongoles, buriatos y l<almucos conozcan ese centro del 
mundo por el nombre de Sumbur, Sumur o Sumer, que trasluce cla­
ramente la influencia india (= Meru, la montaña mítica), no implica 
necesariamente que ignorasen ese símbolo arcaico y uníversal.14 En 

1 ) .  Se atesti15ua también en numerosas poblaciones altaicas, así como en 
otras culturas mas evolucionadas: E15ipto. India, China, Mesopotamia, Grecia, etc. 
Véanse al15unas indicaciones biblio15ráficas en Le chamanisme. pá15s. 2r3 y si15s. 

14. Veanse ejemplos y biblio15rafía en Le chamanisme, págs. nG y si15s. 
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cuanto al árbol del mundo, está atestí�uado en toda Asía y desem­
peña un papel importante en el chamanismo. Cosmoló�icamente, el 
árbol del mundo se eleva en el centro de la tierra, en su mismo wm­
?.li�o», mientras que sus ramas superiores tocan el palacio de Baí 
Ul�an. El árbol une las tres re�íones cósmicas, pues sus raíces se 
hunden en las profundidades de la tierra. S�ún los mon�oles y los 
buríatos, los dioses (tengeri) se nutren de los frutos de ese árbol. 
Otras poblaciones aitaicas creían que las almas de los niños, antes 
de nacer, reposan como pájaros en las ramas del árbol cósmico, y 
que ahí van a buscarlos los chamanes. ' 5 Se supone que el chamán 
fabrica su tambor con madera del árbol del mundo. Ante su yurta y 
en el interior de la misma se haiian unas réplicas del árbol, cuya fí­
�ura se representa además sobre el tambor. Por otra parte, en su es­
calada del abedul rituaL el chamán no hace otra cosa que trepar 
efectivamente por el árbol cósmico. 

244- LAS PERIPECIAS DE LA CREACIÓN 

El mito cosmogónico más difundido entre las poblaciones de 
Asía central y septentrional es conocido a escala casi universaL sí 
bien bajo formas diferentes. Su arcaísmo (véase § 7), su notable dí­
fusión -aparte de Asia, está atestiguado en la India aria y prearia, 
en Asia suroríental y en América del Norte- y las múltiples mo­
dificaciones que ha conocido a través de las edades, hacen de este 
mito uno de los problemas más apasionantes para el historiador de 
las religiones. A fin de poner de relieve los caracteres específicos 
de las versiones propias de Asia central (y de la Europa oriental; 
véase § 250), presentaremos en primer lugar las que podemos con­
siderar como formas primarías del mito. El paisaje de fondo es en 
cualquier caso el mismo: las grandes aguas anteriores a la crea-

15. Véanse ibíd., pá15s. 49. 220 y si15s. Este motivo mítico aparece en África y 
en Indonesia; véase ibíd., pá\5. 221 ,  n. r. Otro tema, muy probablemente de ori15en 
mesopotámico, es el del árbol-libro de los destinos; véanse ibíd., pá15s. 221-222. 
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ción. El ar�umento se desarroila con dos variantes: a) Dios, en for­
ma de animal. se sumer�e en el fondo del abismo para sacar un 
poco de limo con que modelar el mundo; b) otras veces hace que 
se sumerja un animal anfibio (frecuentemente ornitomorfo) cuya 
existencia desconocía hasta entonces y que a partir de este mo­
mento se convertirá en su adversario. La primera versión está ates­
tiguada en el hinduismo (un �ran dios -Prajapati, Brahma. Vis­
nú- se transforma en jabalí, desciende al fondo de las a�uas Y 
hace que se eleve la tierra; véase vol. l. pá�s. 292 y si�s. ) ;  la segun­
da versión está muy difundida (India prearia, Assam, América del 
Norte, etc.) ,  pero hemos de precisar que en esta versión no hay 
oposición al�una entre los animales que se sumer�en y el creador; 
únicamente en Asia y en Europa oriental Ile�aría a adquirir el bu­
ceador cosmo�ónico una faceta «dualista)). 

Entre los diferentes pueblos turcos encontramos a veces la fu­
sión de estas dos últimas versiones. Un mito buriato presenta a Som­
bol-Burkan situado por encima del océano primordiaL Ve entonces 
un ave acuática y le manda que se sumerja en las profundidades. 
Con el limo que le trae el ave modela la tierra. Se�ún otras varian­
tes, Burkan modela lue�o al hombre con el mismo limo.'6 En un mi­
to de los tártaros lebedes, un cisne blanco se sumer�e por orden de 
Dios y le trae un poco de Iodo en su pico. Dios forma la tierra. Ilana 
y lisa. Sólo más tarde Ilegará el diablo y hará los pantanos. ' - Según 
los tártaros altaicos, en el principio sólo existían las a�uas; Dios Y 
el «hombre)) nadaban juntos en forma de ocas ne�ras. Dios envió al 
«hombre)) a buscar limo, pero éste se guardó un poco en la boca, Y 
cuando la tierra comenzó a crecer. el limo se fue hinchando cada 
vez más. El «hombre)) no tuvo más remedio que escupirlo, dando 
ori�en de este modo a los pantanos. Dios le dijo: «Has pecado Y tus 
súbditos serán malvados. Mis súbditos serán piadosos; verán el sol. la 

16. Véase nuestro estudio <<Le Diable et le Bon Dieun. recogido en De Za[mo­
xis a Gengis Khan. págs. w6 y sigs .. donde se analiza cierto número de variantes 
de los buriatos y los ya.Rutos. 

1 7· W. Radlov, citado en •Le Diable et le Bon Dieu», pág. 103. 
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luz, y yo seré IIamado Kurbystan ( = Ohrmazd). Tú serás Erlih 18 Es 
evidente el sincretismo con las ideas iranias. Pero el ar�umento del 
buceador cosmo�ónico se consef\la casi íntegramente. La identidad 
entre el «hombre)) y el Señor de los Infiernos, Erlik Khan, se explica 
por el hecho de que el hombre primordial, el antepasado mítico, fue 
también ei primer muerto (mitema atestiguado en todo el mundo). 

Las variantes son aún más complejas entre los mongoles. OC:iTV'a­
ni (= Vajrapani) y Tsa�an-Sukurty descienden del cielo al mar primor­
diaL ÜC:iTV'ani pide a su compañero que se sumerja y le trai�a un poco 
de limo. Después de extender el limo sobre una tortu�a. se duermen 
los dos. Llega el diablo, Sulmus, que se esfuerza por ahogarlos, pero a 
medida que les iba dando weltas, la tierra se hacía cada vez más �ran­
cie. Conforme a una se�unda versión, Ocurman, que vive en el cielo, 
quiere crear la tierra y buscar un compañero. Lo encuentra en Tsa�an­
Sukurty y lo envía a buscar arcilla en su nombre. Pero éste se llena de 
or�uiio: «Sin mí no hubieras conse�uido la arciiia)) , le �rita, pero en ese 
momento la materia se escurre de entre sus dedos. Se sumer�e de nue­
vo y esta vez toma barro en nombre de Ocurman. Después de la crea­
ción aparece Sulmus, que reclama una parte de la tierra, exactamente 
cuanta pueda tocar con la punta de su bastón. Sulmus �olpea la tierra 
con su bastón y aparecen unas serpienteS.19 El mito conjunta o yuxta­
pone dos motivos dualistas distintos: a) la identificación del adversario­
rival con el prota�onista de la zambullida; b) el Mali�no que sur�e. no 
se sabe de dónde, cuando la tierra ya había sido creada, reclama una 
parte de ella o trata de arruinarla. 

La inmersión cosmo�ónica está atestiguada asimismo entre los Íi­
nou�ros, los eslavos occidentales y en Europa orientaL Volveremos, 

r8 .  W. Radlov, citado en ibíd., pág. 104- El mito narra seguidamente la crea­
ción del hombre. Erli.R Khan pidió tanta tierra como pudiera cubrir con la punta 
de su bastón. La golpea y de ella brotan los animales dañinos. Finalmente, Dios 
lo envió bajo tierra. El antagonismo entre Erli.R y Dios no indica necesariamente 
una concepción «dualistw) .  En las inscripciones paleoturcas, Erli.R es el dios de la 
muerte; véase A. v. Gabain. •Inhalt und magische Bedeutung der alttur.Rischen 
lnschriftenn. Antrhopos 48 ( 1953). págs. 537-556. 

1 9. Potanin, citado en •Le Diable et le Bon Diem, pág. ro5.  
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pues. sobre el «endurecimiento dualista» del mito y examinaremos las 
hipótesis propuestas sobre su ori�en (§ 250). De momento, precisemos 
que sólo a partir de Ia tercera fase -cuando el creador hace que se 
sumerjan sus auxiliares antropomorfos- se desarrollan Ias posibilida­
des dramáticas y en última instancia «dualistas» de la inmersión cos­
mo�ónica. Se invocan a continuación las peripecias de la zambullida 
y la obra cosmo�ónica que le si�ue para explicar las imperfecciones de 
la creación, así como la aparición de la muerte, de las montañas o 
de los pantanos y hasta el «nacimiento» del diablo o la existencia del 
mal. No es el creador en persona el que se sumer�e para procurarse la 
sustancia de la tierra, sino que esta tarea es realizada por uno de sus 
auxiliares o servidores; ello permite introducir en el mito, �radas pre­
cisamente a este episodio, un elemento de insubordinación, de anta­
gonismo o de oposición. Se ha hecho posible la interpretación 11dua­
lista» de la creación mediante la transformación pro�resiva del auxiliar 
teriomorfo de Dios en su «servidor», su «compañero» y finalmente su 
adversario.20 Más adelante valoraremos la importancia de esta inter­
pretación dualista en las teodiceas «populares» (§ 250). 

También los mitos sobre la creación del hombre ponen de relie­
ve la función nefasta del adversario. Al i�ual que en otras muchas 
mitolo�ías. Dios forma al hombre con arcilla y le insufla el alma. Pe­
ro en Asia central y septentrional. el ar�umento incluye un episodio 
dramático. En efecto, después de haber modelado el cuerpo de los 
primeros hombres, Dios deja a su lado un perro para prote�erlos y 
sube al cielo para buscarles un alma. Durante su ausencia aparece 
Erli.R. que promete al perro, desnudo todavía, un vellón si le deja 
acercarse, y mancha con su saliva los cuerpos. Los buriatos creen 
que sin esta mancha. dejada por Cholm (el adversario), los humanos 
nunca hubieran conocido las enfermedades y la muerte. Se�ún otro 
�rupo de variantes altaícas. Erli.R se habría aprovechado de la ausen­
cia de Dios y de la seducción del perro para animar los cuerpoS.21 En 

Hl. Veanse 1b!d .. págs. 17 (, y sigs. 
2 1 U Héllva. Rel Vorste!l. pags. 114 y sigs. Entre los Íinougros aparecen le-

yendw. '>( ·11 WJ<llliPs. 
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este último caso se trata de un esfuerzo desesperado por exculpar a 
Dios no sólo de la existencia de las enfermedades y de la condición 
mortal dei hombre, sino también de Ia maldad del alma humana. 

245· EL CHAMAN Y LA INICIACION CHAMANICA 

Un dios celeste soberano que se convierte en deus otiosus o se 
multiplica indefinidamente (Tangri y los 99  tengri); un dios creador, 
pero cuyas obras (el mundo y el hombre) se echan a perder por la 
astuta intervención de un adversario satánico; la precariedad del al­
ma humana; las enfermedades y la muerte provocadas por los de­
monios y los malos espíritus; un universo tripartito -cielo, tierra. in­
fiernos- que implica una geografía mítica a veces muy complicada 
(la pluralidad de los niveles celestes e infernales exige los conoci­
mientos que conducen al cielo o al otro mundo) ... Basta recordar es­
tos elementos esenciales, que no son los únicos, para apreciar el im­
portante cometido que desempeña el chamán en las religiones del 
Asia central y septentrional. En efecto, el chamán es a la vez teólo­
go y demonólogo. especialista del éxtasis y curandero, auxiliar de la 
caza. protector de la comunidad y de los rebaños. psicopompo y. en 
algunas sociedades. erudito y poeta. 

Lo que designamos con el término «ehamanismo» es un fenó­
meno religioso arcaico (parece atestiguado a partir del Paleolítico) y 
universalmente difundido (en África resulta más bien excepcionaD. 
El chamanismo en sentido estricto domina sobre todo en Asia cen­
tral y septentrional, así como en las regiones árticas, y ha sido tam­
bién en Asia donde ha experimentado mayor número de influjos ex­
ternos (iraniomesopotámicos, budistas. lamaístas), pero sin perder a 
causa de ellos su estructura propia. 

Los múltiples poderes del chamán son resultado de sus expe­
riencias iniciáticas. Gracias a las pruebas soportadas durante su ini­
ciación, el futuro chamán valora la precariedad del alma humana y 
aprende los medios para defenderla; también conoce por experiencia 
los dolores provocados por las diversas enfermedades y logra identifí-
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car a sus autores; sufre una muerte ritual. desciende a los infiernos y 
a veces sube al cielo. En resumen, todos los poderes del chaman de­
penden de sus experiencias y conocimientos de orden «espiritual»; lo­
�ra familiarizarse con todos los «espíritu9: almas de los vivos y de los 
muertos. dioses y demonios. las fi�uras innumerables -invisibles pa­
ra el resto de los humanos- que pueblan las tres re�iones cosmicas. 

Un hombre Ile�a a ser chamán: a) por vocación espontánea (la 
«llamada» o la «elecciom); b) por transmisión hereditaria de la pro­
fesión chamánica; e) por decisión personal o. más raramente, por la 
voluntad del clan. Pero, independientemente del método de selec­
ción, un chamán no es reconocido como tal sino después de haber 
recibido una doble instrucción: a) de orden extático (sueños. visio­
nes. trances, etc.) y b) de orden tradicional (técnicas chamánicas. 
nombres y función de los esp1ritus, mitolo�ía y �enealo�ía del clan. 
len�uaje secreto, etc.). Esta doble instrucción, de la que se encar�an 
ciertos espíritus y los viejos maestros chamanes. constituye la inicia­
ción. Puede ser pública, pero la ausencia de tal ceremonia no impli­
ca en modo al�uno una falta de iniciación, ya que ésta puede ha­
berse operado en sueños o en la experiencia extática del neófito. 

No es difícil reconocer el síndrome de la vocacion mística. El fu­
turo chamán se sin�ulariza por su comportamiento extraño: se vuel­
ve soñador. busca la soledad. �usta de va�ar por bosques y parajes 
desiertos. tiene visiones. canta durante el sueño, etc. Este período de 
incubaoón se caracteriza a veces por síntomas realmente �raves. En­
tre los yakutos sucede que el joven se vuelve furioso y pierde facil­
mente el conocimiento, se refu�ia en los bosques y se alimenta de 
cortezas de árbol. se arroja al a�ua y al fue�o. se hiere con cuchi­
IloS.22 Incluso si se trata de chamanismo hereditario, la eleccion del 
futuro chamán va precedida de un cambio de comportamiento: las 
almas de los antepasados chamanes eli�en un joven de la familia, 
que se vuelve como ausente y soñador. siente una necesidad impe­
riosa de estar solo, tiene visiones profeticas y sufre en ocasiones ata­
ques que le dejan inconsciente. Durante ese tiempo. piensan los bu-

22 Veame los e¡emplos otados en Le chamamsme. pa¡gs 45 y Sli¡lS. 
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riatos, el alma es arrebatada por los espíritus y recibida en el palacio 
de los dioses. donde es instruida por los antepasados chamanes en 
los secretos del oficio, las formas y los nombres de los dioses, los 
nombres y el culto de los esp1ritus. etc. Sólo después de esta prime­
ra iniciación se reinte�ra el alma al cuerpo/3 

La vocacion mística implica con mucha frecuencia una crisis 
profunda que viene a constituir una iniciación. Pero toda iniciacion, 
del orden que sea, lleva consi�o un período de se�re�ación y un cier­
to número de pruebas y torturas. La enfermedad que provoca en el 
futuro chamán el sentimiento an�ustioso de haber sido «ele�ido» se 
valora por ello mismo como una «enfermedad iniciática». La preca­
riedad y la soledad que pone de manifiesto toda enfermedad se 
a�ravan precisamente en este caso en virtud del simbolismo de la 
muerte mística. En efecto, asumir la «elección» sobrenatural tiene 
la consecuencia inmediata de sentirse abandonado a las potencias 
divinas o demoníacas. lo que si�nifica estar abocado a una muerte 
inminente. La «locura,, de los futuros chamanes, su «caos ps1quico,,, 
si�nifica que el hombre profano está en trance de «disolverse,, y que 
está a punto de nacer una nueva personalidad. 

El síndrome de la «enfermedad,, si�ue a veces muy de cerca al ri­
tual clásico de la iniciación. Los sufrimientos del «ele�ido,, se aseme­
jan punto por punto a las torturas iniciáticas. Del mismo modo que el 
novicio es muerto en el curso de los ritos de la pubertad por los de­
monios, «señores de la iniciación,,, el futuro chaman se siente cortado 
y despedazado por los «demonios de la enfermedad,,. El enfermo ex­
perimenta la muerte ritual en forma de descenso a los infiernos; ve en 
sueños cómo su cuerpo es despedazado y que los demonios le cortan 
la cabeza. le arrancan los ojos, etc. Se�ún los yakutos, los demonios 

23. Desde medmdos del pasado Sliglo se ha mtentado repet1das veces exphcar el 
fenomeno del chamamsmo s1benano y art1co por una enfermedad mental El pro­
blema estaba mal planteado. Por una parte, los futuros chamanes no s1empre son 
neuropatas. por otra. s1 entre ellos habm al¡gunos enfermos. se convzrtzeron en chama 
nes preczsamente porque conszguzeron curarse. La mlcmoon equ1vale a una curaoon, 
que se mamnesta. entre otras cosas, por una nueva mte¡graoon ps1qwca; veanse Le 
chamanlSme. pa¡gs 1 6  y s1!¡ls . Mythes reves et m;¡steres. Pam, 1957. pa¡gs ros y Sl!gS. 
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llevan al  futuro chamán a los infiernos y le  encierran durante tres 
años en una casa. Allí recibe su iniciación: los espíritus le cortan la ca­
beza, que ponen a un lado, pues el no\7icio ha de asistir a su propio 
despedazamiento, y lo cortan en trozos menudos, que son distribuidos 
inmediatamente entre los espíritus de las di\7ersas enfermedades. Tal 
es la condición indispensable para que el futuro chamán obtenga el 
poder de curar. Los huesos son recubiertos luego de carne fresca y en 
algunos casos se le infunde además una sangre nueva. Otros chama­
nes cuentan que durante su enfermedad iniciática los antepasados 
chamanes los atra\7iesan con flechas, les cortan las carnes y les arran­
can los huesos para limpiarlos, y si no les abren el \7ientre, devoran sus 
carnes y beben su sangre o les cuecen el cuerpo y les forjan la cabeza 
sobre un yunque. Durante ese tiempo yacen inconscientes, casi inani­
mados, de tres a nueve días, en la yurta o en un lugar solitario. Pare­
ce que algunos dejan incluso de respirar y han estado a punto de ser 
enterrados. Resucitan finalmente, pero con un cuerpo enteramente re­
no\7ado y con el don de actuar como chamanes. '4 

Generalmente, cuando el neófito yace inconsciente en la yurta, la 
familia llama a un chamán, que más adelante actuará como instruc­
tor. En otros casos, después de su «desmembramiento iniciático», el no­
vicio parte en busca de un maestro para aprender los secretos del ofi­
cio. La enseñanza es de carácter esotérico, recibida muchas \7eces en 
estado de éxtasis. Dicho de otro modo: el maestro chamán instruye a 
su discípulo igual que lo harían los demonios y los espíritus. Entre los 
yal<utos, el maestro toma consigo el alma del no\7icio en el curso de un 
lar�o \7iaje extático. Comienzan por subir a una montaña, desde cuya 
cima muestra el maestro al no\7icio las bifurcaciones del camino desde 
el que parten otros senderos hacia Ias crestas: allí residen las enferme­
dades que atormentan a los hombres. Lue�o conduce el maestro a su 
discípulo hasta una casa, donde se revisten de las \7estiduras chamáni­
cas y chamanizan juntos. El maestro le revela el modo de reconocer y 
curar las enfermedades que atacan a las di\7ersas partes del cuerpo. fi-

24. \léanse los ejemplos citados en Le chamanisme, págs. 45 y sigs .. 73 y sigs., 
102  y sigs. 
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nalmente conduce a su discípulo al mundo superior, entre los espíritus 
celestes. El nuevo chamán dispone en adelante de un «euerpo consa­
�rado» y está ya en condiciones de ejercer su oficio.21 

Hay también ceremonias públicas de iniciación, especialmente 
entre los buriatos, los �oldes, los altaicos, los tun�uses y los man­
chúes. Las ceremonias de los buriatos se cuentan entre las más inte­
resantes. El rito principal incluye una ascensión. Se fija en la yurta 
un abedul fuerte, con las raíces en el ho�ar y la copa saliendo por el 
a�ujero del humo. A este abedul se le da el nombre de «�uardián de 
la puerta», pues abre al chamán el acceso al cielo. El aprendiz trepa 
hasta la cima del abedul y sale por el a�ujero del humo, a la \7eZ que 
�rita con fuerza para in\7ocar la ayuda de los dioses. Lue�o todos los 
asistentes se diri�en en procesión hacia un lu�ar alejado de la aldea 
donde ha sido plantado la \7Íspera un �ran número de abedules con 
\listas a la ceremonia. Cerca de uno de estos abedules se sacrifica un 
macho cabrío, y ei aprendiz, con el torso desnudo, es un�ido con la 
san�re en la cabeza. los ojos y los oídos, mientras otros chamanes to­
can sus tamboriles. El maestro chamán trepa entonces a un abedul 
y practica nuevas incisiones en lo más alto. El aprendiz, se�uido de 
los demás chamanes, trepa a su \7eZ y. mientras ascienden, todos 
ellos entran o simulan entrar en éxtasis. Se�ún cierta fuente de in­
formación, el candidato debe subir a nueve abedules, que, al i�ual 
que los nue\7e cortes, si�nifican los nueve cielos.2r, 

25.  G. \7. Ksenofontov, citado en Le chamanisme, pág. 105. 
26. Le chamanisme. págs. 106-III, según N. N. Agapitov, M. N. Changalov y 

Jorma Partanen. Como muy acertadamente ha indicado Uno Harva, Relig: Vorstell. 
págs. 492 y sigs .. este rito recuerda ciertas ceremonias de los Misterios mitraicos. Así, 
la purificación del candidato mediante la sangre de un macho cabrío se asemeja al 
taumbolium. mientras que el acto de trepar por el tronco con un abedul recuerda al 
neófito mitraico que ascendía por una escala de siete peldaños. que representaba los 
siete días planetarios (véase § 217). Como ya hemos indicado. son notorias en muy 
diversos ámbitos del Asia central y Siberia las influencias del Próximo Oriente Anti­
guo, hasta el punto de que muy probablemente hayamos de ver en el rito iniciático 
del chamán buriato una más entre las pruebas de esa influencia. Pero hemos de 
añadir que el simbolismo del árbol del mundo y el rito de la ascensión iniciática del 
abedul preceden a los elementos culturales llegados de Mesopotamia e Irán. 
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De todo este rito iniciático hemos de retener la idea de que el 
aprendiz de chamán, para ser consa�rado, ha de subir al cielo. Como 
'Veremos ense�uida, la ascensión al cielo con ayuda de un árbol o de un 
poste constituye también el rito esencial de las sesiones de los chama­
nes altaicos. El abedul o el poste se asimilan al árbol o a la columna 
que se alzan en el centro del mundo y unen las tres zonas cósmicas. En 
resumen, el árbol chamánico posee todo el presti�io del árbol cósmico. 

246. MITOS Y RITUALES CHAMÁNICOS 

Los mitos sobre el ori�en de los chamanes ponen de relie'Ve dos 
temas altamente si�nificati'Vos: a) el «primer chamám fue creado por 
Dios (o por los dioses celestes); b) pero, a causa de su maldad, los 
dioses limitaron se'Veramente sus poderes. Se�ún los buriatos. los ten­
�ri decidieron dar a la humanidad un chamán para luchar contra la 
enfermedad y la muerte, introducidas por los malos espíritus. A tal 
fin en'Viaron el á�uila, que 'Vio a una mujer dormida y tu'Vo comercio 
con ella. La mujer dio a luz un hijo. que fue el «primer chamám. Los 
yal<utos comparten esta misma creencia, pero en este caso el á�uila 
lle'Va el mismo nombre que el ser supremo, Ajy («creadon) o Ajy To­
jon («Creador de la luz>> ) .  Los hijos de Ajy se representan como espí­
ritus-pájaros posados sobre las ramas del árbol del mundo; en lo 
más alto se halla el á�uila de dos cabezas. que personifica probable­
mente al mismo Ajy Tojon.27 Los antepasados de los chamanes, cu­
yas almas desempeñan un cometido propio en la elección e inicia­
ción del aprendiz. descienden de aquel «primer chamám creado por 
el ser supremo aparecido en forma de á�uila. 

27. Véanse las fuentes citadas en Le chamanisme. págs. 71-72. Cuando Ajy To­
jon creó el Primer Chamán, plantó a la vez un abedul de ocho ramas en su mora­
da celeste y. sobre aquellas ramas. los nidos en que se hallaban los hijos del Crea­
dor. Plantó además tres árboles sobre la tierra. en recuerdo de los cuales también el 
chamán posee un árbol de la vida. del que en cierto sentido depende él mismo; vé­
ase ibíd .. pág. 72, nn. 2 y 3· En sus sueños iniciáticos. algunos chamanes son trans­
portados junto al árbol cósmico en cuya cima se encuentra el Señor del mundo. 
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Sin embar�o. ese cometido de los antepasados en el chamanis­
mo actual es considerado por al�unos como un si�no de decaden­
cia. Se�ún la tradición de los buriatos, en los tiempos anti�uos los 
chamanes recibían sus poderes directamente de los espíritus celestes; 
sólo en nuestros días les son comunicados por sus antepasados. 28 Es­
ta opinión refleja la creencia, atesti�uada en todá Asia y en las re­
�iones árticas. de la decadencia del chamanismo. En otros tiempos, 
los «primeros chamanes» 'Volaban realmente por las nubes a lomos 
de sus «caballos» (es decir. sus tamboriles); podían asumir cualquier 
forma y realizaban mila�ros que sus descendientes actuales son inca­
paces de repetir. Los buriatos explican esta decadencia por el or�ullo 
y la malicia del primer chamán, que, cuando entró en competencia 
con Dios, 'Vio cómo le eran se'Veramente reducidos sus poderes.29 En 
este mito etioló�ico podemos adi'Vinar el influjo indirecto de las cre­
encias dualistas. 

El chamán desempeña un cometido de primer orden en la 'Vi­
da reli�iosa de la comunidad. pero no la acapara. No es santifica­
dor;lll en el Altai no inter'Viene en las ceremonias del nacimiento o 
el matrimonio excepto cuando ocurre al�o insólito, por ejemplo. 
en los casos de esterilidad o de parto difícil. Por el contrario, el 
chamán es irreemplazable en toda ceremonia que ten�a al�o que 
'Ver con las experiencias del alma humana en cuanto tal: enferme­
dades (pérdida del alma o posesión por los espíritus mali�nos) y 
muerte (cuando hay que conducir al alma al otro mundo). En 
otros lu�ares de Asia se recurre al chamán cuando escasea la caza 
o a causa de su dominio de las técnicas del éxtasis (adi'Vinación, 
clari'Videncia, etc. )Y 

28 .  L .  Sternberg, ((Divine Election». También entre los mongoles. los chama­
nes dependen exclusivamente de sus antepasados; véase W. Heissig, ((Les religions 
de la Mongolie", págs. 3 54 y sigs. 

29. Véase M. Eliade. Le chamanisme. pág. 70. 
30. Como veremos inmediatamente, entre los altaicos es el mismo chamán 

el encargado de sacrificar el caballo. pero lo hace por estar llamado a conducir el 
alma de la víctima ante Bai Ülgan. 

3 1 . Véanse referencias en Le chamanisme. págs. 154 y sigs. 
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Radlo\7 dio una descripción que se  ha hecho clásica del sacrifi­
cio altaico del caballo. Este sacrificio es celebrado de tiempo en tiem­
po por cada una de las familias; la ceremonia dura dos o tres tardes 
consecuti'ílas. El .kam ( = chamán) instala en un prado una yurta 
nue'íla, en cuyo interior coloca un abedul despojado de sus ramas y 
en el que marca nue'íle entalladuras. Después de numerosos ritos 
preliminares, bendice el caballo y, con ayuda de algunos de los asis­
tentes, le da muerte rompiéndole el espinazo, de manera que no 
brote ni una sola gota de sangre. Después de presentar las ofrendas 
a los antepasados y a los espíritus protectores, se prepara la carne, 
que es consumida ceremonialmente. 

La segunda parte del rito, la más importante, se celebra a la tar­
de siguiente. El .kam se re'íliste de sus ropas chamánicas e in'íloca a 
una multitud de espíritus. Se trata de una ceremonia larga y com­
plicada que finaliza con una «ascensión)), Sin dejar de tocar su tam­
bor y gritar, el chamán ejecuta ciertos mo'ílimientos para dar a en­
tender que se ele'íla al cielo. Entra en «éxtasis)) y trepa por las 
primeras entalladuras del abedul, penetrando sucesi'ílamente en los 
distintos cielos, hasta el no\7eno. en el que se \7Uel\7e realmente po­
deroso, y llegando luego hasta el duodécimo y aún más alto. Cuan­
do ha alcanzado toda la altura que le permite su poder, el chamán 
se detiene e in'íloca a Bai Ülgan. 

Tú, Ülgan, creaste a todos los humanos . . . 
Tú, Ülgan. nos dotaste a todos de ganados. 
iNo nos dejes caer en el dolor! 
Haz que podamos resistir al Maligno, 
no nos hagas \7er a Kormos (el espíritu maligno), 
no nos entregues en sus manos ... 
iNo condenes mis pecados! 

El chamán inquiere de Bai Ülgan si el sacrificio le ha sido agra­
dable y recibe predicciones sobre el tiempo y la nue\7a cosecha. Este 
episodio marca el momento culminante del <<éxtasis)) y el chamán se 
deja caer extenuado. Pasado algún tiempo, se frota los ojos, aparen-
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ta despertarse de un sueño profundo y saluda a los presentes como 
quien regresa de una larga ausencia. \1 

La ascensión celeste tiene su contrapartida en el descenso del 
chamán a los infiernos. Esta ceremonia resulta aún más difícil. El 
descenso puede ser \7ertical. horizontal o doblemente \7ertical (as­
censión seguida de descenso). En el primer caso, el chamán aparen­
ta recorrer una tras otra las siete <<escalas)) o regiones subterráneas, 
llamadas puda.k, <<obstáculos)) .  Le acompañan sus antepasados y sus 
espíritus auxiliares. Cada \7eZ que franquea un nue'ílo <<obstáculo)), 
describe una nue'íla epifanía subterránea. En el segundo <<obstáculo)) 
parece aludir a sonidos metálicos; en el quinto escucha el batir de 
las olas y el silbido del 'íliento; finalmente, en el séptimo, contempla 
el palacio de Erlil<, edificado con piedras y arcilla negra y defendido 
por todos sus costados. El chamán pronuncia una larga plegaria an­
te Erlil< (en la que menciona también a Bai Ülgan, <<el de arriba)) ) . 
Regresa luego a la yurta y da noticia a los asistentes de los resulta­
dos de su 'íliaje. 

El segundo tipo de descenso -horizontal y luego 'ílertical- es 
mucho más complicado y dramático. El chamán cabalga a tra'ílés de 
los desiertos y las estepas, sube a la Montaña de Hierro y después 
de una nue\7a cabalgada llega ante el <<agujero del humo de la tie­
rra)) , la entrada al otro mundo. A lo largo de su descenso encuentra 
un mar. franquea un puente de la anchura de un cabello, n pasa an­
te el lugar de tortura de los pecadores y. cabalgando de nue\7o, llega 
ante la morada de Erlil< Khan, en la que logra penetrar a pesar de 
los perros y el portero que la guardan. El encuentro con el rey de los 
muertos, laboriosamente escenificado, incluye numerosos episodios 
a la \7eZ terroríficos y grotescos. El chamán ofrece a Erlil< di'ílersos 
presentes y finalmente una bebida alcohólica. El dios termina por 

32· W. Radlov. Aus Siberien !l. pags. 20-50, resumido en Le chamanisme, 
págs. r6o- r6) .  

33 ·  Para dar una impresión más llamativa de su viaje. el chamán aparenta 
que pierde el equilibrio y está a punto de caer. Ve en el fondo del mar los huesos 
de los innumerables chamanes que allí han caído. ya que ningún pecador consi­
gue pasar el puente. 
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embria�arse y adopta una actitud benévola; bendice al  chamán, pro­
mete la multiplicación del �anado, etc. El chamán retorna �ozoso a 
la tierra cabal�ando no sobre un caballo, sino sobre una oca. Se fro­
ta los ojos como si despertara. Entonces le pre�untan: «¿Has cabal­
�ado bien? ¿Has tenido éxito?». A lo que él responde: «He hecho un 
viaje admirable. He sido bien recibidon. 34 

Como veremos ense�uida, estos descensos extáticos a los infier­
nos han tenido una influencia considerable en la reli�ión y en la cul­
tura de los pueblos altaicos. Los chamanes los emprenden para ob­
tener la bendición del Soberano de los muertos sobre el �anado y las 
cosechas (como en los ejemplos antes citados), pero sobre todo pa­
ra conducir a los difuntos y para intentar liberar el alma del enfermo 
presa de los demonios. El ar�umento es siempre el mismo, pero los 
episodios dramáticos varían de una población a otra. El chamán es­
cenifica las dificultades del descenso, solo o acompañado de sus au­
xiliares; a la entrada, las almas de los muertos cierran el paso a la re­
cién Ile�ada, y él ha de ofrecerles a�uardiente. La escena se anima 
hasta resultar a veces �rotesca. En otros casos, el chamán Ile�a al 
país de los muertos después de muchas aventuras, y busca entre la 
multitud de los espíritus a los parientes cercanos del alma que con­
duce para confiársela. A su re�reso transmite a cada uno de los asis­
tentes los saludos de sus familiares muertos y hasta distribuye pe­
queños rergalos de su parte.15 

Pero la tarea más importante del chamán es curar. Las enfer­
medades son �eneralmente atribuidas a un extravío o al «rapto del 
alma». El chamán la busca, la captura y la obli�a a reintegrarse al 
cuerpo del enfermo. La enfermedad tiene muchas veces una doble 
causa: el rapto del alma agravado por la posesión de los espíritus 
malignos; la curación chamánica incluirá la búsqueda del alma y la 
expulsión de los demonios. La búsqueda del alma constituye a me­
nudo todo un espectáculo por sí sola. El chamán emprende el viaje 
extático primero en sentido horizontal, para asegurarse de que el al-

34· Potanin, resumido en Le chamanisme, pá�s. r68-170. 
3 5· Véanse los ejemplos citados en Le chamanisme. pá�s. 174-176. 
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ma no se ha extraviado por al�una parte de las re�iones vecinas o 
lejanas, pero luego desciende a los infiernos, identifica al espíritu ma­
ligno que la tiene presa y se la arrebata.36 

247· SIGNIFICACIÓN E IMPORTANCIA DEL CHAMANISMO 

En resumen, los chamanes desempeñan un papel esencial en la 
defensa de la integridad psíquica de la comunidad. Son los campeo­
nes antidemoníacos por excelencia y luchan tanto contra los demo­
nios y las enfermedades como contra la magia negra. Los elementos 
guerreros, que tanta importancia tienen en ciertos tipos de chama­
nismo asiático (coraza, lanza, arco, espada, etc.), se explican por la 
necesidad de luchar contra los demonios, verdaderos enemigos de 
la humanidad. De manera general se puede decir que el chamán 
defiende la vida, la salud, la fecundidad, el mundo de la «luz» contra 
la muerte, las enfermedades, la esterilidad, la desgracia y el mundo 
de las «tinieblas». Difícil nos resulta imaginar todo lo que este campeón 
pueda significar para una sociedad arcaica. Supone, ante todo, la cer­
teza de que los humanos no están solos en un mundo extraño, cer­
cados por los demonios y las «fuerzas del mal». Aparte de los dioses y 
los seres sobrenaturales a los que se dirigen ple�arias y se ofrecen sa­
crificios, existen unos \\especialistas de lo sagrado», unos hombres ca­
paces de <rver» a los espíritus, de subir al cielo y entrevistarse con los 
dioses, de descender a los infiernos y luchar contra los demonios, la 
enfermedad y la muerte. El cometido esencial del chamán para la de­
fensa de la integridad psíquica de la comunidad entraña un rasgo 
esencial: la se�uridad que tienen los hombres de que uno de ellos es 
capaz de ayudarles en las circunstancias críticas provocadas por los 
habitantes del mundo invisible. Resulta consolador y reconfortante 
saber que un miembro de la comunidad es capaz de ver lo que está 
oculto e invisible para los restantes, así como de aportarles informa­
ciones directas y precisas acerca de los mundos sobrenaturales. 

36. Véanse los ejemplos citados en Le chamanisme. pá�s. r8o y si�s. 
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Gracias precisamente a esa capacidad de viajar por los mun­
dos sobrenaturales y de ver a los seres sobrehumanos (dioses. demo­
nios) y a los espíritus de los muertos, el chamán ha podido contri­
buir de manera decisiva al conocimiento de la muerte. Es probable 
que un gran número de rasgos de la «geografía funeraria», así co­
mo cierto número de temas integrados en la mitología de la muer­
te, sean resultado de las experiencias extáticas de los chamanes. 
Los paisajes que contempla el chamán y los personajes con los que 
se entrevista en el curso de sus viajes extáticos por el más allá son 
minuciosamente descritos por el mismo chamán durante el trance 
o después del mismo. El mundo desconocido y aterrador de la 
muerte adquiere forma, se organiza de acuerdo con unos tipos es­
pecíficos, termina por presentar una estructura y. con el tiempo, se 
vuelve familiar y aceptable. A su vez. los habitantes del mundo de 
la muerte se hacen visibles; adquieren un rostro, muestran una per­
sonalidad y hasta una biografía. Poco a poco, el mundo de los 
muertos se hace objeto de conocimiento y hasta se revaloriza la 
misma muerte, sobre todo como rito de paso hacia un modo de ser 
espiritual. En resumidas cuentas, los relatos de los viajes extáticos 
de los chamanes contribuyen a «espiritualizan el mundo de los 
muertos, a la vez que lo enriquece con formas y figuras cargadas 
de prestigio. 

Las aventuras del chamán en el otro mundo, las pruebas a 
que es sometido durante sus descensos extáticos a los infiernos y 
en sus ascensiones celestes recuerdan las aventuras de los perso­
najes de los cuentos populares y de los héroes que pueblan la lite­
ratura épica. Es muy probable que muchos «temas» ,  motivos, per­
sonajes. imágenes y estereotipos de la literatura épica sean, en 
última instancia, de origen extático, en el sentido de que se toma­
ron en préstamo de los chamanes cuando éstos narraban sus via­
jes y aventuras en los mundos sobrehumanos. Ése puede ser el 
origen. por ejemplo, de las aventuras atribuidas al héroe buriato 
Mu-monto, que desciende a los infiernos en lugar de su padre y 
que, una vez que ha regresado a la tierra, describe las torturas que 
sufren los pecadores. Los tártaros poseen una literatura conside-
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rabie sobre este tema. Entre los tártaros de la estepa Sajan, una jo­
ven atrevida, Kubail\>o. desciende a los infiernos para recuperar la 
cabeza de su hermano. que ha sido decapitado por un monstruo. 
Después de muchas aventuras y de haber asistido a las diversas 
torturas con que son castigados los distintos pecados, Kubail\>o 
comparece ante el rey de los infiernos en persona. Éste le permite 
recuperar la cabeza de su hermano. pero a condición de que sal­
ga victoriosa de una determinada prueba. Otros héroes de la lite­
ratura épica de los tártaros se ven también obligados a superar 
pruebas iniciáticas semejantes, que implican siempre un descenso 
a los infiernos. '7 

Es igualmente probable que la euforia preextática constituyera 
una de las fuentes de la poesía lírica. Cuando se dispone a entrar en 
trance, el chamán toca el tambor, llama a sus espíritus auxiliares. 
habla un «lenguaje secreto)) o el «lenguaje de los animaleSll, imita los 
gritos de éstos y sobre todo el canto de los pájaros. Termina por al­
canzar un «estado segundo», en que entran en juego la creación lin­
güística y los ritmos de la poesía lírica. Ha de tenerse también en 
cuenta el carácter dramático de la sesión chamánica. que constitu­
ye un espectáculo inigualable en el mundo de la experiencia cotidia­
na. La exhibición de proezas mágicas (los juegos con fuego y otros 
«milagros») revela un mundo distinto, el mundo fabuloso de los dio­
ses y los magos, el mundo en que todo parece posible, en que los 
muertos retornan a la vida, en que son abolidas las <<leyes de la na­
turaleza)) y se ilustra y hace presente una cierta <<libertad)) sobrehu­
mana de manera fulgurante. Se comprende la resonancia que se­
mejante espectáculo ha de tener en una comunidad <<primitiva». Los 
<<milagros)) chamánicos no sólo confirman y robustecen las estructu­
ras de la religión tradicional. sino que a la vez estimulan y nutren la 
imaginación, hacen desaparecer las barreras entre el sueño y la rea­
lidad inmediata, y abren puertas hacia los mundos habitados por los 
dioses, los muertos y los espíritus. l8 

37· Vease Le chamanisme. páí_1s. 177 y sií_1s. 
)H .  lb1d., páí_1s. 19 5-397. 
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248. RELIGIONES DE  LOS ASIATICOS SEPTENTRIONALES Y DE  LOS 
FINOUGROS 

El planteamiento de esta obra. que se propone ante todo anali­
zar las creaciones religiosas, sólo nos permite hacer una presentación 
sumaria de las reli�iones comunes a los pueblos pertenecientes a los 
�rupos lin�üísticos paleosiberiano, uraliano y finou�ro. No es que sus 
reli�iones carezcan de interés, sino que muchos de sus elementos ca­
racterísticos (dioses celestes y deí otíosí, el mito de la inmersión cos­
mo�ónica y su endurecimiento «dualista», así como el chamanismo) 
se parecen mucho a los de los pueblos altaicos. 

Así, por ejemplo, podemos hablar del Es de los yeniseis (.kets), 
nombre que si�nifica a la vez «cielo,, y «dios celeste» (véase Tan�ri). 
Se�ún Anutchin, se concibe a Es como «invisible,,, en el sentido de 
que nadie le ha visto jamás, y si al�uien le ve, se vuelve cie�o. Es 
aparece como creador y dueño del universo y también creó al hom­
bre; es bueno y omnipotente, pero no se interesa por los asuntos hu­
manos; «todo eso lo deja en manos de los espíritus de se�undo �ra­
do, de los héroes y de los �rancies chamanes,,. No recibe culto, no se 
le ofrecen sacrificios ni se le diri�en ple�arias. Sin embar�o. prote�e 
el mundo y ayuda a los hombres.l'' Kudju ( «cielo,,) , entre los yul<a�­
hires, es un dios bienhechor, pero no tiene cometido al�uno en la vi­
da reli�iosa.40 Los l<oryal<os llaman a su dios supremo «el de lo altOll, 
«el Señor de lo alto,,, «el Vi�ilante,,, «el que existe,,, etc.,41 pero es un 
dios más bien inactivo. 

Más importante y mejor conocido parece ser el Num de los sa­
moyedos. Se�ún la más anti�ua noticia (A M. Castrén), Num habi­
ta en el cielo, ri�e los vientos y las lluvias, ve y conoce cuanto ocu­
rre en la tierra, y recompensa a los que hacen el bien y casti�a a los 

39· Anutchm. traduCido y resum1do en l. Paulson. ((Les rehgions des Asiates 
septentnonaux)), en Les relzgwns arctzques et fznnozses. pags. 50 y s¡gs. 

40. Joc.helson, otado y comentado por l. Paulson, op. czt . . pags. 53 y s1gs. 
41. Vease Jrazte, § n, pag. 65.  Veanse ib1d., otros eJemplos de teommias ce­

lestes (entre los tcherem1ses. ostyal<os. etc.) 
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pecadores.42 Otros obsel'\7adores subrayan su poder y su bondad, pe­
ro añaden que, una vez creado el mundo, la vida y el hombre, Num 
dele�ó sus poderes en otros seres divinos, inferiores a él. Más recien­
temente, Lehtisalo ha aportado otras noticias complementarias: Num 
habita en el séptimo cielo. el sol es su ojo. no se le representa me­
diante imá�enes y se le ofrecen sacrificios de renos.4' Con ocasión de 
la evan�elización de los samoyedos (1825-183 5) ,  los misioneros des­
truyeron millares de ddolos» antropomorfos, al�unos de ellos con 
tres o siete rostros. Si tenemos en cuenta que, se�ún la mayor parte 
de los testi�os, Num no tenía imá�enes, se ha sacado la conclusión 
razonable de que tales ídolos representaban a los antepasados y a di­
versos espíritus. Es probable, sin embar�o. que se haya atribuido fi­
nalmente al sol. principal manifestación de Num. la policefalia, que 
expresa la facultad de ver y conocer cuanto sucede.44 

El mito cosmo�ónico más popular es, como ocurre en toda Asia 
central y septentrional. el de la «inmersión,, de un ser ornitomorfo. au­
xiliar o adversario de Dios. Num envía sucesivamente a unas ocas, 
unos cisnes, el «buceador polan y el pájaro l�uru para que le trai�an 
tierra. Únicamente el último lo�ra re�resar con un poco de barro en el 
pico. Cuando Num hubo creado la tierra, Ile�ó «de al�ún sitio11 un vie­
jo que le pidió permiso para descansar. Num terminó por aceptarlo, 
pero por la mañana sorprendió al viejo al borde de la isla y dispuesto 
a destruirla. Ordenó al viejo que se marchara, pero él pidió y obtuvo 
tanta tierra como pudiera cubrir con la punta de su bastón. Desapare­
ció por aquel a�ujero, después de declarar que en adelante viviría allí y 
raptaría a los hombres. Num reconoció consternado su error: había 
creído que el viejo deseaba instalarse sobre la tierra, no bajo eiia.41 En 

42. Vease M. Castren, Rezseerznnerung aus Jahren 1838-1844· I. San Peters­
burgo, 1853 .  pags. 253 y Sl\JS. 

43· A C. SchrenR y LehtJsalo, resumidos en l. Paulson, op. czt . . pags. 6r y sigs. 
44· Vease R. Pettazoni. L 'omnzsczenza dz Dw. Tunn, 19 5 5 .  pag. 383 .  Sobre la 

solanzaoon de los d1oses celestes. vease Tratado, § 37· 
45· Leht1salo, resum1do en De Zalmoxzs a Gengzs Khan. pag. 101.  Otro m1to 

samoyedo presenta el antagomsmo angina! entre Num y la muerte (Ngaa), vease 
Jb1d., pag. 102. 
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este mito no aparece Num como omnisciente, pues ignoraba la exis­
tencia y las intenciones del «viejo» (el Maligno que introdujo la 
muerte). Ciertas variantes atestiguadas entre los tcheremises y los vo­
gules subrayan el carácter «dualista» de la creación.4" Pero este «dua­
lismo» resulta aún más acentuado en las leyendas de los fineses, los 
estonianos y los mordvines, pues el diablo mismo es el que se su­
merge por orden de Dios, pero esconde un poco de barro en su bo­
ca para dar origen de este modo a las montañas y los pantanos.47 

En cuanto al chamanismo, en sus líneas generales presenta la 
estructura propia del chamanismo asiático que acabamos de esbo­
zar (§§ 245-247). Señalemos, sin embargo, que es en Finlandia don­
de la creación literaria de inspiración chamánica alcanza su cum­
bre. En el Ka!eva!a, la epopeya nacional compilada por Elias 
Lonnrot ( r83Ú el personaje principal es Vainamoinen, el «Sabio 
eterno». Vainamoinen es de origen sobrenatural, extático y visiona­
rio, dotado de incontables poderes mágicos; es también poeta, can­
tor y arpista. Sus aventuras y las de sus compañeros --el herrero n­
marinen y el guerrero Lemminkainen- recuerdan muchas veces 
las hazañas de los chamanes y de los héroes hechiceros asiáticos.4x 

En las sociedades de cazadores y pescadores desempeñan un 
importante papel los espíritus protectores de las diferentes especies 
animales y los Señores de las fieras. El animal es semejante al hom­
bre; todo animal posee un alma, y algunos pueblos (por ejemplo, los 
yukaghires) piensan que no se le puede matar sin antes habú cap­
turado su alma.49 Los aynus y los gilyakos envían el alma del oso 
abatido hacia su «patria original». El Señor de las fieras protege a la 
vez a la pieza y al cazador. La caza en sí misma constituye un rito 
muy complejo, pues se supone que la pieza está dotada de un poder 

46. Véanse ibíd., págs. roo-1 01 .  
47· Véanse las variantes presentadas en ibíd., págs. 86-88. 
48. Véase M. Haavio. Vainamoinen. Eteme! Sage, HelsinRi, I 9 'í2.  especial­

mente págs. R 3 7 sigs., 1 40 7 sigs., 2 ¡0 7 sigs. Sobre el chamanismo de los u gros, 
véase Le chamanisme. págs. r82  7 sigs. 

49· Véase l .  Paulson, Die primitiven See!envorste!lungen der nordasiatischen 
Volker. págs. 1 74 7 sigs.; íd., «The Animai-Guardian». passim. 
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sobrenatural. 5° El interés de estas creencias y ritos reside en su extre­
mo arcaísmo (aparecen también en las dos Américas, en toda Asia. 
etc.) . Nos ilustran acerca de la solidaridad mística existente entre el 
hombre y el animal, concepción mágico-religiosa atestiguada ya en­
tre los cazadores paleolíticos (véase § 2). 

Es significativo el hecho de que las creencias en espíritus pro­
tectores de las especies animales y en los Señores de las fieras, casi 
desaparecidas en las culturas agrícolas, sobrevivan aún en Escandi­
navia. Y lo que es más, numerosas figuras sobrenaturales y temas 
mitológicos que ponen de relieve los poderes mágico-religiosos de 
los animales aparecen también en las creencias de los pueblos pas­
tores y sobre todo en el folclore de los agricultores, tanto en el resto 
de Europa como en Asia occidental. Ese hecho tiene una conse­
cuencia importante: confirma la supervivencia de unas concepciones 
arcaicas en determinadas sociedades rurales europeas, al menos 
hasta comienzos del siglo xx. 

249· LA RELIGIÓN DE LOS BALTOS 

De los tres pueblos baltos -lituanos, letones y viejos prusianos 
(o pruthenos)-, el tercero, diezmado por una larga guerra de con­
versión y de conquista con los Caballeros teutones, terminó por de­
saparecer absorbido en la masa de los colonos alemanes. También 
los letones y los lituanos fueron sometidos por los germanos y, al 
menos nominalmente, convertidos al cristianismo durante el siglo XIV, 

pero lograron conservar sus tradiciones religiosas. Únicamente a par­
tir del siglo XVI emprendieron los misioneros luteranos una campaña 
incesante contra el paganismo. A pesar de todo, la etnografía y el 
folclore de los pueblos baltos conservaron en parte la herencia ar­
caica y constituyen, por consiguiente, una fuente inapreciable para 

50. Véanse E. Lot-FalcR, Les rites de chasse chez les peup!es sibériens. passim; 
l. Paulson, «Les religions des Asiates septentrionaux", págs. 7 1  7 sigs.; íd .. «Les reli­
gions des peuples finnois". págs. 170 7 sigs. 
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el  conocimiento de la religión tradicional.'¡ De especial importancia 
son los dainas (breves canciones de cuatro versos) ,  los ritos relacio­
nados con la agricultura. el matrimonio y la muerte, así como los 
cuentos populares. La geografía báltica favoreció este conservaduris­
mo (no hay más que pensar en las numerosas creencias y costum­
bres arcaicas que han sobrevivido en los Pirineos. los Alpes, los Cár­
patos y los Balcanes). Todo ello no excluye las influencias de sus 
vecinos -germanos. estonianos, eslavos- y. durante los últimos 
cuatro siglos, del cristianismo. 

Si bien existen ciertas diferencias entre los respectivos panteones. a 
fin de facilitar la exposición presentaremos juntas las concepciones y 
prácticas religiosas de los tres pueblos. Es importante subrayar desde el 
primer momento el hecho de que los baltos han conservado el nom­
bre del viejo dios celeste indoeuropeo. deiyos: letón dievs. lituano dievas. 
viejo prusiano deivas. Después de la conversión al cristianismo, este 
mismo teónimo fue empleado para designar al dios de la Biblia. En el 
folclore religioso letón, Dievs. el padre de la familia divina. habita en su 
granja situada sobre una montaña celeste. pero visita la tierra y parti­
cipa en los trabajos de los campesinos y en las fiestas estacionales que 
le están consagradas. Dievs instauró el orden en el mundo. establece 
los destinos de los hombres y vigila su vida moraL'' Sin embargo, Dievs 
no es un dios supremo ni la más importante de las divinidades. 

El dios del trueno, PerRunas Oituano) o PerRuons Oetón), 13 mo­
ra también en el cielo. pero desciende frecuentemente a la tierra pa-

5r .  Las fuentes escritas (crónicas, relatos de misioneros y dignatarios ecle­
siásticos, etc.) contienen muchas veces datos útiles, pero han de manejarse con 
prudencia. Sus autores ignoraban casi siempre la lenguas bálticas; por otra parte. 
presentaban el «paganismo" étnico conforme a los estereotipos de la propaganda 
y de la historiografía cristianas. 

52. Véase H. Biezais, Die Gottesgesta!t der lettischen Volksreligion, especial­
mente, págs. 90 y sigs., r 82  y sigs. 

53 ·  PerRunas es mencionado en la Crónica de Malalas (n6J ) y muchas ve­
ces en numerosos autores cristianos del siglo XVI. Sobre Perkuons, véanse los do­
cumentos y el análisis crítico en H. Biezais, Die himmlische Gotteifamilie der alten 
Letten. págs. 92 y sigs., 103 y sigs. 
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ra luchar contra el diablo y otros demonios (rasgos que delatan la 
influencia cristiana). Es un guerrero temible y el herrero de los dio­
ses, controla las lluvias y otorga la fertilidad de los campos. En la vi­
da de los campesinos. PerRunas/PerRuons desempeña el papel más 
importante y se le ofrecen sacrificios con ocasión de sequías y epi­
demias. Según un testimonio del siglo XVI, durante las tormentas se 
le ofrecía una porción de carne y se le dirigía la siguiente plegaria: 
« iOh dios PerRunas, no me golpees, te lo ruego. oh dios! Te doy esta 
carne». Ritual arcaico, practicado durante la tormenta por los pue­
blos primitivos en honor de los dioses celestes (véase Tratado. § 14). 

Parece que en el panteón de los baltos ocupaba un puesto im­
portante la diosa del sol. Saule (cuya semejanza con la védica Surya 
fue advertida hace tiempo). Se concibe a la vez como madre y como 
doncella. Saule posee también su montaña celeste, cerca de la que 
habita Dievs. Muchas veces estas dos divinidades luchan una contra 
otra; el combate dura tres días. Saule bendice la gleba, ayuda a los 
que sufren y castiga a los pecadores. Su fiesta más importante se ce­
lebra en el solsticio de verano.54 En el folclore religioso letón, Saule 
es la esposa de Meness. el dios de la luna; éste parece caracterizarse 
como dios guerrero. Todas las divinidades celestes están asociadas al 
caballo; viajan sobre las montañas del cielo y descienden a la tierra 
montadas en carretas. 

Casi todas las divinidades ctónicas son diosas. La Tierra Madre 
es llamada Zemen miite por los letones y Zem;¡na por los lituanos; és­
tos conocen también al «Señor de la Tierra», Zemepatís. Hay. sin em­
bargo, un número considerable de «Madres»; por ejemplo. la Madre 
del bosque (Meza miite. Medeine en lituano) se multiplica por ema­
nación de una Madre de los jardines. una Madre de los campos. de 
las bayas. de las flores. de los hongos. etc. Este mismo proceso se da 
en relación con las divinidades acuáticas (la Madre de las aguas. la 
Madre de las olas. etc.) y con otras personificaciones de los fenóme­
nos meteorológicos (Madre de la lluvia. de los vientos. etc.) o de las 

54· Véase Biezais. Die himmlische Gotteifamilie der alten Letten. págs. 1 8 3  y 
sigs., 303 y sigs. (el culto de Saule). 



H ISTORIA D E  LAS CREENC IAS Y LAS I D EAS REL IG IOSAS 1 1 1  

actividades humanas (Madre del sueño, etc.). Como ya observó Use­
ner,51 la proliferación de semejantes entidades mitoló�icas recuerda 
un fenómeno característico de la reli�ión romana (véase § 1 63 ) .  La 
diosa más importante entre los letones es Laima (de la raíz !aime, 
«felicidad)), «suerte)) ) .  Es ante todo una divinidad del destino que de­
termina la suerte de los hombres ya en su nacimiento. Pero Laima 
ri�e también el matrimonio, la opulencia de las cosechas y el bien­
estar de los animales. A pesar del sincretismo con la Vir�Gen María, 
Laima representa una fi�ura reli�iosa arcaica, perteneciente quizás al 
estadio más alto del pa�anismo letón.16 

Antes de la conversión al cristianismo, el culto se practicaba so­
bre todo en los bosques. Ciertos árboles, fuentes o parajes se consi­
deraban sa�rados, morada de los dioses; en consecuencia, estaba 
prohibido acercarse a ellos. La comunidad presentaba sus sacrificios 
a cielo abierto, en los bosquecillos y en otros lu�ares santos. Tam­
bién la casa del baño era un espacio sa�rado, lo mismo que el «rin­
cón sa�rado)) de las casas. En cuanto a los templos propiamente di­
chos, nuestras informaciones son muy sumarias. Las excavaciones 
han exhumado rastros de santuarios construidos de madera y de 
forma circular, de unos cinco metros de diámetro. La estatua del 
dios se instalaba en el centro. 

En la misma incertidumbre nos hallamos con respecto a la 
existencia de una clase sacerdotal. Las fuentes hablan de «hechice­
ros)), de adivinos y de extáticos que �ozaban de un presti�io consi­
derable. El tratado impuesto por los caballeros de la Orden Teutó­
nica a los viejos prusianos -se trata del primer documento escrito 
sobre la reli�ión de los baltos- imponía a los vencidos la renun­
cia a incinerar o inhumar a sus muertos con caballos o servidores, 
con armas, vestidos y otros objetos preciosos;57 a no ofrecer sacrifi-

55 ·  Véase H. Usener, Die Gottemamen, FranRfurt. 1948 ' ,  pá¡;s. 72-222. 
56. Véase el estudio comparativo de H. Biezais, Die Hauptgdttinnen der al­

ten útten. Upsala, 19 5 5. especialmente pá¡;s. 1 79-275. Sobre el sincretismo con la 
Vir¡;en María. véase ibíd .. pá¡;s. 279 y si¡;s. 

57· Esta costumbre arcaica (atesti¡;uada ya en la protohistoria de Mesopota­
mia. China, los escitas. etc.) persistió a pesar de todo hasta el si¡;lo xv. 
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cios al ídolo Curche ni a los demás dioses; a no consultar en ade­
lante a los bardos visionarios (tulíssones o ligaschones) que pronun­
cian el elo�io de los muertos en los banquetes funerarios y que pre­
tenden ver cómo emprenden el vuelo a caballo por los aires hacia 
el otro mundo. 

Es posible ver en los «bardos visionarios)) una clase de extáticos 
y ma�os semejantes a los chamanes asiáticos. Es muy probable que, 
al término de los banquetes funerarios, condujeran las almas de los 
muertos al otro mundo. Entre los baltos, al i�ual que en otros mu­
chos sitios, las autoridades eclesiásticas estimaron que Ias técnicas 
extáticas y las prácticas mágicas estaban inspiradas por el diablo. Pero 
el éxtasis y el teriomorfismo extático constituyen de ordinario una ope­
ración religiosa (o de «magia blanca))) ;  en efecto, el chamán adopta 
la forma de un animal para combatir a los malos espíritus. Entre los 
lituanos está atestiguada una creencia semejante en el si�Glo XVII: acu­
sado de licantropía, un viejo reconoció ser un duende, y que las no­
ches de santa Lucila, Pentecostés y san Juan marchaban a pie él 
mismo y sus compañeros, transformados en lobos, hasta «el extremo 
del man (es decir, el infierno) y que allí libraban un combate contra 
el diablo y los hechiceros. Los duendes, explicaba el viejo, se trans­
formaban en lobos y descendían al infierno para rescatar los bienes 
robados por los hechiceros: ganado, trigo y otros frutos de la tierra. 
A la hora de la muerte, el alma de los duendes sube al cielo, mien­
tras que las de los hechiceros son arrebatadas por el diablo. Los 
duendes son los «perros de Dios)). De no ser por su intervención ac­
tiva, el diablo habría devastado la tierra.'R 

La semejanza entre los ritos funerarios y los del matrimonio 
constituye una prueba más del arcaísmo balto. Esta solidaridad ri­
tual del matrimonio y la muerte se mantenía aún a comienzos de si­
glo en Rumania y en la península balcánica. También es arcaica la 
creencia de que Dievs, Saule y Laima se visten muchas veces como 

58 .  Véanse las fuentes en nuestra obra Occu!tisme. sorcellene et modes cultu­
re!!es. pá¡;s. 103-!05 (trad. cast.: Ocultismo, brujería ;¡ modas culturales, Barcelona, 
Paidós, 1997). 

http://ligaschon.es
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los campesinos y los acompañan en sus campos. Esta creencia está 
atestiguada también en el folclore del sureste europeo. 

Para concluir, los rasgos característicos de la religión de los bal­
tos son los siguientes: a) la noción de numerosas familias di'Vinas; b) 
el papel dominante de las di'Vinidades del sol y de la tormenta; e) la 
importancia de las diosas tutelares del parto y del destino (Laime), 
así como de las di'Vinidades telúricas y sus hipóstasis; d) la concep­
ción de un combate ritual, librado en trance, entre los «buenos ma­
gos>>, consagrados a Dios, y los hechiceros, seroidores del diablo. Es­
tas formas religiosas son arcaicas, a pesar del sincretismo cristiano; 
proceden unas de la herencia indoeuropea (Die'Vs, Per:Runas, Saule) 
y otras del sustrato eurasiático (Laima, Zemen mate). La religión de 
los baltos, igual que la de los esla\7os y los pueblos finougros, presen­
ta un gran interés por el hecho de que, a tra'Vés de la etnografía y el 
folclore, es posible poner de relie\?e su arcaísmo. En efecto, como ha 
dicho Marija Gimbutas, la raíz precristiana del folclore balto «es tan 
antigua que se remonta sin duda alguna a los tiempos prehistóricos, 
por lo menos a la Edad del Hierro o quizá, por lo que concierne a 
ciertos elementos, a una época anterior en \?arios milenios».59 

250. EL PAGANISMO ESLAVO 

Los esla'Vos y los baltos fueron los últimos pueblos ariófonos que 
penetraron en Europa. Dominados sucesi'Vamente por los escitas, los 
sármatas y los godos, los esla\7os se 'Vieron obligados a habitar du­
rante más de mil años un territorio limitado entre el Dniéster y el 
Vístula. A partir del siglo \7, sin embargo, la de'Vastación de Europa 
por los hunos, los búlgaros y los á'Varos permitió el desbordamiento 

59·  M. Gimbutas. «The Ancient Religion of the BaltSll, pág. 98 .  No todos los 
investigadores aceptan esta interpretación del folclore. Véase la controversia sobre 
el valor arcaico de los dainas, supra § 249. 

6o. Algunos grupos eslavos formaban parte de las hordas de Atila; véase M. 
Gimbutas, Jhe Sfavs, Londres y Nueva Yor:R. I 97I .  págs. 98  y sigs. 1 1  
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de las poblaciones esla\7as y su instalación progresi'Va en Europa cen­
tral y oriental.60 Su nombre -sdavini- está atestiguado por 'VeZ pri­
mera en el siglo VI. Las exca\7aciones han aportado numerosos datos 
sobre la ci'Vilización material y sobre ciertas costumbres y creencias 
religiosas de los esla\7os que habitaban en Rusia y la región báltica. 
Pero las únicas fuentes escritas sobre la religión de los antiguos esla­
\7os son posteriores al cristianismo; incluso cuando pueden conside­
rarse 'Válidas, nos presentan un estado de decadencia del paganismo 
étnico. Sin embargo, como \?eremos más adelante, un análisis aten­
to de los ritos y creencias populares nos permite captar ciertos ras­
gos específicos de la religiosidad esla\7a original. 

Poseemos una información precisa gracias a la Chronica Slavorum 
de Helmond, escrita entre los años n67 y ny2. Después de citar los 
nombres y las funciones de algunos dioses, que presentaremos ense­
guida, Helmond afirma que los esla\7os no ponen en duda la existencia 
«de un solo dios en el cielo», pero estiman que ese dios «se interesa úni­
camente por los asuntos celestes», pues ha dejado el gobierno del mun­
do en manos de las di\7inidades inferiores que fueron por él mismo pro­
creadas. Helmond llama a aquel dios prepotens y deus deorum, pero no 
es un dios de los hombres, sino que reina sobre los otros dioses y no 
mantiene relación alguna con la tierra.6 '  Se trata, por consiguiente, de 
un dios celeste que se ha con\7ertido en deus otiosus, proceso que ya he­
mos ad'Vertido entre los pueblos altaicos y finougros, pero atestiguado 
también entre los indoeuropeos ('Véase el \7édico Dyaus; § 65). 

En cuanto a los otros dioses, la lista más completa se encuentra 
en la Crónica de Kiev, llamada también Crónica de Néstor. redactada 
en el siglo XII. El cronista e\?oca rápidamente, y ccn indignación, el pa­
ganismo de las tribus rusas en la época del gran príncipe Vladimiro 
(978-roi 5). Cita siete dioses -Perun, Volos, Khors, Dazhbog, Stribog, 
Simarglú y Mo:Rosh- y afirma que «el pueblo les ofrecía sacrificios ... , 
les lle'Vaba sus hijos y sus hijas y los sacrificaba a estos demonios ... ».62 

6r. Helmond (c. II08-c. un). Chronica Sfavorum l. 83. 
62. Los pasajes han sido traducidos por A Bruc:Rner, Mito!ogia sfava, Bolo­

nia, 1923 ,  págs. 242-243: íd., Dte Sfawen. Tubinga, 1926, pags. 16-17. 
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Gracias a ciertas noticias complementarias Ile�amos nosotros a 
reconstruir, en parte al menos, la estructura y la función de al�unos 
de estos dioses. Perun era conocido por todas las tribus eslavas; su 
recuerdo aparece en las tradiciones populares y en la toponimia. Su 
nombre es indoeuropeo (de la raíz *per/perk. «�olpear, desmenu­
zan>) y nos remite a un dios de la tormenta, análo�o al védico Par­
jánya y al balto PerRunas. Se parecía, verosímilmente, a PerRunas y 
se concebía como un varón alto y vi�oroso, con barba roja, un ha­
cha o un martillo en la mano, que lanzaba contra los malos espíri­
tus. Ciertas tribus �ermánicas identificaban a Perun con Thór. Su ra­
íz etimoló�ica aparece en piorum, término polaco para desi�nar el 
trueno y los relámpa�os, así como en numerosas locuciones de los 
pueblos eslavos.r,1 Le estaba consa�rada la encina, como ocurre con 
otros dioses de la tormenta de la Europa precristiana. Se�ún el his­
toriador bizantino Procopio, se le sacrificaban �allos y. con ocasión 
de las �rancies fiestas. toros, osos y machos cabríos. En el folclore 
cristiano, Perun fue sustituido por san Elías, ima�inado como un an­
ciano de barba blanca que atraviesa el cielo en su carro de fue�o. 

Volos o Veles, dios del �anado con cuernos. tiene un paralelo en 
el lituano (Velnias, que actualmente si�nifica «diablo», y vele. la 
«sombra del muerto»), así como en el céltico (Tácito habla de Vele­
da, la profetisa de los celtas).64 Se�ún Roman JaRobson.r,' deriva del 
panteón común indoeuropeo y podría compararse con Varuna. 
Khors es un teónimo tomado del iranio Khursid, la personificación 
del sol. También es de ori�en iranio Simar�lú.; JaRobson lo relaciona 

63. Véanse los ejemplos citados por E. Gasparini, ![ matriarcato slavo, Flo­
rencia 1973,  págs. 537 y sigs. 

64. Veles está atestiguado en la demonología cristiana de los siglos XV-XVI y 

persiste en la toponimia; véase M. Gimbutas. op. cit. , pág. r67; íd. «The Lithuanian 
God Velnias)), en G. l. Larson (comp.), Myt!J in lndo-Eumpean Antiquity. Berl<eley­
Los Ángeles, r974. págs. 87 y sigs. 

65 .  Véase R. Jal<obson, «The Slavic God Veb and his lndo-European Cog­
nates)), en Studt Linguistici tn Onore di !1ittore Pisanz, Rrescia. r969, págs. 579-599. 
pero véase también J. Puhvel. «Indo Europt:Rn Structure of the Baltic Pantheom, 
en G. l . Larson (comp.). op. ctt. , pág. 85 .  
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con el persa Simur�. el �rifo divino. Los eslavos lo tomaron proba­
blemente de los sármatas. que lo conocían bajo el nombre de Si­
mar�. 

Etimoló�icamente, Dazhbo� si�nifica «dispensador de riquezas» 
(eslavo dati, «dan, y boglt, «riqueza», pero también «dios», la fuente 
de las riquezas). Este dios ha sido también identificado con el sol. En 
cuanto a Stribo�. casi nada sabemos de él; un anti�uo texto ruso, el 
Poema de Ígor. afirma que los vientos son nietos suyos.66 MoRosh, la 
divinidad mencionada en último lu�ar por la Crónica de Néstor, era 
probablemente una diosa de la fecundidad. En el si�lo XVII los sa­
cerdotes rusos pre�untaban a los campesinos: «¿Has ido a la casa de 
MoRosh?» .  Los checos la invocaban en épocas de sequía.07 Ciertas 
fuentes medievales mencionan al dios Rod (teónimo relacionado 
con el verbo roditi, «en�endran) y a las rozhenitsa ( «madre. matriz. 
fortuna»), hadas análo�as a las nomas escandinavas. Las rozhenitsa 
son verosímilmente epifanías o hipóstasis de la vieja Diosa Madre 
ctónica, Mati sym zemlja ( «la Madre Tierra húmeda»), cuyo culto so­
brevivió hasta el si�lo XIX. 

Conocemos también unos quince nombres de dioses del Bálti­
co, re�ión en la que el pa�anismo eslavo se mantuvo hasta el si�lo 
XII. El más importante era Svantevit (Svetovit), el dios patrono de la 
isla de Rü�en, que tenía su santuario en ArRona y cuya estatua me­
día ocho metros.1'x La raíz svet denotaba ori�inariamente la «fuerza» ,  
«ser fuerte». Svetovit era a la vez dios �uerrero y protector de los 
campos. En la misma isla recibían culto Jarovit, Rujevit y Porovit. 
Los nombres de los dos primeros su�ieren una función calendárica: 
jaro (relacionado conjaru. «joven, ardiente, temerari011) si�nifica «pri-

66. No está clara su etiomología; se ha propuesto la raíz eslava *srei ( «eolorn) 
o la irania '"srira («bello)), epíteto frecuentemente aplicado al viento, pero que al 
mismo tiempo sugiere el brillo del soD. Véase M. Gimbutas, J!Je Slavs. pág. r64. 

67. A. Brücl<ner, Mitología slava. págs. r4r y sigs. 
68.  El templo fue destruido en el año r r68 .  Otros :,antuarios de la isla de 

Rüen, lo mismo que un templo elevado sobre la colina de Riedegost (Retlua), fue­
ron destruidos en los siglos XII y xm. durante las campañas de conversión forzada 
al cristiani'imo. 



H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y LAS IDEAS REL IG IOSAS 1 1 1  

mavera»;r,9 ruenu es el nombre del mes otoñal. cuando se emparejan 
los animales jóvenes; para significa «mitad del verano». 

En diversos pueblos indoeuropeos aparece la policefalia (por 
ejemplo, entre los galos, el «jinete tracio», con dos o tres cabezas, 
etc.), pero está atestiguada asimismo entre los fino-ugros (véase § 
248), con los que los protoeslavos presentan numerosas analogías. Es 
evidente la significación de la policefalia: expresa la capacidad divi­
na de verlo todo, atributo específico de los dioses celestes y también 
de las divinidades solares. Se puede dar por seguro que el dios su­
premo de los eslavos occidentales -bajo sus diversas formas (Tri­
glav, Svantevit, Rujevit)- era una divinidad solar.70 Recordemos que 
entre los eslavos orientales, Khors y Dazhbog se identificaban con el 
sol. Otro dios, Svarog (Svarozic entre los eslavos occidentales), era el 
padre de Dazhbog; fue considerado por Thietmar von Merseburg 
(comienzos del siglo XI) como el dios supremo (primus Zuararasici 
dicitur). Según la tradición, el fuego -tanto celeste como domésti­
co- era hijo de Svarog. En el siglo x. el viajero árabe Al-Masudi es­
cribe que los eslavos adoraban al sol; tenían un templo con una 
abertura en la cúpula para observar la salida del solJ' Sin embargo, 
en las creencias y costumbres de los pueblos eslavos, la luna (de gé­
nero masculino) desempeña un papel más importante que el sol 
(neutro, derivado probablemente de un nombre femenino). Se diri­
gen plegarias a la luna -invocada como «madre» y «abuela»- pa­
ra obtener abundancia y salud; los eclipses dan lugar a lamenta­
ciones.72 

69. El sacerdote de Jarovit proclamaba en su nombre: «Yo soy vuestro dios 
que cubre los campos de hierba y los bosques de hojas. Los productos de los cam­
pos y de los bosques, y todas las demás cosas útiles a los hombres están en mi po­
der»; véase Helmond. Chroníca S!avomm. III. 4-

70. Véase R. Pettazzoni, L 'omníscíenza dí Dio, págs. 343 y sigs. Esta hipótesis 
queda reforzada por la importancia del caballo sagrado en la adivinación. 

7r .  Véase F. Haase, Vo!ksg!aube und Brauchtum der Osts[aven, Breslau. 1939 .  
pág. 256.  

72.  Véase la documentación recogida por E.  Gasparini, ![ matríarcato slavo, 
págs. 597 y sigs. 
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251 .  RITOS, MITOS Y CREENCIAS DE LOS VIEJOS ESLAVOS 

Sería inútil cualquier intento de reconstruir la historia de la reli­
gión eslava. Pero al menos es posible diferenciar las diversas capas 
principales y precisar la aportación de cada una de ellas a la cons­
trucción de la espiritualidad eslava. Aparte del legado indoeuropeo 
y las influencias finougras e iranias, podemos identificar unos estra­
tos aún más antiguos. La adopción del vocablo iranio bog ( «riqueza», 
pero también «dios») reemplazó al teónimo indoeuropeo deivos, con­
servado por los baltos (véase § 248). Anteriormente se han señalado 
otros préstamos de origen iranio.73 En cuanto a las semejanzas con 
Ias costumbres de Ios finougros, podrían explicarse por los contactos 
habidos durante la protohistoria o por derivación de una tradición 
común. Por ejemplo, se han señalado ciertas analogías entre la es­
tructura de los santuarios de los eslavos occidentales y de los fino­
ugres, así como la semejanza entre sus representaciones policefálicas 
de las divinidades y de los espíritus.74 Una costumbre paneslava, des­
conocida por los indoeuropeos, es la doble sepultura.75 Pasados tres, 
cinco o siete años se desentierran los huesos, que son lavados y en­
vueltos en un lienzo (ubrus); éste es llevado luego a la casa y colo­
cado provisionalmente en el «rincón sagrado», en ei que penden los 
iconos. El valor mágico-religioso de este lienzo se debe a su contac­
to con el cráneo y los huesos de los muertos. Originalmente se de­
positaba en el «rincón sagrado,, una parte de los huesos exhumados. 
Esta costumbre, extremadamente arcaica (está atestiguada en África 
y en Asia), aparece también entre los fineses.76 

73·  Hemos de añadir el término ray. que antes de expresar la noción cristia­
na de 11paraíso», tenía el mismo significado que bog ( «riqueza»). 

74· Véase la documentación recogida en E. Gasparini, op. cit . .  págs. 5 53-579. 
Sin embargo. como ya hemos visto (pág. 56,  supra), la policefalia está asimismo 
atestiguada entre los pueblos indoeuropeos. 

75· Se encuentra únicamente en los pueblos que han experimentado influen­
cias de los eslavos: alemanes. rumanos y otras poblacione del sureste de Europa. 

76. Véase E. Gasparini, �5tudies in Old Slavic Religion: Ubms,, , íd., ![ ma­
tríarcato s[avo. págs. 597-630. 
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Otra costumbre esla\7a desconocida entre los indoeuropeos es  el 
snochacestvo, es decir, el derecho del sue�ro a acostarse con las pro­
metidas de sus hijos púberes y con sus nueras cuando los maridos se 
ausentaban por mucho tiempo. Otto Schrader comparó el snocha­
cestvo con la práctica indoeuropea del adiutor matrimonii. Sin em­
bar�o. entre los indoeuropeos, la entre�a temporal de la hija o de la 
esposa era Ile'Vada a cabo por el padre o por el esposo, que de este 
modo ejercía su autoridad paterna o marital; la entre�a no se reali­
zaba sin el conocimiento o contra la 'Voluntad del marido.r 

No menos característica es la i�ualdad de derechos en las socieda­
des esla\7as anti�uas. La comunidad en su conjunto estaba in'Vestida de 
plenos poderes; en consecuencia. las decisiones debían ser tomadas por 
unanimidad. En sus orí�enes, el término mir desi�naba a la 'Vez la asam­

blea y la unanimidad de sus decisiones, y de ahí que mir haya Ile�ado 
a si�nificar tanto la «paz» como el «mundo». Se�ún Gasparini, el térmi­
no mir refleja un período en el que todos los miembros de la comuni­
dad. tanto las mujeres como los varones, poseían los mismos derechos.lx 

Al i�ual que en las restantes etnias europeas, el folclore reli�io­
so, las creencias y las costumbres de los esla\7os consef\7an una �ran 
parte del le�ado pa�ano más o menos cristianizado.-� Especial inte­
rés re'Viste la concepción panesla\7a del Espíritu del bosque (el ruso 
leshy. el bielorruso leshuk, etc.), que ase�ura a los cazadores la can­
tidad suficiente de piezas. Se trata de un tipo arcaico de di'Vinidad: el 
Señor de las fieras ('Véase § 4). El leshy pasó a ser más tarde el pro­
tector de los �anados. También es anti�ua la creencia de que ciertos 
espíritus del bosque (domovoi) penetran en las 'Vi'Viendas mientras 
son construidas. Estos espíritus, buenos o mali�nos. se instalan sobre 
todo en los postes de madera que sostienen la casa. 

77· Véase E. Gasparini, J[ matríarcato slavo. págs. 5 y sigs. Este autor señala 
otros ragos no indoeuropeos: las bodas matrilocales (págs. 232  y sigs.), la existen­
cia, al menos entre los eslavos meridionales, de un clan materno (págs. 252  y sigs.), 
la autoridad del abuelo materno (pags. 2 77 y sigs.), el retorno periódico de la es­
posa a la casa de sus padres (págs. 299 y sigs.). 

78. Véase E. Gasparini. /[ matríarcato slavo. págs. 472 y sigs. 
79·  Véanse los documentos recogidos y analizados en ibíd .. págs. 493 y sigs .. 

597 y sigs. 
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La mitolo�ía popular ilustra aún con mayor claridad la supef\7i­
\7encia de las 'Viejas concepciones precristianas. Citaremos tan sólo 
un ejemplo, pero que 'Viene a ser el más célebre y más si�nificati'Vo: 
el mito de la inmersión cosmo�ónica, difundido, como acabamos de 
'Ver ('Véase § 244), en toda Asia septentrional y centraL Bajo una 'Ver­
sión más o menos cristianizada aparece en las leyendas de los pue­
blos esla\7os y del sureste europeo. El mito se atiene al esquema ya 
conocido: sobre el mar primordial. Dios se encuentra con Satán y le 
ordena sumer�irse hasta el fondo de las a�uas y que le trai�a un po­
co de limo para crear la tierra. Pero el diablo se �uarda un poco de 
ese limo (o de arena) en la boca o en la mano. y cuando la tierra 
empieza a crecer, esos pocos �ranos se con\7ierten en montañas o en 
pantanos. Una característica de las 'Versiones rusas es la aparición 
del diablo y. en al�unos casos, de Dios bajo la forma de un a\7e 
acuática. La ornitomorfia del diablo es un ras�o de ori�en centro­
asiático. En la Leyenda del Mar de Jiberíades (apócrifo del que cono­
cemos manuscritos de los si�los xv y XVI), Dios, que 'Volaba por los ai­
res. \7e a Satanel bajo la forma de un a\7e acuática. Otra 'Versión 
presenta a Dios y al diablo bajo la forma de patos buceadores, uno 
blanco y otro ne�ro. K o 

Comparadas con las 'Variantes centroasiáticas del mismo mito 
cosmo�ónico, las 'Versiones esla'Va y del sureste europeo acentúan el 
dualismo Dios-Satán. Al�unos in\7esti�adores han interpretado esta 
concepción de un Dios que crea el mundo con ayuda del diablo co­
mo expresión de las creencias de los bo�omiles. Pero esta hipótesis 
tropieza con ciertas dificultades. En primer Iu�ar, este mito no apa­
rece en nin�ún texto bo�omil. Además. el mito no está atesti�uado 
en las re�iones en las que los bo�omiles permanecieron durante si­
�Ios (Serbia, Bosnia, Herze�o'Vina. Hun�ría).s� Por otra parte, se han 

So. Véase De Zalmoxís a Gengís Khan. págs. 97 y sigs. 
8 r. Tampoco es conocido en Alemania y en Occidente, mientras que los cá­

taros y los patarinos difundieron, incluso en Francia meridional. en Alemania y en 
los Pirineos, numerosos motivos folclóricos de origen maniqueo y bogomil; véase 
De Zalmoxís a Gengís Khan. págs. 93 y sigs. 
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reco�ido al�unas 'Variantes en Rusia y en las re�iones bálticas, don­
de jamás Ilegaron a penetrar las creencias bogomiles. Finalmente. 
como ya hemos 'Visto (págs. 27 y sigs.) ,  donde más densamente está 
atesti�uado este mito es entre los pueblos de Asia central y septen­
trional. Se ha hablado también de un origen iranio. pero el mito de 
la inmersión cosmogónica no es conocido en Irán. 82 Además, como 
ya hemos indicado (pág. 27) ,  se han señalado 'Variantes de este mito 
en América del Norte, en la India aria y prearia, así como en Asia 
suroriental. 

En resumen. se trata de un mito arcaico reinterpretado y re'Va­
lorizado en diV'ersas ocasiones. Su intensa circulación en Eurasia y 
en Europa central y suroriental prueba que responde a una necesi­
dad profunda del alma popular. Por una parte, al dar cuenta de la 
imperfección del mundo y de la existencia del mal, el mito exculpa 
a Dios de los más graV'es defectos que padece la creación. Por otra. 
revela unos aspectos de Dios que ya habían atraído la imaginación 
reli�iosa del hombre arcaico: su carácter de deus otiosus (puesto de 
relieV'e sobre todo en las leyendas balcánicas) ;  explica además las 
contradicciones y los dolores de la 'Vida humana, así como la cama­
radería. y aun la amistad, entre Dios y el diablo. 

Hemos insistido en este mito por 'Varias razones. Ante todo, y 
por lo que respecta a sus 'Versiones europeas, constituye un mito to­
tal, pues no sólo narra la creación del mundo, sino que además ex­
plica el origen de la muerte y del mal. Aparte de esto. si se tienen en 
cuenta todas sus 'Variantes, este mito ilustra un proceso de «endure­
cimiento dualista» que podemos comparar con otras creaciones aná­
lo�as ('Véase el caso de la India, § 195: Irán. §§ 104. 213) . Sin embargo. 
ahora nos encontramos ante unas leyendas folclóricas. independien­
temente del origen que puedan tener. Dicho de otro modo. el estu­
dio de este mito nos permite captar ciertas concepciones de la reli-

82. Sin embargo. en alguna tradiciones iranias tenidas por zurvanitas (véase 
§ 213) aparecen dos motivos constitutivos: la fraternidad Dios (Cristo)-Satán, así 
como. en las leyendas balcánicas, la inercia mental de Dios después de haber cre­
ado el mundo; véase De Za!moxis á GenflS Khan, págs. ro9 y sigs. 
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giosidad popular. Mucho tiempo después de su conV'ersión al cristia­
nismo, los pueblos de Europa oriental justifican todaV'ía con ayuda 
de este mito la situación actual del mundo y nuestra condición hu­
mana. La existencia del diablo jamás ha sido puesta en duda por el 
cristianismo. Pero la intef'Vención del diablo en la cosmogonía fue 
una innoV'ación «dualista>> que aseguró el éxito enorme y la circula­
ción prodigiosa de estas leyendas. 

Es difícil precisar si los antiguos eslaV'os compartían otras con­
cepciones dualistas de tipo iranio o gnóstico. Desde nuestro punto 
de 'Vista bastará haber expuesto. por una parte. la continuidad de las 
estructuras mítico-religiosas arcaicas en las creencias de los pueblos 
de la Europa cristiana y. por otra. la importancia que poseen para la 
historia �eneral de las religiones esas reV'alorizaciones a niV'el folcló­
rico de una herencia religiosa inmemorial. 
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Capítulo XXXII 

Las I�lesias cristianas hasta la crisis iconoclasta 
(si�los VIII-IX) 

252. «ROMA NON PEREAT» ... 

«El final del mundo anti�uo -escribe Trevor-Roper-, la deca­
dencia definitiva de la �ran civilización mediterránea de Grecia y 
Roma, constituye uno de los problemas más importantes de la his­
toria europea. No hay acuerdo �eneral acerca de sus causas o tan si­
quiera sobre la fecha de sus comienzos. Todo lo que podemos cons­
tatar es un proceso lento. fatal. aparentemente irreversible, que 
parece comenzar en el si�lo m y que termina, por lo que se refiere a 
Europa occidental. en el V».1 

Entre las causas de la decadencia del Imperio y de la ruina del 
mundo anti�uo se ha invocado, y se invoca aún, el cristianismo o, 
más exactamente, su promoción al ran�o de reli�ión oficial del Esta­
do. No abordaremos aquí este problema, difícil y delicado. Baste re­
cordar que, si bien el cristianismo no fomentaba la vocación y las vir­
tudes militares, la polémica antiimperial de los primeros apolo�etas 
había perdido su razón de ser después de la conversión de Constanti­
no (véase § 239). Aún más: la decisión de Constantino de adoptar el 
cristianismo y construir una nueva capital en el Bósforo hizo posible 

r. H. Trevor-Roper, Jhe Rise of Christian Europe, Nueva YorR, 1965. pág. 3 3 ·  
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la conservación de la cultura clásica �recolatina.2 Pero, evridentemen­
te, estas consecuencias beneficiosas de la cristianización del Imperio 
no podían ser captadas por los contemporáneos. especialmente cuan­
do, en a�osto del año 410, Alarico, jefe de los �ocios (cristianos, pero 
conforme a la herejía de Arria). tomó y saqueó Roma, pasando a cu­
chillo a una parte de la población. Desde el punto de vista militar y 
político este acontecimiento, a pesar de su �ravedad. no constituyó 
una catástrofe. pues la capital se hallaba en Milán. Pero la noticia sa­
cudió el Imperio de un extremo a otro. Como era de prevrer, la mino­
ría reli�iosa diri�ente y los ambientes culturales y políticos del pa�a­
nismo explicaron este desastre sin precedentes por el abandono de la 
reli�ión romana tradicional y por la adopción del cristianismo.1 

Para responder a esta acusación. A�ustín. obispo de Hipona, 
compuso entre los años 412 y 426 su obra más importante, De civi­
tate Dei contra paganos. Se trata ante todo de una crítica del pa�a­
nismo o, dicho de otro modo. de las mitolo�ías y de las instituciones 
reli�iosas romanas. a la que si�ue una teolo�ía de la historia que ha 
marcado profundamente el pensamiento cristiano occidental. De he­
cho. A�ustín no se ocupó de la historia universal. tal como se en­
tendía en su época. Entre los imperios de la Anti�üedad cita única­
mente los de Asiria y Roma (por ejemplo, en XVIII. 27,23). A pesar 
de la diversidad de temas que aborda y de su considerable erudi­
ción. A�ustín está obsesionado únicamente por los dos aconteci­
mientos que en su sentir de cristiano inau�uraron y orientaron la 

2. «¿Podría alíluien imaílinar siquiera lo que hubiera sido del mundo o del 
cristianismo si el Imperio romano no se hubiera hecho cristiano o si Constanti­
nopla no hubiera conservado el derecho romano y la cultura ílrieíla durante la 
epoca de los bárbaros y la conquista musulmana? El redescubrimiento del dere­
cho romano en el siglo XII marca una etapa importante en el resurgir de Europa. 
Pero ese derecho romano recién redescubierto era el derecho conservado en la 
gran compilación de Justiniano» (véase ibíd .. pags. 33-35) .  Asimismo. el redescu­
brimiento de los textos literarios griegos en el siglo XV dio como resultado el Re­
nacimiento. 

3· Véanse P. de Labriolle, La réactwn pafenne; W. E. Kaegi, B;¡zantium and 
the Decline of Rome. págs. 59 y sigs .. 99 y sigs. 
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historia: el pecado de Adán y la redención del hombre por Cristo. 
Rechaza las teorías de la eternidad del mundo y del eterno retorno. 
pero no se toma el trabajo de refutarlas. El mundo fue creado por 
Dios y tendrá un final, puesto que el tiempo es lineal y limitado. Des­
pués de la caída ori�inal, la única novedad importante ha sido la en­
carnación. La verdad. a la vez histórica y salvífica, ha sido revrelada 
en la Biblia. pues el destino del pueblo judío demuestra que la his­
toria tiene un sentido y que persi�ue un objetivo preciso: la salvación 
de los hombres (IV. 3; V, 1 2,18 ,25; etc.) . En resumen, la historia con­
siste en la lucha entre los descendientes espirituales de Abe! y los de 
Caín (XV, 1) .  

A�ustín distin�ue seis épocas: a) de Adán al diluvio; b) de Noé a 
Abraham; e) de Abraham a David; d) de David a la cautividad de 
Babilonia; e) del exilio a Jesús. La sexta época se extenderá hasta la 
se�unda venida de Cristo.4 Todos los períodos históricos participan 
de la civitas terrena, inau�urada con el crimen de Caín, a la que se 
opone la civitas Dei. La ciudad de los hombres, desarrollada bajo el 
si�no de la vanitas. es temporal y mortal. y se perpetúa por �enera­
ción natural. La ciudad divina, eterna e inmortal. iluminada por la 
ventas. constituye el ámbito en que se Ilevra a cabo la re�eneración 
espiritual. En el mundo histórico (saecu[um).  los justos. al i�ual que 
Abe!, son pere�rinos en marcha hacia la salvación. En resumidas 
cuentas, la misión -y la justificación- del Imperio romano consis­
tió en mantener la paz y la justicia para que el evran�elio pudiera ser 
universalmente propa�ado.5 No comparte A�ustín la opinión de al­
�unos autores cristianos que relacionaban la prosperidad del Impe­
rio con los avances de la I�lesia. Por el contrario, no cesa de repetir 
que los cristianos no han de esperar sino el triunfo final de la ciudad 
divina contra la civilización de los hombres. Este triunfo no tendrá 

4· Agustín, sin embargo, se abstiene de especular sobre la fecha de la paru­
sía, que su compatriota Lactando ( 240-320) anunciaba para el año 500 aproxi­
madamente. 

5· Civ. Dei, XVIII, 46. Según Agustín, los Estados y los emperadores no son 
hechura del diablo, sino consecuencia del pecado original. 
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lul6ar en e l  tiempo histórico, como creían los quiliastas y los milena­
ristas. Ello equi'Vale a decir que. aun en el caso de que todo el mun­
do se con'Virtiera al cristianismo, la tierra y la historia no serían trans­
fil6uradas. Es sil6nificati\7o que el último libro de la Ciudad de Dios 
(XXII) esté consal6rado a la resurrección de los cuerpos . . .  

En cuanto a la de'Vastación de la Urbe por Alarico, AS6ustín re­
cuerda que Roma conoció ya otros desastres en el pasado: insiste 
asimismo en el hecho de que los romanos sometieron y explotaron 
a innumerables pueblos. En todo caso, como proclama AS6ustín en 
un sermón famoso, Roma non pereat si romani non pereunt! Dicho 
de otro modo: es la calidad de los hombres la que asel6ura la per­
manencia de una institución, no a la in'Versa. 

En el año 425. cinco antes de morir, AS6ustín daba fin a la Ciu­
dad de Dios. Para entonces. el «sacrile<;Jio» de Alarico ya había sido 
oi'Vidado, pero el Imperio de Occidente se aproximaba a su fin. La 
obra de AS6ustín siNió de ayuda sobre todo a los cristianos. que de­
berían asistir durante los cuatro si<;Jios sil6uientes a la desaparición 
del Imperio y a la «barbarizacióm de Europa. La Ciudad de Dios de­
jó radicalmente zanjado el tema de la solidaridad histórica entre la 
IS6lesia y el Imperio romano moribundo. Si la 'Verdadera 'Vocación del 
cristiano es la búsqueda de la sai'Vación, si su única certeza es el 
triunfo final y definiti'Vo de la civitas Dei. todos los desastres históri­
cos resultarán en última instancia carentes de sil6nificación espiritual. 

Durante el 'Verano del año 429 y la prima'Vera del 430, los 'Ván­
dalos, que acababan de atra'Vesar el estrecho de Gibraltar, de\?asta­
ron Mauritania y Numidia. Aún asediaban Iiipona cuando se extin-
16uía la 'Vida de Agustín, el 28 de agosto del año 430. Un año después. 
la ciudad fue e\lacuada y parcialmente incendiada. Había dejado de 
existir el África romana. 

253 .  AGUSTIN: DE TAGASTE A IiiPONA 

Como ocurre con un buen número de fundadores de religio­
nes, santos o místicos (por ejemplo, Buda, Mahoma, san Pablo. Mi-
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larepa. Ignacio de Loyola, etc.) , la biografía de san Agustín nos ayu­
da a comprender ciertas dimensiones de su genio. Nacido el año 
3 54  en Tagaste, pequeña ciudad del África romana, hijo de padre 
pagano y madre cristiana, Agustín se sintió atraído al principio por 
la retórica. Luego abrazó el maniqueísmo, al que permaneció fiel 
nue\?e años. y tomó una concubina, que le dio su único hijo. Adeo­
dato. El año 382  se instaló en Roma con la esperanza de encontrar 
un puesto de profesor. Dos años más tarde, su protector Símmaco, 
jefe de la minoría intelectual pagana, lo en'Vió a Milán. Mientras 
tanto, Agustín había abandonado la religión de Maní y se consa­
graba con pasión al estudio del neoplatonismo. En Milán conoció 
al obispo Ambrosio, que gozaba de notable prestigio tanto en la 
Iglesia como en la corte imperial. Desde hacía algún tiempo. la or­
ganización de las comunidades había adoptado las estructuras que 
se han mantenido hasta el siglo XX: exclusión de las mujeres de las 
filas del clero y de las acti'Vidades espirituales (distribución de los sa­
cramentos, instrucción religiosa); separación entre clérigos y laicos, 
y preeminencia de los obispos. 

Muy pronto acudió junto a Agustín su madre. Mónica. Fue ella 
'Verosímilmente la que le aconsejó que abandonara a su concubina 
(pero Agustín tomaría otra enseguida). Los sermones y el ejemplo de 
Ambrosio, así como la profundización en el estudio del neoplatonis­
mo, terminaron por con'Vencerle de que debía librarse de la concu­
piscencia. Un día del 'Verano del año 386 escuchó en el jardín 'Veci­
no la 'VOZ de un niño que decía: «Toma y lee» (tof[e, [efe) .  Agustín 
abrió el Nue\?o Testamento, y sus ojos se detu'Vieron en el pasaje de 
la epístola a los Romanos ( r3,I3-r4) que dice: «Nada de comilonas ni 
borracheras. nada de orgías ni desenfrenos ... En 'VeZ de eso, \?estíos 
del Señor Jesucristo y no deis pábulo a los bajos deseos». 

Fue bautizado por Ambrosio en la pascua del año 387  y decidió 
rel6resar a África con su familia, pero Mónica murió en Ostia (Adeo­
dato moriría tres años más tarde). En Tagaste había formado Agus­
tín con sus amigos una comunidad semimonastica. con la esperanza 
de entregarse a la meditación y el estudio. Pero el año 391 ,  durante 
una 'Visita a la ciudad de Iiipona, fue ordenado sacerdote y designa-
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do coadjutor del obispo, al que sucedió el año 39 6. Hasta la hora de 
su muerte, en sus sermones, sus cartas y sus innumerables obras se 
consagró Agustín a la defensa de la unidad de la Iglesia y a profun­
dizar en la doctrina cristiana. Es considerado con justicia como el 
mayor y más influyente de todos los teólogos occidentales. Pero no 
goza del mismo prestigio en la Iglesia oriental. 

En la teología de Agustín es posible reconocer las huellas pro­
fundas de su temperamento y de su biografía interior. A pesar de ha­
ber rechazado el maniqueísmo, conserva, como 'Veremos, una con­
cepción materialista de la maturaleza mala» del hombre, como 
consecuencia del pecado original. transmitida además por la sexua­
lidad. En cuanto al neoplatonismo, su influencia fue decisi'Va. Para 
Agustín, el hombre es «un alma que se sirve de un cuerpo. Hablan­
do como cristiano, Agustín se cuida de recordar que el hombre es la 
unidad de alma y cuerpo; cuando se pone a filosofar, recae en la de­
finición de Platón».6 Pero fueron sobre todo su temperamento sen­
sual y su lucha continua, sin éxito notable por lo demás, contra la 
concupiscencia los elementos que más contribuyeron a su exalta­
ción de la gracia di'Vina y más en especial al endurecimiento progre­
si'Vo de sus ideas sobre la predestinación ('Véase § 255 ). 

Finalmente, al renunciar a la 'Vida contemplati'Va para aceptar 
en cambio todas las responsabilidades del sacerdote y del obispo, 
Agustín desarrolló su 'Vida religiosa personal en medio de la comu­
nidad de los fieles. Más que ningún otro de los grandes teólogos, 
Agustín identificó la andadura hacia la sal'Vación con la 'Vida de la 
Iglesia. De ahí que se esforzara hasta los días finales de su 'Vida por 
mantener la unidad de la Gran Iglesia. Para AS6ustín, el pecado más 
monstruoso era el cisma. No dudó en afirmar que creía en los e\lan­
S6elios porque la Iglesia le exil6ía creer en ellos. 

6. E. Gilson. La phi!osophie a u M oyen Ag-e. pág. r 28. Esta definición, dada por 
Platón en el Alcibíades. fue recogida por Plotino. de quien la tomó Agustín. 
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254- EL GRAN PREDECESOR DE AGUSTÍN: ORíGENES 

Cuando Agustín meditaba sus obras, la teolol6ía cristiana esta­
ba en pleno au\6e. La sel6unda mitad del siglo IV constituye, en efec­
to, la edad de oro de los Padres de la Iglesia. Los grandes y menos 
grandes entre los Padres -Basilio de Cesarea, Grel6orio Naciance­
no, Gregario de Nisa, Juan Crisóstomo, E'Val6rio Póntico, entre 
otros muchos- se formaron y lle'Varon a cabo su obra, al il6ual 
que Ambrosio, en la paz de la IS6lesia. La teolol6ía estaba aún do­
minada por los Padres grie\60S. Atanasia había formulado, contra 
la herejía de Arrio, la doctrina de la consustancialidad (homoou­
sios) del Padre y del Hijo, fórmula que fue aceptada en el Concilio 
ecuménico de Nicea ( 325 ). Sin embargo, el más genial y audaz, 
Orígenes (c. 1 8 5 -c. 254) ,  el único que podría compararse con Agus­
tín, no \60Zaba de la autoridad que realmente merecía, si bien es 
cierto que su prestigio e influencia aumentaron después de su 
muerte. 

Nacido en Alejandría de padres cristianos, Orígenes se distin­
guió por su intelil6encia, así como por un fervor y una creati'Vidad 
fuera de lo común. Se entrel6ó con competencia, celo y erudición al 
servicio de la Iglesia (primero en Alejandría y más tarde en Cesarea). 
Con'Vencido, sin embargo, de que la re'Velacíón bíblica y el e\lanl6elio 
nada tienen que temer de la filosofía platónica, estudió con el famo­
so Ammonio Saccas (que habría de ser, 'Veinte años más tarde, el 
maestro de Plotino). Orígenes estimaba que el teólogo ha de cono­
cer y asumir la cultura S6riega, a fin de hacerse entender por la mi­
noría intelectual pagana y también por los cristianos nue\los, imbui­
dos aún de cultura clásica. De este modo se anticipó a un proceso 
que se hizo común a partir del sil6lo IV. 

Dejó una obra inmensa:7 filolól6ica (fundó la crítica bíblica con 
sus Hexaplas), apologética (Contra Celso). exegética (se han conser­
'Vado 'Varios grandes comentarios), homilética, teolól6ica, metafísica. 

7· Jerónimo cita ochocientas obras. pero añade que Panfilio da una lista de 
dos mil títulos. 
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Pero esta extensa obra se ha perdido en �ran parte. Aparte del Con­
tra Celso y al�unos �rancies comentarios y homilías, contamos con el 
Tratado sobre la oración, la Exhortación al martirio y un tratado teo­
ló�ico, el De principiis (Peri archon) ,  sin duda al�una su obra más 
importante. Orí�enes, para librarse de la concupiscencia, interpretó, 
se�ún Eusebio, «en sentido extremo y excesivamente al pie de la le­
tra», un pasaje del Evan�elio de Mateo;R lo cierto es que exaltó du­
rante toda su vida las pruebas y la muerte de los mártires. Fue apre­
sado durante la persecución de Decio el año 250 y murió el 254 
como consecuencia de las torturas sufridas. 

Con Orí�enes, el neoplatonismo impre�nó definitivamente el 
pensamiento cristiano. El sistema teoló�ico de Orí�enes es una 
construcción �enial que ha influido poderosamente en las �enera­
ciones subsi�uientes. Sin embar�o. como veremos a continuación, 
al�unas de sus especulaciones, excesivamente audaces, se prestaban 
a interpretaciones malintencionadas. Se�ún Orí�enes. Dios Padre, 
trascendente e inabarcable, en�endra eternamente al Hijo, ima�en 
suya. que es a la vez abarcable e inabarcable. A través del Lo�os, 
Dios crea una multitud de espíritus puros (logikoi), a los que otor�a 
vida y conocimiento. Pero. con excepción de Jesus, todos los espíri­
tus puros se alejan de Dios. Orí�enes no explica la causa precisa de 
ese alejamiento. Habla de ne�li�encia, de hastío, de olvido. En re­
sumen, la crisis se explica por la in�enuidad de los espíritus puros. 
Al alejarse de Dios. se convierten en «almas» (psychai; véase De prin­
cipiis, II, 8 ,J) .  y el Padre les da cuerpos concretos en relación con la 
�ravedad de su pecado: cuerpos de án�eles, de hombres o de de­
monios. 

Gracias a su libre decisión, pero también a la Providencia divi­
na, estas almas caídas inician su pere�rinaje, que las acercará final­
mente a Dios. En efecto, Orí�enes piensa que el alma no ha perdido 
la libertad para ele�ir entre el bien y el mal como consecuencia del 

8. «Hay eunucos que se hicieron tales por amor al reino de los oeloS>> ( 1 9 , 1 2) .  
Ello ocurrio antes del año 210 
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pecado ori�inal (idea que reco�erá más tarde Pela�io; véanse pá�s. 
74 y si�s., infra).  En su omnisciencia, Dios conoce por adelantado 
los actos de nuestra libertad (Sobre la oración, V-VII) . Orí�enes su­
braya la función redentora de la libertad, y de este modo rechaza el 
fatalismo de los �nósticos y de ciertos filósofos pa�anos. El cuerpo 
constituye ciertamente un casti�o. pero es al mismo tiempo el medio 
por el que Dios se da a conocer, a la vez que sirve de sostén al alma 
en su elevación. 

El drama universal podría definirse como el tránsito de la ino­
cencia a la experiencia a través de las pruebas que sufre el alma du­
rante su pere�rinaje hacia Dios. La salvación equivale a un retorno 
a la perfección ori�inal, la apokatastasis ( «restauración de todas las 
cosas»). Pero esta perfección final es superior a la de los orí�enes. por 
invulnerable y. en consecuencia, definitiva (De princ., II, n,7). Las al­
mas tendrán entonces «cuerpos de resurrección». El itinerario espiri­
tual del cristiano queda admirablemente descrito mediante las me­
táforas del viaje, del crecimiento natural y del combate contra el 
mal. finalmente, Orí�enes estimaba que el cristiano perfecto puede 
conocer a Dios y unirse a él por el amor . 9 

Orí�enes fue criticado ya en vida y lue�o atacado por al�unos 
teólo�os durante mucho tiempo después de morir; a petición del 
emperador Justiniano fue condenado definitivamente en el V Con­
cilio ecuménico, el año 5 53· Numerosos teólo�os se sintieron incó­
modos. especialmente por su antropolo�ía y su concepción de la 
apocatástasis. Se le acusó de ser mas filósofo y �nóstico que teólo­
�o cristiano. La apocatástasis implicaba la salvación universal. es 
decir, la salvación del diablo inclusive. aparte de que inte�raba la 
obra de Cristo en un proceso de tipo cósmico. Pero ha de tenerse 
en cuenta el tiempo en que escribía Orís¿;enes y. sobre todo. el ca­
rácter provisional de su síntesis. Él mismo se consideraba al servicio 
exclusivo de la I�Iesia, y así lo prueban sus numerosas declarado-

9· EdJcJon y traducc.ion del De pnnczpm. en <Óources Chretwnnes", volume 
nes 252 .  253 .  268 y 269. R A. Greer, Ongen, ofrece una �elecoon de textos tradu 
odos y comentados Sobre el sistema teologJCo. vease JbJcl .. pags. '-2 8.  
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nes,10 claras y firmes, lo  mismo que su  martirio. Es de  lamentar que 
la pérdida de numerosas obras de Orí�enes ha�a muchas 'Veces di­
fícil distin�uir entre sus propias ideas y las de los «ori�enistas». Sin 
embar�o. a pesar de las sospechas de una parte de la jerarquía ecle­
siástica, Orí�enes influyó en los Padres capadocios. Gracias a Basi­
lio el Grande, a Gre�orio de Nacianzo y a Gre�orio de Nisa, lo esen­
cial del pensamiento teoló�ico de Orí�enes se conserV'ó dentro de la 
I�lesia. A traV'és de los capadocios influyó lue�o en EV'a�rio Póntico, 
el Pseudo-Areopa�ita y Juan Casiano, especialmente por lo que se 
refiere a sus concepciones sobre la experiencia mística y el mona­
cato cristiano. 

Pero la condenación definitiV'a de Orí�enes priV'ó a la I�lesia de 
una posibilidad excepcional de reforzar su uniV'ersalismo, concreta­
mente a traV'és de una apertura de la teolo�ía cristiana al diálo�o 
con otros sistemas de pensamiento reli�ioso (por ejemplo, el pensa­
miento reli�ioso indio) .  La 'Visión de la apocatástasis, con todas sus 
audaces implicaciones, se cuenta entre las más �rancies creaciones 
escatoló�icas. ' '  

255 ·  LAS POLÉMICAS DE AGUSTÍN. Su DOCTRINA DE LA GRACIA Y DE LA 
PREDESTINACIÓN 

Pocos años después de ser consa�rado obispo, el 397· redactó 
A�ustín sus Confesiones. Se sentía abrumado por los recuerdos de­
masiado V'ÍV'os de su juV'entud, «profundamente aterrado por el peso 
de sus pecados» (X, 43,10). En efecto. «el enemi�o contraría mi 'VO­
luntad; la ha transformado en una cadena con la que me sujeta fir-

ro. Por ejemplo, en De principiis. !, 2: «Afirmamos que la única verdad que 
debe creerse es aquella que en nada contradice a la fe de la Iglesia y de los após­
toles». 

r r .  Mil años después. la Iglesia de Occidente se opondrá a las especulaciones 
audaces de Joaquín de Fiore y del Maestro Eckhart. perdiendo de este modo la 
oportunidad de que los contemporáneos se beneficiaran de ella. 
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memente» (VIII. 5 ,1 ) .  La composición de esta obra equiV'ale a una te­
rapéutica, en un esfuerzo por reconciliarse consi�o mismo. Se trata 
a la V'ez de una autobio�rafía espiritual y de una lar�a ple�aria, con 
cuya ayuda trata A�ustín de penetrar el misterio de la naturaleza de 
Dios. «Soy pobo y ceniza. pero permíteme hablar. A tu misericordia 
hablo, no a los hombres» (I, 6,7) . Se diri�e a Dios en términos de 
oración: «iDios de mi corazón!», «iOh mi �ozo tardío!, Deus dulcedo 
meah>, «Manda lo que quieres», «Ütor�a lo que quiero».'2 A�ustín eV'O­
ca sus pecados y sus dramas de juV'entud -el robo de unas peras, el 
abandono de una concubina, su desesperación después de la muer­
te de un ami�o- no por el interés anecdótico de estos episodios, si­
no para abrirse a Dios y. en consecuencia, 'Valorar mejor su �raV'e­
dad. El tono emocional de las Confesiones IIama aún la atención del 
lector, del mismo modo que impre�nó a Petrarca y a los escritores 
de los si�los si�uientes.'3 Por lo demás, es la única entre las obras de 
A�ustín que aún se lee con interés en todo el mundo. Como tantas 
'Veces se ha repetido, las Confesiones son «el primer libro moderno». 

Sin embar�o. para la I�lesia del si�lo V, A�ustín era mucho más 
que el autor de las Confesiones. Era ante todo el �ran teólo�o y el crí­
tico presti�ioso de las herejías y los cismas. Sus primeras polémicas 
fueron contra los maniqueos y los donatistas. En su juV'entud, A�us­
tín se dejó seducir por Maní a causa de que el dualismo le permitía 
explicar el ori�en y el poder, aparentemente ilimitado, del maL Des­
de hacía al�ún tiempo había rechazado ya el maniqueísmo, pero el 
problema del mal no dejaba de torturarle. Empezando por Basilio 
el Grande, los teólo�os cristianos habían resuelto este problema ne­
�ando la realidad ontoló�ica del maL Basilio definía el mal como «la 
ausencia del bien. En consecuencia, el mal no es inherente a una 

r2 .  Véanse las referencias en P. Brown, Augustine of Hippo. págs. r67. r8o.  El 
mismo título, Confesiones. es ya de por sí importante; para Agustín. Confessio sig­
nifica «acusación de sí mismo, alabanza de Dios» (véase ibíd., pág. 175) .  

1 3 .  El  famoso pasaje se cita sobre todo a partir de Petrarca: «No estaba yo 
aún enamorado, sino que estaba enamorado del amor ... Empecé a buscar una 
ocasión de enamorarme porque me atraía locamente la idea de amar» (IIl. r, r ) .  
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sustancia que le sea propia. sino que aparece en virtud de la mutila­
ción del alma» (Hexameron, Il, 5) .  También para Tito de Bosra (m. 
en 370), para Juan Crisóstomo (344-407 aproximadamente), el mal 
era «<a ausencia del bien» (Steresís, prívatío boní) .  

Agustín hace suyos estos mismos argumentos en los cinco trata­
dos que redactó contra el maniqueísmo en los años 388  a 399· Todo 
cuanto Dios creó es rea[, participa del ser y, por consiguiente, es bue­
no. El mal no es una sustancia, pues no contiene la menor traza de 
bien. Se trata de un esfuerzo desesperado por salvar la unidad, la 
omnipotencia y la bondad de Dios, y por desvincularle de la exis­
tencia del mal en el mundo. (En las leyendas cosmogónicas del este 
de Europa y centroasiáticas se ha advertido un esfuerzo semejante 
por desvincular a Dios de la aparición del mal; véase § 25 1 . )  La doc­
trina de la prívatío boní ha preocupado a los teólogos cristianos has­
ta nuestros días, pero nunca fue comprendida y compartida por la 
masa de los fieles. Por lo que respecta a Agustín, la polémica anti­
maniquea' 1 contribuyó a endurecer su concepción de la decadencia 
total del hombre; en su teología de la gracia reaparecen ciertos ras­
gos propios del pesimismo y del materialismo maniqueos (véanse 
págs. 62 y sigs., ínjra). 

Por los años ) I I  y 312, durante el período de paz que siguió a la 
persecución de Diocleciano, se inició el cisma de Donato, un obispo 
de Numidia. Los donatistas excluyeron de su Iglesia a los miembros 
del clero que habían claudicado de un modo o de otro durante la per­
secución. Estimaban que la mediación de la gracia a través de los sa­
cramentos quedaba comprometida si quien los administraba había 
pecado. Pero, les replicó Agustín, la santidad de la Iglesia no depende 
en absoluto de la perfección del clero y de los fieles, sino de la gracia 
transmitida por los sacramentos, del mismo modo que la virtud salví­
fica de los sacramentos no depende de la fe de quien los administra. 
A fin de evitar el cisma, Agustín se esfor%ó durante muchos años por 
reconciliar a los donatistas con la Gran Iglesia, pero sin éxito. 

1 4. Los textos esenciales están reco\lidos y son comentados en C. Tresmon­
tant, La metapl1y>zque du christianisme, pá\lS. ) 2fl-)4'). 
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La polémica más dura y que mayores repercusiones tuvo fue la 
que le enfrentó a Pelagio y sus discípulos. Pelagio, un monje británi­
co de edad muy avanzada, llegó a Roma el año 400. Se sintió desa­
gradablemente impresionado por la conducta y la moral de los cris­
tianos, y se esforzó por reformarlos. Su rigor ascético y su erudición 
le otorgaron enseguida un gran prestigio. El año 410 se refugió con 
algunos de sus discípulos en el norte de África, pero no logró entre­
vistarse con Agustín. Se dirigió entonces a las provincias orientales, 
donde obtuvo el mismo éxito que en Roma. Allí murió entre los 
años 418 y 420. 

Pelagio tenía una confianza sin límites en las posibilidades de la 
inteligencia y en especial de la voluntad del hombre. Si practica la 
virtud de la ascesis, enseñaba Pelagio, todo cristiano puede alcanzar 
la perfección y, por consiguiente, la santidad. El hombre es el único 
responsable de sus pecados, pues cuenta con la capacidad de hacer 
el bien y evitar el mal. Dicho de otro modo: goza de libertad, del «<i­
bre arbitrio». Por ello no aceptaba Pelagio la idea de que el pecado 
original sea automática y universalmente participado por los des­
cendientes de Adán. «Si el pecado es innato, no es voluntario; si es 
voluntario. no es innato.» El fin del bautismo de los niños no es la­
var el pecado original, sino santificar al recién nacido por Cristo. Pa­
ra Pelagio, la gracia consistía en las revelaciones de Dios a través de 
la ley y. sobre todo, de Jesucristo. La enseñanza de Cristo constituye 
un modelo que pueden imitar los cristianos. En resumen, según la 
teología pelagiana, el hombre resulta ser de algún modo el artífice 
de su propia salvación.' ' 

La historia del pelagianismo fue breve, pero muy accidentada. 
Pelagio se vio excomulgado y absuelto muchas veces por diferentes 

1 5 .  Es verosímil que su más brillante discípulo, Coelestus, endureciera las te­
sis de Pelallio. Se1.1un Pablo de Milan, que refutó esta herejía hacia el año 4 1 1  o 
4r2, el pelallianismo afirmaba que Adán fue creado mortal y que hubiera conoci­
do la muerte aun sin haber pecado; sólo Adán fue herido por su pecado, pero no 
la especie humana en su totalidad; los niños se encuentran en la misma situacion 
que Adan antes de la catda. Es más, incluso antes de Jesucnsto hubo hombres 
perlectamente puros, sin pecado al1.1uno. 
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sínodos y concilios. El pela�ianismo no sería condenado definitiva­
mente hasta el año 579, en el Sínodo de Oran�e. especialmente so­
bre la base de las refutaciones redactadas por A�ustín entre los años 
413 y 430. Al i�ual que en la polémica contra los donatistas, A�ustín 
atacó en primer Iu�ar el ri�orismo ascético y el perfeccionismo mo­
ral propuestos por Pela�io. Su victoria fue ante todo el triunfo de la 
comunidad laica media de la I�lesia contra un ideal de austeridad y 
de reforma.16 La importancia decisiva que A�ustín atribuye a la �ra­
da y, por consi�uiente, a la omnipotencia divina enlaza directamen­
te con la tradición bíblica y no supone estorbo al�uno para la piedad 
popular. En cuanto a la doctrina sobre la predestinación, interesaba 
sobre todo a ciertas minorías. 

Ya Orí�enes había sostenido que la Providencia divina (es decir, 
la presciencia de Dios) no es la causa de los actos del hombre. que 
éste realiza con entera libertad y de los que es responsable (véase 
pá�. 70). El paso del do�ma de la presciencia divina, que en nada se 
opone a la libertad del hombre, a la teolo�ía de la predestinación se 
realiza en virtud del theologoumenon del pecado ori�inal. Ambrosio 
había señalado la relación causal entre la concepción vir�inal de Je­
sucristo por un lado, y de otro, la idea de que el pecado ori�inal se 
transmite por la unión sexual. Para Cipriano (200-258) ,  el bautismo 
de los niños era necesario precisamente porque borraba el pecado 
ori�inal. 

A�ustín reanuda, prolon�a y profundiza las reflexiones de sus 
predecesores. Insiste sobre todo en el hecho de que la �rada es la 
libertad que posee Dios de actuar sin nin�una necesidad exterior. Y 
si Dios es soberano -todo lo creó de la nada- también la �rada 
es soberana. Esta concepción de la soberanía, de la onmipotencia y 
de la �rada divinas encuentra su expresión más completa en la 
doctrina de la predestinación. A�ustín define la predestinación co­
mo «la or�anización por parte de Dios de sus obras futuras, que no 
puede fallar ni cambiarse» (Perseverantia, XVII, 41) .  Pero la predesti­
nación, añade A�ustín, nada tiene que ver con el fatalismo de los 

r6. Véase P. Brown. Augustine of Hippo, pá�. 348. 
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pa�anos, pues Dios casti�a para manifestar su cólera y demostrar su 
poder. La historia universal constituye la palestra en que se desa­
rroiian sus actos. Al�unos hombres reciben la vida eterna y otros la 
condenación eterna, y entre estos últimos, los niños muertos sin el 
bautismo. Esta doble predestinación -al cielo y al infierno- es, 
reconoce A�ustín, incomprehensible. Dado que se transmite por 
propa�ación sexual, n el pecado ori�inal es universal e inevitable co­
mo la vida misma. En resumidas cuentas, la I�lesia comprende un 
número fijo de santos predestinados ya desde antes de la creación 
del mundo. 

Arrastrado por la polémica, A�ustín formuló ciertas tesis que, si 
bien no fueron aceptadas ínte�ramente por la I�lesia católica, han 
provocado interminables controversias en las teolo�ías occidentales. 
Esta rígida teología ha sido comparada con el fatalismo pagano. 
Aún más, la predestinación a�ustiniana comprometía el universa­
lismo cristiano, para el que Dios quiere la salvación de todos los 
hombres. No era precisamente la doctrina de la �racia lo que se le 
reprochaba, sino la identificación de la �racia con una teoría parti­
cular de la predestinación; se observaba con razón que la doctrina 
de la presciencia divina evitaba las objeciones suscitadas por la in­
terpretación a�ustiniana de la predestinación. rS 

Citaremos también las conclusiones de un �ran teólos;:1o católi­
co contemporáneo: «As;:1ustín defendió contra el maniqueísmo la li­
bertad y la responsabilidad humanas. Lo que As;:1ustín reprocha a 
los maniqueos es que transfieren, car�an la responsabilidad del 
mal sobre una "naturaleza" o sobre un "principio" míticos. As;:1ustín 
actuó de este modo positivamente y como corresponde a un cris­
tiano. Pero ¿es plenamente satisfactoria la teoría que propone 
A�ustín en lu�ar de aquélla? ¿No merecerá acaso la misma crítica 
la representación del pecado ori�inal que transmitió a la posteri-

ry. Como una enfermedad venérea, observa Jaroslav PeliRan, Jhe Emergen­
ce of the Catho!ic Jradition (roo-6oo). pá�. 300. 

r8 .  Véanse las atinadas observaciones de PeliRan. op. cit. , pá�s. 3 25 y si�s . .  y. 
en �eneral. su capítulo sobre la naturaleza de la �racia. ibíd . .  pá�s. 278-331 .  
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dad? Se�ún la hipótesis a�ustiniana. ¿es responsable el hombre actual 
del mal que hace ahora mismo . . .  ? ¿No habrá que achacarlo más 
bien a una "naturaleza" mala, pervertida, que le ha sido "transmi­
tida" en virtud del pecado de la primera pareja? . . .  En el primer 
hombre, nos dice san A�ustín, la humanidad adquirió. en la carne, 
el hábito del pecado. ¿No tenemos ahí una concepción materialis­
ta de la herencia del pecado. concepción física y. por ello mismo, 
determinista? No es la biolo�ía la que pesa sobre el hombre ni en 
el niño recién nacido aparece el pecado inscrito en sus tejidos o en 
su psiquismo. El niño recibirá la herencia del pecado a través de su 
educación ... de las formas mentales y los esquemas morales que 
haya de adoptar. La terrible teoría a�ustiniana de la condenación 
de los niños muertos sin el bautismo demuestra que, en la I�lesia, 
los mayores �enios, los más �randes doctores no dejan de mostrar 
una formidable ambivalencia . . .  En la I�lesia soportamos. al cabo 
de dieciséis si�los, los frutos y el peso de la �randeza y la debilidad 
de san Agustín» . � �  

2 56. EL CULTO DE LOS SANTOS: «MARTYRIA», RELIQUIAS, 
PEREGRINACIONES 

Durante mucho tiempo se pronunció A�ustín contra el culto de 
los mártires. No creía mucho en los prodi�ios realizados por los san­
tos y esti�matizó el comercio de reliquias. LO Pero le hicieron cambiar 
de opinión el traslado de las reliquias de san Esteban a Hipona el 
año 425, y las curaciones mila�rosas que realizaron. En los sermones 

1 9 .  C. Tresmontant, La métaphysique du chrisrianisme, pá\l. 6 u .  En la nota 
40 cita el autor un texto de Leibniz en el que se advierte que la problemática aún 
no había evolucionado: «Cómo pudo el alma ser inficionada por el pecado orilli­
nal, que e'i la raF de los pecados actuales, �in que se de por parte de Dios una 
cierta injusticia al exponerla a tal cosa", etc (hssais de Jheodic ée, pá\l. 86) .  

2 0 .  l iar i a  el  aüo +Ol  reprueba a ciertos monjes que wenden los miembws 
de los mÉlrtii"::s, si E:.S que t ealmer � tc e1 an martirP'" (w;a<e De opere monochorUL77. 
c itado po; V. Saxer MorL1. mwtyrs. relrque1. pas;¡. 2 4 0) .  
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que pronunció entre los años 425 y 430, así como en el libro XXII de 
la Ciudad de Dios. A�ustín explica y justifica la veneración de las re­
liquias, a la vez que re�istra cuidadosamente sus mila�ros.2r 

El culto de los mártires se venía practicando y había sido acep­
tado por la I�lesia desde finales del si�lo 11. Pero hasta pasadas las 
�randes persecuciones y después de la paz instaurada por Constan­
tino no lle�arían a �anar una importancia inquietante las reliquias 
de los «testi�os» de Cristo. Al�unos obispos veían en aquella venera­
ción excesiva el peli�ro de un recrudecimiento del pa�anismo. Hay, 
en efecto, cierta continuidad entre las prácticas funerarias de los pa­
�anos y el culto cristiano de los muertos; por ejemplo, los banquetes 
celebrados junto a la tumba el día del enterramiento y lue�o en ca­
da uno de sus aniversarios. Pero no tardaría en hacerse evidente la 
«cristianización» de aquel rito arcaico, pues, para el cristiano, aquel 
banquete junto a la tumba anticipaba el festín escatoló�ico en el cie­
lo. El culto de los mártires prolon�a esta tradición, con la diferencia 
de que ya no es una ceremonia familiar, sino que interesa a la co­
munidad entera y se desarrolla en presencia del obispo. Aún más: el 
culto de los mártires muestra un elemento nuevo, desconocido en 
las sociedades no cristianas. Los mártires habían trascendido la con­
dición humana; sacrificados por Cristo, estaban a la vez junto a Dios, 
en el cielo. y también aquí. en la tierra. Sus reliquias incluían una di­
mensión sa�rada. No sólo podían los mártires interceder ante Dios, 
pues eran sus «ami�os», sino que sus reliquias eran capaces de pro­
ducir mila�ros y ase�uraban unas curaciones espectaculares. Las 
tumbas y las reliquias de los mártires constituían un punto privile­
�iado y paradójico en que el cielo se comunicaba con la tierra.n 

No se impone necesariamente la comparación con el culto de 
los héroes. Entre los pa�anos, los dos cultos --el de los dioses y el de los 
héroes- se diferenciaban netamente (véase § 9 5) .  En virtud de su 
muerte, los héroes quedaban definitivamente separados de los dio­
ses, mientras que el cuerpo del mártir acercaba a Dios a quienes le 

2 r .  Véase ib1d. pá�Js. 255  y si\ls. 
2 2 .  P. Brown. Tlze Cult of the Saints, pa\l�- ' y  si\ls. 
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tributaban culto. Esta exaltación relil6iosa de la carne se relacionaba 
en cierto modo con la doctrina de la encarnación. Si Dios se había 
encarnado en Jesucristo, todo mártir, torturado y muerto por el Se­
ñor, había sido santificado en su propia carne. La santidad de las re­
liquias representaba un paralelo rudimentario con el misterio de la 
eucaristía. Del mismo modo que el pan y el vino se transustanciaban 
en el cuerpo y la sanl6re de Cristo, el cuerpo del mártir era santifica­
do por su muerte ejemplar, verdadera imitatio Christi. Semejante ho­
mologación se reforzaba por la fral6mentación ilimitada del cuerpo 
del mártir y por el hecho de que era posible multiplicar indefinida­
mente las reliquias: vestiduras, objetos, aceite o tierra que se suponía 
que habían estado en contacto con la tumba o el cuerpo del santo. 

Este culto alcanza una popularidad considerable en el sil6lo \71. 
En el Imperio de Oriente, esta devoción excesiva Ilel6ó a resultar in­
cómoda para las autoridades eclesiásticas. Durante los sil6los I\7 y v 
había en Siria dos tipos de il6lesias: las basílicas y los martyria, Ij o 
«iglesias de mártires». Éstas, que se diferenciaban por su cúpula,24 te­
nían en el centro un altar dedicado al santo cuyas reliquias 16uarda­
ban. Durante mucho tiempo, y a pesar de la resistencia del clero, en 
torno a este altar central (mensa) se habían celebrado ceremonias 
especiales, concretamente ofrendas, plel6arias e himnos entonados 
en honor del mártir. Este culto incluía además vil6ilias nocturnas que 
se prolongaban hasta el alba. Ceremonia ciertamente conmovedora 
y patética, pues los fieles permanecían todos a la espera de los mila-
16ros. En torno al altar (mensa) tenían lul6ar también ál6apes y ban­
quetes.25 Las autoridades eclesiásticas se esforzaron incansablemente 
por subordinar la veneración de los santos y el culto de las reliquias 
al servicio de Cristo. Finalmente, durante los sil6los \7 y \71, numerosas 
basílicas se procuraron reliquias; en all6unos casos se edificó en su 

23. Véase en especial Grabar, Martyrium. 
24. Véase E. B. Smith, Jhe Dome, págs. 95 y sigs. 
25. Costumbre firmemente arraigada, que persistió a pesar de la oposición 

de la Iglesia. El año 692, el Concilio de Tralles prohibía de nuevo los ágapes y la 
preparación de alimentos sobre el altar. 

r 
,¡ 
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interior una capilla especial en honor de aquellas reliquias, un mar­
tyrium. Al mismo tiempo se produce la transformación 16radual de 
los mart;¡ria en il6lesias rel6ulares. 26 

Por la misma época -desde finales del sil61o I\7 hasta el sil61o VI­
se extiende por todos los rincones del Imperio de Occidente la mis­
ma exaltación de las reliquias. Pero aquí el culto está generalmente 
bajo el control de los obispos, que incluso lo fomentan, convertidos 
en verdaderos impresaríos (sel6ún la expresión de Peter Brown) de es­
te fervor popular. Las tumbas de los mártires, construcciones cada 
vez más imponentes en la zona de los cementerios, extramuros de 
las ciudades, se convierten en centros de la vida relil6iosa de la re-
16ión. Los cementerios 160Zan de un prestil6io inil6ualado. San Paulina 
de Nola se felicita por haber construido en torno a la tumba de san 
Félix un complejo de edificios de tales dimensiones que los extranje­
ros podían tomarlo por una verdadera ciudad. El poder de los obis­
pos residía en estas nuevas «ciudades al marl6en de las ciudades» . 27 
Como escribe san Jerónimo, al venerar a los santos, «la ciudad ha 
cambiado de orientación».28 

Al il6ual que en Oriente, en torno a las tumbas tenían lul6ar di­
versas ceremonias, pues aquéllas se habían convertido en meta por 
excelencia de procesiones y perel6rinaciones, que a su vez represen­
taban una innovación sinl6ular en la historia relil6iosa del Mediterrá­
neo. En efecto, el cristianismo había abierto un espacio a las muje­
res y a los pobres en las ceremonias públicas. Los cortejos rituales y 
las procesiones ilustraban la no sel6rel6ación sexual y social al reunir 

26. E. B. Smith, op. cit . .  págs. 137 , r5r .  
27.  Véanse los textos en P. Brown. op. cit. , pág. 8 .  
28. Movetur urbs sedibus suis (Ep. I07, r ) ;  véase P. Brown. op. cit . . pág. 42. Es­

tas «ciudades extramuros de las ciudades» pueden compararse con las necrópolis 
megalíticas de Malta, y ante todo con la famosa de Ha! Saflieni (véase vol. I. pág. 
132) .  La analogía se precisa aun más si se recuerda que aquellos centros ceremo­
niales megalíticos no eran únicamente cementerios. sino que comprendían tam­
bien capillas, templos y terrazas que servían para las procesiones y otros ritos. He­
mos de añadir, sin embargo, que esta analogw morfológica no implica semejanza 
alguna entre las creencias respectivas. 
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a hombres y mujeres, aristócratas y esclavos, ricos y pobres, autócto­
nos y extranjeros. Cuando eran introducidas oficialmente en una 
ciudad, las reliquias recibían los mismos honores que solían reser­
varse a las visitas de los emperadores. 

Todo descubrimiento (ínventio) de reliquias a resultas de un sue­
ño o de una visión suscitaba un @ran fervor reli@ioso y se considera­
ba anuncio de una amnistía divina. '0 Un acontecimiento de este tipo 
podía desempeñar un papel decisivo en las controversias eclesiásti­
cas. Tal fue el caso del descubrimiento por Ambrosio de las reliquias 
de los santos mártires Gervasio y Protasio. La emperatriz Justina re­
clamaba la nueva basílica para uso de los arrianos, pero Ambrosio, 
colocando las reliquias bajo su altar, ganó el pleito. 

El culto de los santos se desarrolla sobre todo en los ambientes 
ascéticos (véase Brown, pá@. 67). Para Paulina de Nola, san Félix era 
patronus et amicus. El aniversario de su muerte se convirtió para 
Paulina en el día de su se@undo nacimiento. Se leía la Passio del 
mártir junto a su tumba. La reactualización de su vida y su muerte 
ejemplares implicaban la abolición del tiempo; el santo estaba de 
nuevo allí presente y la multitud esperaba nuevos mila@ros: curacio­
nes, exorcismo de los demonios, protección contra los enemi@os. Ide­
al de todo cristiano era ser inhumado ad sanctas; se procuraba colo­
car las tumbas lo más cerca posible del lu@ar de reposo del santo, con 
la esperanza de que defendería al difunto ante Dios en el día del jui­
cio. Bajo los martyría o en su vecindad inmediata se ha exhumado 
un número considerable de tumbas apiñadas unas junto a otras. 

La fragmentación ilimitada de las reliquias y su trans!atio de un 
extremo a otro del Imperio contribuyeron a la difusión del cristia­
nismo y a la unidad de la experiencia cristiana colectiva. Es cierto 
que con el tiempo crecen los abusos, los fraudes, las rivalidades ecle­
siásticas y políticas. En la Galia y en Germanía, donde las reliquias 
eran muy raras, se traían de otros lu@ares, especialmente de Roma. 
Durante el reinado de los primeros carolin@ios (740-840) fueron 
transportados de un lu@ar a otro de Occidente los restos de muchos 

l9 Vease P. Brown, op. czt. , pa�. 9l. 
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santos y mártires romanos. Se supone que a finales del si@lo IX, todas 
las i@lesias poseían (o debían poseer) reliquias. '" 

A pesar del carácter «popular» que con el tiempo debena domi­
narlo, el culto de las reliquias no deja de poseer cierta @randeza. En 
resumidas cuentas, viene a ilustrar la transfiguración de !a materia, 
anticipando en cierto modo las audaces teorías de Teilhard de Char­
din. Por otra parte, el culto de las reliquias hacía que se aproxima­
ran, en el fervor de los creyentes, no sólo la tierra y el cielo, sino 
también los hombres y Dios. En efecto, el descubrimiento (inventio) 
de las reliquias y los mila@ros por ellas realizados dependían siem­
pre de Dios. Por otra parte, las contradicciones implícitas en el culto 
(por ejemplo, la presencia simultánea del mártir en el cielo y en su 
tumba o en un fra@mento de su cuerpo) familiarizaron a los fieles 
con el pensamiento paradójico. En efecto, se puede considerar la ve­
neración de las reliquias como un «paralelo fácil» (es decir, accesible 
a los laicos) de los do@mas de la encarnación o de la Trinidad, así 
como de la teolo@ía de los sacramentos. 

257· LA IGLESIA DE ORIENTE Y EL FLORECIMIENTO DE LA TEOLOGIA 
BIZANTINA 

En el curso del si@lo IV empiezan a precisarse ciertas diferencias 
entre las l@lesias de Occidente y Oriente. Por ejemplo, la l@lesia bi­
zantina establece la institución de los patriarcas. jerarquía superior a 
los obispos y a los metropolitanos. En el Concilio de Constantinopla 
(38r )  se proclama la l@lesia oriental como constituida por cuatro ju­
risdicciones re@ionales, cada una de las cuales cuenta con su corres­
pondiente sede patriarcal. Ocurrirá a veces que la tensión entre 
Constantinopla -o, indirectamente, el emperador - y Roma al­
cance un @rado crítico. Constantinopla poseía las reliquias de An-

:¡o. Vease P. J. Geary, uThe Ninth Century Rehc Trade)), pa¡¡s. w y s1�s. Los 
papas aceptaban de buena ¡¡ana aquellos traslados, pues las reliqmas romanas re 
forzaban el presti�1o de Roma como capital del Imperio y centro de la cnst1andad. 
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drés, «el  primer llamado)) (lo que suponía cierta precedencia sobre 
san Pedro), y por ello aspiraba al menos a la i�ualdad con Roma. En 
los si�los si�uientes, las querellas cristoló�icas o eclesiales hicieron 
que ambas I�lesias se opusieran una a otra en diversas ocasiones. 
Recordaremos únicamente las que provocaron el cisma (§ 30Ú 

En los primeros concilios ecuménicos participaron tan sólo al�u­
nos representantes del «papa)), nombre que se atribuyó Siricio (384-
399), proclamándose de este modo «padre)) en vez de «hermano)) de 
los restantes obispos. Pero Roma había apoyado la nueva condena 
de Arrio (II Concilio, Constantinopla, 381 )  y la condena de Nestorio 
(III Concilio, Éfeso, 431) . En el IV Concilio (Calcedonia, 451) ,  contra 
los monofisitas, JI  el papa León I había presentado una fórmula para 
el nuevo símbolo de la fe que contó con el apoyo de los Padres orien­
tales, pues estaba concorde con el pensamiento de san Cirilo. Se con­
fesaba «un solo y mismo Cristo, Hijo, Señor, Uni�énito, sin confusión, 
sin mutación, sin separación, sin que la diferencia de las dos natura­
lezas sea en modo al�uno suprimida por la unión, sino que las pro­
piedades de cada una quedan preseNadas y reunidas en una sola 
persona y en una sola hipóstasis)). 

La fórmula completaba la cristolo�ía clásica, pero dejaba sin res­
puesta ciertas dificultades suscitadas por los monofisitas. El símbolo 
de Calcedonia provocó reacciones ya antes de finales del si�lo V y 
sobre todo en el si�uiente. No fue aceptada in tato por una parte de 
la cristiandad oriental. hasta el punto de hacer inevitable la separa­
ción de las I�lesias monofisitaS. 12 Las querellas en torno al monofi­
sismo o alrededor de ciertas especulaciones sospechosas de monofi­
sismo se prolon�aron, a�otadoras y estériles, durante si�los. 

Señalemos de momento ciertos �iros que contribuyeron a dar a 
la I�lesia oriental su estructura peculiar. Ante todo, la frondosidad 

3 1 .  Los monofisitas estimaban que si Jesucristo había sido formado ((a partir 
de dos nauturalezas» (divina y humana). sólo una de ellas subsistía después de la 
unión; en consecuencia. «una sola es la naturaleza del Verbo encarnado". 

3 2. Los Concilios V y VI de Constantinopla (años 5 53 y 68o) hicieron conce­
siones a los monofisitas. 

1 
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ini�ualada de la litur�ia bizantina, su fasto hierático, su esplendor a 
la vez ritual y artístico. La litur�ia se desarrolla como un «misterio)) 
reseNado a los iniciados. El Pseudo-Areopa�ita advierte a quien ha­
ya experimentado la mista�o�ia divina: «Guárdate de divul�ar sacrí­
le�amente unos misterios que son santos entre todos los misterios. 
Sé prudente y haz honor al secreto divino . . .  )) Uerarquía eclesiástica, I ,  
1 ) .  En determinados momentos se cierran las cortinas del iconosta­
sio; éste quedará en los si�los si�uientes completamente aislado de 
las naves. 

«Las cuatro partes del interior de la i�lesia simbolizan los cuatro 
puntos cardinales. El interior es el universo; el altar, el paraíso, si­
tuado al este, por lo que la puerta imperial del santuario tenía por 
nombre "Puerta del Paraíso". Esta puerta permanece abierta duran­
te la semana pascual a lo lar�o de todo el seNicio, costumbre ex­
presamente comentada en el canon pascual: Cristo se levantó del se­
pulcro, abriéndonos las puertas del paraíso. El oeste, por el 
contrario, es la re�ión de las tinieblas, del dolor, de la muerte, de las 
mansiones eternas de los muertos, que esperan la resurrección de los 
cuerpos y el juicio final. El interior del edificio es la tierra. Se�ún la 
concepción de Cosme Indil<opleustes, la tierra es rectan�ular y está 
limitada por cuatro muros coronados por una cúpula, y las cuatro 
partes del interior de una i�lesia simbolizan los cuatro puntos cardi­
nales.))33 Como ima�en del cosmos, la i�lesia bizantina encarna y 
santifica a la vez el mundo. 

La poesía y la coral reli�iosas conocen un esplendor sin�ular 
con el poeta y compositor Romano el Melodio (si�lo VI) .  Finalmen­
te, es importante subrayar el oficio del diácono, que siNe de inter­
mediario entre el celebrante y los fieles. Al diácono corresponderá 
diri�ir las ple�arias y señalar a los asistentes los momentos decisivos 
de la litur�ia. 

Pero es en la teolo�ía, y sobre todo en la teolo�ía mística, don­
de se manifiestan las creaciones más si�nificativas del cristianismo 

33· H. Sedlmayr, Die Entstehung der Kad?edra[e, pág. n9; W. Wols:Ra. La Jo­
pographie chrétienne de Cosmos Jndzcop!eustes, París, 1 962. pág. 13 1 .  



86 H ISTORIA D[ LAS CREENCIAS Y LAS I DEAS RELIG IOSAS I I I  

orientaL Es cierto que la estructura del pensamiento religioso bizan­
tino velaba en cierto modo su «originalidad». En efecto, cada doctor 
se esforzaba por conservar, proteger y defender la doctrina transmi­
tida por los Padres. La teología era inmutable. Las novedades eran 
cosa de las herejías; las expresiones «innovación» y «blasfemia» venían 
a ser casi sinónimas. ' 1  Esta aparente monotonía (debida a la repeti­
ción de las ideas elaboradas por los Padres) pudo considerarse, y de 
hecho fue considerada durante siglos. como un signo de esclerosis y 
de esterilidad. 

Sin embargo, la doctrina capital de la teología oriental. concre­
tamente la idea de la deificación (theosis) del hombre. es de una gran 
originalidad, si bien es cierto que se apoya en san Pablo, el Evangelio 
de Juan y otros textos bíblicos. La equivalencia entre salvación y dei­
ficación derivaba del misterio de la encarnación. Según Máximo el 
Confesor, Dios había creado al hombre dotado de un modo de pro­
pagación divino e inmaterial; la sexualidad, al igual que la muerte, es 
consecuencia del pecado originaL La encarnación del Lagos hizo po­
sible la theosis, pero siempre es la gracia de Dios la que la hace reali­
dad. y de ahí la importancia de la plegaria interior (convertida más 
tarde en «plegaria ininterrumpida») ,  de la contemplación y de la vida 
monástica en la Iglesia oriental. La deificación va precedida o acom­
pañada de una experiencia mística de la luz. Ya entre los Padres del 
desierto se manifestaba el éxtasis a través de fenómenos luminosos. 
Los monjes «irradiaban la luz de la gracia». Cuando uno de aquellos 
solitarios se sumía en la oración. su celda se iluminaba por comple­
to.' ' Esta misma tradicion (oración-luz mística-theosis) aparecerá mil 
años después entre los hesicastas del monte Athos. La polémica sus­
citada por su afirmación de que gozaban de la visión de la Luz in­
creada dio al gran pensador Gregario Palamas (siglo XIV) la oportu­
nidad de elaborar una teología n11Stica en torno a la luz tabórica. 

l4 Veanse los textos utadm y comentado� por J. Pe!Jl<an. lhe Spzrzt of the 
Lastem C'fmstPnd m:; ,  pa\'5:: , CJ v ws 

) ( 'Vt":-L t �0 lo ) tf'xtrp- , Itaou� y r OFll nl du�; ec P d t-� tro Vltph¡stophc!ec; et f'An 

cJ, OfJ'llE , pd\J,' (l i-,  y ��\l� 

' 

' 
f 
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En la Iglesia oriental advertimos dos tendencias complementa­
rias, si bien aparentemente opuestas, que se acentuarán con el paso 
del tiempo. Por un lado, la función y el valor eclesial de la comuni­
dad de los fieles; por otro, la autoridad y el prestigio de los monjes 
ascetas y contemplativos. Mientras que en Occidente la jerarquía 
mostrará una cierta reserva con respecto a los místicos y contem­
plativos, éstos gozarán en Oriente de un gran respeto por parte de 
los fieles y de las autoridades eclesiásticas. 

Ln única influencia significativa del Oriente sobre la teología oc­
cidental se debe a Dionisia el Pseudo-Areopagita. Se desconocen su 
verdadera identidad y su biografía. Se trata probablemente de un 
monje sirio del siglo v. pero por creerse que era contemporáneo de 
san Pablo, gozó de una autoridad casi apostólica. La teología del 
Areopagita se inspira en el neoplatonismo y en Gregario de Nisa. Pa­
ra Dionisia, el principio supremo, a pesar de ser inefable, absoluto y 
situado más allá de lo personal y de lo impersonal. está en relación 
con el mundo visible a través de una jerarquía de seres. La Trinidad 
es ante todo el símbolo de la unidad suprema entre el Uno y lo múl­
tiple. De este modo Dionisia evita a la vez el monofisismo y las fór­
mulas de Calcedonia. Examina las manifestaciones de la divinidad 
en los Nombres divinos, y sus expresiones por mediación de los ór­
denes angélicos en la Jerarquía celeste. Pero su extraordinario presti­
gio se fundamenta sobre todo en un pequeño tratado, la Teología 
mística. Por vez primera en la historia de la mística cristiana hallamos 
en él expresiones como la «ignorancia divina>>, el «desconocimiento>>, 
referidas a la ascensión del alma hacia Dios. El Pseudo-Areopagita 
evoca la «luminosidad superesencial de las Tinieblas divinas», las «Ti­
nieblas que están más allá de la Luz»; rechaza todo atributo divino, 
pues «no hay más verdad en afirmar que Dios es Vida y Bondad que 
en decir que es aire o piedra» .  De este modo propone Dionisia las 
bases de la teología negativa (o apofática), que recuerda la famosa 
fórmula upanishádica íneti! íneti! (véase § 8 1  ) .  

Gre�orio de Nisa habia formular:lo al�unas de estas idca.s Jc ma­

nera mas pro\:undn y sis temática. Pero el prestis:;1o de DionisiCI cc>u 

tribuyu enormemente a divulgnrlas entre lm monjes fraduc1cias en 
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fecha muy temprana al latín, las obras del Pseudo-Areopa�ita lo fue­
ron nuevamente en el si�lo IX por el monje irlandés Escoto Eríu�ena 
Dionisia fue conocido a tra'ílés de esta 'ílersión en Occidente. Sus 
ideas fueron asumidas y profundizadas por Máximo el Confesor, «el 
espíritu más uni'ílersal del si�lo VII y posiblemente el último pensador 
ori�inal entre los teólo�os de la I�lesia bizantina>> .16 Máximo el Con­
fesor redactó, bajo la forma de scholía. un comentario a los tratados 
místicos de Dionisia, que fue también traducido por Eríu�ena. De he­
cho, este corpus -el ori�inal y las explicaciones de Máximo el Con­
fesor- constituyó el texto del Pseudo-Areopa�ita que influyó en el 
pensamiento de numerosos místicos y teólo�os occidentales, desde 
Bernardo de Clara'íi'al y Tomás de Aquino hasta Nicolás de Cusa.17 

258. LA VENERACIÓN DE LOS ICONOS Y LA ICONOCLASTIA 

La �ra'íle crisis pro'ílocada por la iconoclastia (si�los VIII-IX) tu'ílo 
múltiples causas: políticas. sociales y teoló�icas. A tenor de la prohi­
bición promul�ada en el Decálo�o. los cristianos de los dos primeros 
si�los no confeccionaban imá�enes. En el Imperio de Oriente, sin 
embar�o. esta prohibición es i�norada a partir del si�lo m. cuando 
aparece toda una icono�rafía reli�iosa (fi�uras o escenas inspiradas 
en las Escrituras) en los cementerios y en las salas de reunión de los 
fieles. Esta inno\7ación si�ue de cerca a la eclosión del culto de las re­
liquias. Durante los si�los IV y v se multiplican las imá�enes y se acen­
túa su 'íleneración. También en el curso de esos dos si�los se precisan 
las críticas y la defensa de los iconos. El principal ar�umento de los 
iconófilos era la función peda�ó�ica -especialmente para los iletra­
dos- y las 'ílirtudes santificantes de las imá�enes. Hasta finales del si­
�lo VI y durante el si�lo VII no se con'ílierten las imá�enes en objeto de 

3 6. H. G. BecR, citado por J. PeliRan, ibíd., pág. 8; «Probablemente el único 
pensador creador de su siglo», escribe Werner Elert. «El 'Verdadero padre de la teo­
logía bizantina» (Meyerdorf). 

37· D. J. Geanalwplos. Interaction of the «Szb!in¡P Byzantine and Westem Cul­
tures in the Middle A¡es and Italian Renaissance, págs. 1 3 3  y sigs. 
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devoción y de culto, tanto en las i�lesias como en las mansiones pri­
'íi'adasY Se rezaba ante las imá�enes, se les hacían reverencias y se les 
daban abrazos; eran portadas solemnemente en el curso de ciertas 
ceremonias. Durante este período aumenta el número de las imá�e­
nes mila�rosas -fuente de potencia sobrenatural- que prote�ían a 
las ciudades, los palacios, los ejércitos.39 

Como obseT'íla Ernst Kitzin�er. esta creencia en el poder sobre­
natural de las imá�enes, que presupone una cierta continuidad en­
tre la ima�en y la persona a la que representa, es el ras�o más im­
portante del culto a los iconos durante los si�los 'íli y VII. El icono es 
«una extensión, un ór�ano de la di'ílinidad misma)).40 

El culto de las imá�enes fue oficialmente prohibido por el em­
perador Constantino V el año 726 y declarado anatema por el Sí­
nodo iconoclasta de Constantinopla en el 754; el principal ar�u­
mento teoló�ico era la idolatría implícita en la �!orificación de los 
iconos. El se�undo sínodo iconoclasta, celebrado el año 8 1 5, recha­
zó el culto de las imá�enes en nombre de la cristolo�ía. En efecto, 
sería imposible pintar la fi�ura de Cristo sin sobreentender que se re­
presenta la naturaleza di'ílina (lo cual es una blasfemia) o sin separar 
las dos naturalezas inseparables, para pintar únicamente la natura­
leza humana (lo que es una herejía).41 Por el contrario, la eucaristía 
representa la \7erdadera «ima�em de Cristo, pues está impre�nada 
del Espíritu Santo; la eucaristía, por consi�uiente, y a diferencia del 
icono, posee una dimensión a la 'íleZ di'ílina y materialY 

38 .  Véase E. Kitzinger, «The Cult of Images in the Age befare Iconoclasm», 
pág. 8 9. 

39 ·  Entre los más célebres se cuentan el icono de Cristo de la ciudad de 
Edesa, considerado capaz de rechazar el ataque de un ejército persa, y la imagen 
de Cristo colocada sobre la puerta de bronce del palacio imperial, cuya destruc­
ción en el año 72 7 señaló el comienzo de la iconoclastia. 

40. E. Kitzinger, op. cit . . pag. ro4. Las imágenes de los santos están llenas de 
la presencia del Espíritu Santo; \léase ibíd .. págs. 140 y sigs. 

41. Véase J. PeliRan. Jhe Spirit of the Eastem Christendom, pág. 129. Véase 
también S. Gero, Byzantine Iconoclasm durin¡ the Rei¡n of Constantine V, pág. 74· 

42. S. Gero, op. cit. , pág. 78; J. PeliRan, op. cit . . pág. ro9. 
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En cuanto a la teología iconófila. su versión más sistemática 
fue elaborada por Juan Damasceno ( 675-749) y Teodoro el Estu­
dita (759-826) .  Estos dos autores, apoyándose en el Pseudo-Areo­
pagita, subrayan la continuidad entre lo espiritual y lo material. 
«¿Cómo podéis vosotros, que sois visibles -escribe Juan Damas­
ceno-. adorar las cosas que son invisibles?» El «espiritualismo» 
excesivo de los iconoclastas los sitúa en la misma línea que los an­
tiguos gnósticos, para quienes el cuerpo de Cristo no era físico. si­
no celeste. +l A resultas de la encarnación, la semejanza de Dios se 
ha hecho visible. anulando de este modo la prohibición veterotes­
tamentaria de representar lo divino. En consecuencia, quienes 
niegan que Cristo pueda ser representado mediante un icono nie­
gan implícitamente la realidad de la encarnación. Sin embargo, 
nuestros dos autores precisan que la imagen no es idéntica en 
esencia y sustancia a su modelo. La imagen constituye una seme­
janza que, si bien refleja el modelo, se mantiene distinta con res­
pecto a él. En consecuencia, los iconoclastas son culpables de 
blasfemia cuando consideran la eucaristía como una imagen. En 
efecto. la eucaristía es idéntica esencial y sustancialmente a Cris­
to, es Cristo, no su imagen. 44 

Por lo que respecta a los iconos de los santos, Juan Damasceno 
escribe: «Mientras vivían, los santos estaban Henos del Espíritu San­
to, y, una vez muertos, la gracia del Espíritu Santo nunca se aleja de 
sus almas, ni de sus tumbas. ni de sus santas imágeneSll .4 1 Cierta­
mente, no se debe adorar a los iconos de la misma manera que se 
adora a Dios. Pero pertenecen a la misma categoría de objetos san­
tificados por la presencia de Jesucristo, como ocurre, por ejemplo, 
con Nazaret, el Gólgota, el leño de la cruz. Estos objetos y lugares se 
han vuelto «recipientes de la potencia divina11, pues a través de eiios 
opera Dios nuestra salvación. En nuestros días. los iconos ocupan el 

4 l ·  Véase J. Pelillan. op. cit .. pág. 1 22. 

44· Véase ibíd .. pag. II'): N. Baynes. «ldolatry and the Early Church)), pág. 1 3 5. 

45· Este texto ha sido oportunamente comentado por G. Mathew. Byzantine 
Aesthetics. págs. 10 l y sigs. 
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lugar de  los milagros y de  otros actos de  Jesucristo que los discípulos 
tuvieron el privilegio de ver y admírar.4(' 

En resumen, del mismo modo que las reliquias hacen posible la 
comunicación entre el cielo y la tierra, los iconos reactualizan el pro­
digioso i!!ud tempus en que Cristo, la Virgen y los santos apóstoles vi­
vían entre los hombres. Los iconos eran, si no semejantes en poten­
cia a las reliquias, al menos más fácilmente accesibles a los fieles, 
pues podían verse en las más modestas iglesias y capillas. así como 
en las viviendas privadas. Y. aún más. su contemplación permitía el 
acceso a todo un universo de símbolos. En consecuencia, las imáge­
nes eran capaces de completar y profundizar la instrucción religiosa 
de los iletrados. En efecto, esa función fue cumplida por la icono­
grafía de todas las poblaciones rurales de la Europa orientaL 

Más aiiá de las razones políticas y sociales, la fiebre iconoclasta 
partía de un fundamento falso. Por un lado, los iconoclastas ignora­
ban o rechazaban la función simbólica de las imágenes sagradas; de 
otro, muchos iconófilos utilizaban el culto de los iconos en su propio 
provecho, con vistas a asegurar el prestigio, la preponderancia y la ri­
queza de ciertas instituciones eclesiásticas. 

..¡6 .  Veanse los textos analizadm por J. Pelil<an. pag. 1 2 1 .  Del mismo modo 
que los evangelistas escribieron de Cristo con palabras, también es posible escn­
bir de el con oro en los iconos; véase ib!d., pág. 1 3 5 ·  



Capítulo XXXIII 

Mahoma y los comienzos del islam 

259· ALÁ, «DEUS OTIOSUS» DE LOS ÁRABES 

Entre todos los fundadores de religiones universales, Mahoma es 
el único cuya biografía nos es conocida en sus grandes líneas. 1 Ello 
no significa que conozcamos también su biografía interior. Sin em­
bargo, los datos históricos de que disponemos acerca de su vida y 
sus experiencias religiosas, que prepararon y decidieron su vocación 
profética, por una parte, y, por otra, sobre la civilización árabe de su 
tiempo y las estructuras sociopolíticas de La Meca son de un gran 
valor. No nos explican ni la personalidad de Mahoma ni el éxito de 
su predicación, pero nos permiten valorar mejor la creatividad del 
Profeta. Es importante el hecho de que podamos contar, al menos 
en el caso de uno de los fundadores de religiones universales, con 
tan rica documentación histórica, pues de ese modo se comprende 
mejor aún la fuerza de un genio religioso. Dicho de otro modo: nos 
damos cuenta de hasta qué punto puede un genio religioso utilizar 
las circunstancias históricas para hacer que triunfe su mensaje. En 
resumen, para cambiar radicalmente el curso de la historia. 

r. Las fuentes más importantes son el Corán (en árabe al-Qor'án, «la Predi­
cación») y las noticias orales transmitidas por la tradición (en árabe al-Hadith, ((la 
con-versación, el dicho»). 
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Nacido en La Meca entre los años 567 y 572 ,  Mahoma pertene­
cía a la poderosa tribu de los Qurayshíes. Se quedó huérfano a la 
edad de seis años y fue criado primero por su abuelo y lue�o por su 
tío materno, Abu Tálib. '  A la edad de veinticinco años entró al ser­
vicio de una viuda muy rica, Khadija, e hizo numerosos viajes cara­
vaneros a Siria. Poco tiempo después, hacia el año 595. se casó con 
su patrona. a pesar de la diferencia de edad (Khadija tenía por en­
tonces cuarenta años). El matrimonio fue feliz; Mahoma, que toma­
ría nueve mujeres después de la muerte de Khadija. no tuvo nin�una 
otra esposa mientras ella vivió. Tuvieron siete hijos, tres que murie­
ron de corta edad y cuatro hijas (la más joven, Fátima. se casaría 
con Aií, primo de Mahoma). No es de i�norar la importancia que tu­
vo Khadija en la vida de Mahoma, pues fue ella quien más le animó 
durante las pruebas a que se vio sometido por causa de su vocación 
reli�iosa. 

Conocemos mal la vida de Mahoma antes de las primeras reve­
laciones, que tuvieron lu�ar hacia el año 6 IO. Se�ún la tradición, 
fueron precedidas de lar�os períodos de «retiro espiritual» (tahannuth) 
en las cavernas y otros lu�ares solitarios, práctica extraña al politeís-

2. El nacimiento y la infancia del Profeta experimentaron muy pronto una 
transfi¡;uración conforme al modelo mitoló¡;ico de los salvadores ejemplares. Du­
rante el embarazo. su madre escuchó una voz que le anunciaba que su hijo sería 
el señor y profeta de su pueblo. En el momento de nacer. una luz resplandecien­
te iluminó el mundo entero (véase el nacimiento de Zaratustra. de MahavTra. de 
Buda; § § 10 1 ,  147. 1 5Ú Nacio limpio corno un cordero. circunciso y con el cor­
dón umbilical ya cortado. Apenas nacido, tomó un puñado de tierra y miro al cie­
lo. Un jud10 de Medina supo que el Paráclito había vmido al mundo y lo comu­
nicó a sm correligionarios. A los cuatro años, dos angeles echaron a Mahoma por 
tierra, le abrieron el pecho, tomaron una gota de sangre ne¡;ra de su cora¿ón y le 
lavaron las vísceras con nieve derretida que traían en una taza de oro (vease Co­
rán, 94. 1 :  «¿No hemos abierto acaso tu corazón .. . ?». Este rito es característico de 
las iniciaciones chamánicas). A la edad de doce añm acompañó a Abu Tahib \or 
mandu parte de una caravana que marchaba a Siria. En Bostra. un monje cris­
tiano reconocio en el hombro de Mahoma los si¡;nos misteriosos de su vocacion 
profetica. \léanse las luentes citadas por T. Andrae. Mohammed· Jhe Man and hzs 
Faith. pags. )4 )8 :  W. M. Watt, Muhammad at Mecca, pags. 14 y sigs. 

1 > 
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mo árabe. Es probable que Mahoma se sintiera muy impresionado 
por las vi�ilias, las ple�arias y las meditaciones de ciertos monjes cris­
tianos con los que pudo mantener contacto o de los que oiría hablar 
durante sus viajes. Un primo de Khadija era cristiano. Por otra par­
te, en las ciudades árabes eran conocidos ciertos ecos de la predica­
ción cristiana. ortodoxa o sectaria (nestoriana. �nóstica), así como 
las ideas y prácticas de los hebreos. Pero en La Meca había pocos 
cristianos, en su mayor parte de condición humilde (probablemente 
esclavos abisinios) e insuficientemente instruidos. En cuanto a los ju­
díos, eran muy numerosos en Yathrib (la futura Medina); más ade­
lante (§ 262) veremos hasta qué punto contaba el Profeta con su 
apoyo. 

Sin embar�o. en la época de Mahoma. la reli�ión de la Arabia 
central no parece haber experimentado modificaciones a causa de 
los influjos judeocristianos. A pesar de hallarse en decadencia. con­
servaba aún las estructuras del politeísmo semita. El centro reli�ioso 
era La Meca (Makkah) .  El nombre se menciona en el corpus tole­
maico (si�lo 11 d.C.) como Makoraba, término derivado del sabeo 
Makuraba. «santuario». Dicho de otro modo: La Meca fue en sus orí­
�enes un centro ceremonial a cuyo alrededor se fue levantando pro­
�resivamente la ciudad. l  En el centro del terreno consa�rado se al­
zaba el santuario de la Ka) ba (literalmente, «eubO»), edificio a cielo 
abierto que contenía incrustada en uno de sus án�ulos la famosa 
piedra ne�ra. a la que se atribuía un ori�en celeste. La circunambu­
lación de la piedra ne�ra constituía ya en época preislámica. i�ual 
que en nuestros días, el apo�eo de la pere�rinación anual (el Hajj) a 
Arafat, Iu�ar situado a pocos kilómetros de La Meca. Se suponía que 
el Señor de la Ka) ba era Alá (literalmente, «Dios»: el mismo teónimo 
utilizado por los judíos y los cristianos árabes para desi�nar a Dios). 
Pero Alá se había convertido desde hacía al�ún tiempo en un deus 
otiosus; su culto se hallaba reducido a la ofrenda de ciertas primicias 
(�rano y �anado), que le era presentada al mismo tiempo que a las 

3· Se trata, por otra parte de un proceso general; vease P. Wheatley, Jhe Pi­
vot of the Four Quarters, Chicago. 1 97 1 ,  passim. 
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diversas divinidades locales.4 Mucho más importantes eran las tres 
diosas de la Arabia central: Manat ( «Destino>> ) ,  Allat (femenino de 
Alá) y AI'Uzza ( «La Poderosa») .  Consideradas «hijas de Alá», gozaban 
de tal popularidad que el mismo Mahoma, al comienzo de su predi­
cación, incurrió en el error, corregido más tarde, de alabar su fun­
ción de intermediarias ante Alá. 

En resumen, la religión preislámica muestra ciertos parecidos 
con la religiosidad popular de Palestina durante el siglo VI a.C., tal co­
mo ésta se refleja. por ejemplo, en los documentos de la colonia ju­
deoaramea de Elefantina, en el Alto Nilo. donde vemos cómo, junto 
a Yahvé-Yahu, son venerados Bethel y Harambethel, la diosa Arat y 
un dios de la vegetación.5 El servicio del santuario de La Meca esta­
ba confiado a los miembros de las familias influyentes; los cargos, 
muy bien retribuidos, se transmitían de padres a hijos, y no parece 
que existiera un cuerpo sacerdotal propiamente dicho. El término 
árabe kahín, si bien está emparentado con el kóhen que entre los he­
breos designaba al «sacerdote», denota al <widente», al <<adivino» que, 
poseído por un djinn, era capaz de predecir el futuro y encontrar los 
objetos perdidos o los camellos extraviados. 6 Entre los contemporá­
neos de Mahoma, los únicos monoteístas eran algunos poetas y vi­
sionarios conocidos bajo el nombre de hanfj. algunos de ellos habían 
experimentado influencias cristianas, pero la escatología, tan caracte­
rística del cristianismo (y más tarde del islam) les era extraña, como 
parece que lo era también para los árabes en generaL-

La misión profética de Mahoma se inicia como consecuencia de 
diversas experiencias extáticas que constituyen de algún modo la 
plenitud de la revelación. En la sura 53.1-18 evoca la primera de ellas: 

4· Véase J. Hennin�er, Les jetes de printemps chez fes Sémites. pá�s. 42 y si�s. 
5· Véase A Vincent. La re!igion des Judéo-Araméens d'E!ephantine. París, 1937, 

pá�s. 593 y si�s .. 622 y si�s .. 675  y si�s. 
6. En los comienzos de su predicación. Mahoma fue acusado varias veces de 

estar bajo la inspiración de un djinn. 
7· Véase T. Andrae. Les origines de ['Js[am et [e christianisme. pá�s. 41 y si�s. 

La tendencia monoteísta de la reli�ión árabe arcaica ha sido puesta de relieve ha­
ce tiempo por J. Welhausen. Reste arabischen Heidentums, pá�s. 215 y si�s. 
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<<El que posee la fuerza se presentó en majestad, mientras se hallaba 
en el horizonte supremo (o elevado); luego se acercó y permaneció 
suspendido. Estaba a una distancia de dos tiros de arco o menos 
aún y reveló a su siervo lo que le reveló» ( 5-8) .  Mahoma lo vio por 
segunda vez junto a un azufaifo: «Vio los más grandes signos de su 
Señor» ( 13-18). En la sura 81 ,22-23 vuelve Mahoma sobre esta visión: 
<<Vuestro compañero no es un poseso. Lo ha visto en el horizonte lu­
minoso».8 

Son visiones que precedieron a las revelaciones auditivas, las 
únicas que el Corán considera de origen divino. Las primeras expe­
riencias místicas que decidieron su carrera profética están recogidas 
en las tradiciones transmitidas por Ibn Ishal< (m. en 768) .  Mientras 
dormía Mahoma en la gruta en que practicaba su retiro anual. el 
ángel Gabriel llegó hasta él. con un libro en la mano, y le ordenó: 
<< ÍRecita!». Mahoma se negaba a recitar, y el Ángel le apretó el libro 
<<sobre la boca y sobre las narices», hasta el punto de que casi le aho­
ga. Cuando le repitió el Ángel por cuarta vez: <<ÍRecita!», le preguntó 
Mahoma: <<¿Qué debo recitar?». Entonces le respondió el Án�el: «Re­
cita (es decir, predica) en nombre de tu Señor que creó. Que creó al 
hombre de un grumo de sangre. Predica, pues tu Señor es el más ge­
neroso, que instruyó al hombre por medio de la pluma y le enseñó 
lo que ignoraba» (96,1-5) .  Mahoma se puso a recitar y el Ángel se 
alejó de éL «Me desperté y era como si hubiera escrito yo algo en mi 
corazón». Mahoma abandonó la caverna y. apenas llegado a la mi­
tad de la montaña, escuchó una voz celeste que le decía: << iOh Ma­
homa, tú eres el apóstol de Alá y yo soy GabrieL Yo alcé la cabeza 
al cielo para mirar, y allí estaba Gabriel, bajo la forma de un hom­
bre sentado, en el horizonte, con las piernas cruzadas». El Ángel le 
repitió las mismas palabras mientras Mahoma lo contemplaba, sin 
poder avanzar ni retroceder. <<No podía fijar la vista en una región 
del cielo sin verle.»9 

8 .  Salvo indicación contraria. citamos la traducción del Corán de D. Masson. 
9· Ibn Ishii.R, traducido por Tor Andrae, Mohammed. pá�s. 43-44- Véase otra 

traducción en R. Blachére. Le prob!éme de Mahomet, pá�s. 39-40. 
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Parece se<gura la autenticidad de estas experiencias.") La resis­
tencia inicial de Mahoma recuerda la de los chamanes y los nume­
rosos místicos y profetas a aceptar su vocación. Es probable que el 
Corán no mencione la visión onírica en la caverna para evitar la 
acusación de que el Profeta estaba poseído por un djinn, pero otras 
alusiones del Corán confirman la veracidad de la inspiración. " El 
«dictado» iba frecuentemente acompañado de sacudidas violentas, 
subidas de fiebre o escalofríos. 

260. MAHOMA, «APOSTOL DE DIOS» 

Durante tres años aproximadamente, los primeros mensajes di­
vinos fueron comunicados únicamente a Khadija y a algunos ami­
gos íntimos (su primo Alí, su hijo adoptivo Zaíd y los dos futuros ca­
lifas, Otmán y Abú Bal<r). Algún tiempo después se interrumpieron 
las revelaciones del Ángel y Mahoma atravesó un período de angus­
tia y desaliento. Pero un nuevo mensaje divino le devolvió la con­
fianza: «Tu Señor no te ha abandonado ni te odia ... Tu Señor te 
otorgará muy pronto sus dones y quedarás satisfecho» (93-3-5) .  

A raíz de una visión del año 6n, en que se le ordenó hacer pú­
blicas sus revelaciones, Mahoma inicia su apostolado. Desde el pri­
mer momento insiste en el poder y la misericordia de Dios. que for­
mó al hombre «de un grumo de sangre» (96, 1 ;  véanse So, ry-22; 
8y, r ) ,  que le mostró el Corán y le «enseñó a expresarse» ( 55 , 1-4), que 
creó el cielo, las montañas, la tierra, el camello (88 ,ry-20). Evoca la 
bondad del Señor, refiriéndose incluso a su propia vida: «¿Acaso no 

ro. Algunos historiadores estiman que las dos fases -la visión onírica en la 
caverna y la visión del ángel Gabriel proyectada sobre el horizonte - - no pertene­
cen a la misma experiencia; véase T. Andrae. Mohammed, pags. 4 5 y sigs. Pero es­
ta objecion no está del todo justificada. 

T I .  «No remuevas tu lengua. como si quisieras apresurar la revelación. A nos 
corresponde reunirlo (el Corán) y leerlo. Tu sigue la recitación cuando nos lo re­
citamos . . .  » (75 . 1 6-r;) .  Dicho de otro modo: le esta prohibida toda improvisación 
personal. 
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te encontró huérfano y te procuró un refu<gio?» ( 93 .3-8) .  Opone lo 
efímero de toda existencia a la perennidad del Creador: «Todo cuan­
to hay sobre la tierra desaparecerá. La faz de tu Señor subsiste, ple­
no de majestad y magnificencia>> ( 5 5 ,26-27). Sin embargo, sorprende 
que en sus primeras proclamaciones no mencione Mahoma la uni­
dad de Dios, con una sola excepción: «No pongáis nin<guna otra di­
vinidad al lado de Dio9> ( 5r .5r) ,  pero se trata probablemente de una 
interpolación tardía.12 

Otro tema de la predicación es la inminencia del juicio y de la 
resurrección de los muertos. «Cuando se haga sonar la trompeta, ese 
Día será un Día terrible, un Día difícil para los incrédulos» (74.8-w). 
Hay otras referencias y alusiones en las suras más antiguas, pero la 
más completa aparece al comienzo de otra sura más tardía: «Cuan­
do el cielo se desgarre . . .  Cuando la tierra sea nivelada y arroje su 
contenido (= los cuerpos de los que murieron; véase 99,2) y se vacíe 
. . .  entonces, tú, hombre que te vuelves hacia tu Señor, tú lo encon­
trarás. El que reciba su libro con la mano derecha será juzgado con 
mansedumbre . . . En cuanto al que reciba su libro detrás de su es­
palda, atraerá la aniquilación y caerá en una hoguera» (84.r-n). En 
numerosas suras dictadas más tarde desarrolla Mahoma unas des­
cripciones apocalípticas: las montañas serán movidas de su sitio y. 
fundidas todas a la vez. se convertirán en cenizas y polvo; estallará la 
bóveda celeste, se apagarán y se desplomarán la luna y las estrellas. 
El Profeta habla también de un incendio cósmico en que serán lan­
zados sobre los hombres chorros de bronce fundido ( 55 .35) .  

Al segundo toque de la trompeta resucitarán los muertos y sal­
drán de sus tumbas. La resurrección se producirá en un abrir y ce­
rrar de ojos. Detrás del cielo desmoronado aparecerá el trono de 
Dios sostenido por ocho ángeles y rodeado de las huestes del cielo. 
Los hombres se congre<garán ante el trono, los buenos a la derecha, 

1 2. Véase Bell, ad [oc. ; W. M. Watt, Muhammad at Mecca. pág. 64. Al princi­
pio, las suras se memorizaban. pero más adelante. al endurecerse la oposición de 
los politeístas, se empezó a ponerlas por escrito; véase R. Blachére. Le probféme de 
Mahomet. págs. 52 y sigs. 
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los incrédulos a la izquierda. Entonces comenzará e l  juicio, sobre la 
base de los datos consi�nados en el Libro de las Acciones (de los 
hombres). Los profetas del pasado serán convocados para que den 
testimonio de que habían proclamado el monoteísmo y habían ad­
vertido a sus contemporáneos. Los incrédulos serán condenados a 
las torturas del infierno.13 Sin embar�o. Mahoma insiste más bien 
en las bienaventuranzas que esperan a los fieles en el paraíso. Son 
ante todo de orden material: frescas riberas, árboles que tienden sus 
ramas car�adas de frutos, manjares de todas clases, jóvenes «bellos 
como las perlas» que sirven una bebida deliciosa, huríes que son 
unas vír�enes castas creadas especialmente por Alá ( 56 ,26-43), etc. 
Mahoma no habla de «almas» o «espíritus» que sufren en el infierno 
o �ozan en el paraíso. La resurrección de los cuerpos viene a ser de 
hecho una nueva creación. Puesto que el intervalo entre la muerte 
y la resurrección constituye un estado de inconsciencia, el resucita­
do tendrá la impresión de que el juicio tiene lu�ar inmediatamente 
después de la muerte.14 

Cuando proclamaba que «No hay más Dios que Dios», Mahoma 
no trataba de crear una nueva reli�ión. Pretendía simplemente «des­
pertan> a sus conciudadanos, convencerlos de que debían veneración 
únicamente a Alá, puesto que ya lo reconocían como creador del 
cielo y de la tierra, como el que otor�a la fecundidad (véase 29,61-63); 
se acordaban de él con motivo de crisis y �raves peli�ros (29,65 ; 31 .31 ;  
17,69) y juraban «por Dios en sus juramentos más solemnes» (35 .42; 
1 6,38) .  Alá era además el Señor de la Ka' ba. En una de las más anti­
�uas suras, Mahoma pide a los miembros de su propia tribu, los qu­
rayshíes. que «honren al Señor de esta casa; él los ha alimentado; él 
los ha preseroado del hambre; él los ha librado del temor» ( 106.3-4). 

Sin embar�o. no tardó en manifestarse la oposición. Las causas 
y pretextos son múltiples. Ibn Ishaq afirma que cuando el Profeta, 

13 .  Señalemos. sin embarílo, que son menos terroríficas que alílunas descrip­
cione cristianas o budistas. 

14- Los pecadores estarán dispuestos a jurar que no han permanecido en sus 
tumbas sino un solo día o una sola hora; véanse r o.46 y siíls.; 46.34 Y siíls.; etc. 
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por orden de Alá. proclamó la verdadera reli�ión (el islam, «sumi­
sión») ,  sus conciudadanos no se le opusieron mientras se abstuvo de 
hablar mal de sus dioses. La tradición narra que. después del ver­
sículo 20 de la sura 53. a propósito de las tres diosas, Allat. All'Uzza 
y Manat, se�uían estos versículos: «Son diosas sublimes y su interce­
sión es ciertamente deseable». Pero más tarde cayó Mahoma en la 
cuenta de que aquellas palabras le habían sido inspiradas por Satán, 
por lo que decidió sustituirlas por estas otras: «En verdad son tan só­
lo unos nombres que vosotros y vuestros padres les habéis atribuido. 
Dios no les ha otor�ado poder al�uno» .  

Este episodio resulta ilustrativo por dos razones. En primer lu­
gar, demuestra la sinceridad del Profeta, pues reconoce que, si bien 
se limita a recitar las palabras que le son dictadas por inspiración di­
vina, ha sido engañado por Satán.1 1 En se�undo lu�ar, justifica la 
abrogación de dos versículos por la omnipotencia y la libertad abso­
luta de Dios.16 En efecto, el Corán es el único libro sa�rado que re­
conoce la libertad de abro�ar determinados pasajes de la revelación. 

Para la rica oli�arquía de los Qurayshíes, renunciar al «pa�anis­
mo» si�nificaba la pérdida de sus privile�ios. Y lo que es peor, reco­
nocer a Mahoma como verdadero apóstol de Dios implicaba tam­
bién el reconocimiento de su supremacía política. Para una �ran 
parte de la población, la objeción principal era la «insi�nificancia 
existencial» de Mahoma. «¿Qué tiene de especial este Profeta? Se 
alimenta de manjares, circula por los mercados. iSi al menos se hu­
biera hecho descender a su lado un án�el que, a su lado, hubiera 
seroido de aviso!» (25,7). Sus «revelaciones» eran objeto de burla, con-

15 .  Es muy probable que Mahoma considerase a las tres diosas como áníle­
les intercesores; de hecho, en el islam se aceptó la creencia en los áníleles, hasta 
el punto de que. más adelante, la aníleloloílía habría de juílar un importante pa­
pel en el chiísmo (véase § 28¡) .  Sin embarílo. al caer en la cuenta del peliílro que 
entrañaba la intercesión de las diosas (= áníleles) para su teoloílía estrictamente 
monoteísta, Mahoma abroíló los dos versículos. 

16 .  «Cuando abroílamos un versículo o hacemos que sea olvidado, lo reem­
plazamos por otro mejor o semejante. ¿No sabes que Dios es poderoso en todo?)) 
(2,!06). 
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sideradas como pura invención de Mahoma o como inspiradas por 
los djinns. Especialmente el anuncio del fin del mundo y de la resu­
rrección de los muertos inspiraba ironía y sarcasmos. Por otra parte, 
el tiempo pasaba y la catástrofe escatolós¡1ica se retrasaba para el fu­
turo.'7 

También se le reprochaba la falta de milas¡1ros. «No te creeremos 
mientras no has¡1as brotar para nosotros una fuente de la tierra. O a 
menos que poseas un jardín de palmeras y de vides en el que has¡1as 
brotar los arroyos en abundancia . . .  O a menos que has¡1as venir a 
Dios y a sus áns¡1eles en tu ayuda . . . O a menos que te eleves en el 
cielo. Y a pesar de todo, no creeremos en tu ascensión si no haces 
descender sobre nosotros un Libro que podamos leen ( r7.90-93). 

261. EL VIAJE EXTÁTICO AL CIELO Y EL LIBRO SAGRADO 

En definitiva, lo que se pide a Mahoma es que demuestre la au­
tenticidad de su vocación subiendo al cielo y trayendo de allá un Li­
bro sas¡1rado. Dicho de otro modo: Mahoma tenía que amoldarse al 
modelo ilustrado por Moisés, DanieL Enoc, Maní y otros «mensaje­
ros» que subieron al cielo, conversaron con Dios y recibieron de su 
propia mano el Libro que contenía la revelación divina. Este ars¡1u­
mento era bien conocido tanto en el judaísmo normativo como en 
la apocalíptica judía o entre los samaritanos, entre los s¡1nósticos y los 
mandeos. Su oris¡1en se remonta al fabuloso rey mesopotámico Em­
menduraRi y está vinculado a la ideolos¡1ía real.'s 

Las réplicas y justificaciones del Profeta se desarrollan y multi­
plican a medida que se precisan las acusaciones de los incrédulos. 
Como tantos otros profetas y apóstoles antes que éL al is¡1ual que al-

17. Mahoma insistía en que era inevitable el fin del mundo; no precisó cuán­
do tendría lugar tal acontecimiento. si bien algunas suras dan a entender que ocu­
rriría durante su vida. 

r8. Véanse G. Widengren, The Ascensíon of the Apost!e and the Heavenl;¡ Bo­
ok, págs. 7 y sigs .. y passim; íd., Muhammad. the Apost!e of God. and his Ascension. 
págs. 1 1 5 y passim. 
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s¡1unos de sus rivales, Mahoma se considera y se proclama el Apóstol 
(= mensajero) de Dios (mst1[ Allah), ' '! en cuanto que aportaba a sus 
conciudadanos una revelación divina. El Corán es da revelación en 
lens¡1ua árabe clásica» (26,193) ,  perfectamente inteligible por ello mis­
mo para los habitantes de La Meca; si éstos persisten en su incredu­
lidad, será por ces¡1uera ante los sis¡1nos divinos (23,68) ,  por orgullo y 
por inconsciencia (27,14; 33 .68 ,  etc.). Por otra parte, Mahoma sabe 
perfectamente que los profetas enviados por Dios en tiempos ante­
riores hubieron de sufrir las mismas pruebas: Abraham, Moisés, Noé, 
Juan Bautista, Jesús (21 ,66 y sis¡1s., 76 y sis¡1s.) . 

La ascensión celeste (mf> raj) es también una respuesta a los in­
crédulos: «Gloria a aquel que hace viajar de noche a su siervo, des­
de la mezquita sas¡1rada a la mezquita remotísima. cuyo recinto he­
mos bendecido, y ello para mostrarle als¡1unos de nuestros signos» 
Ü7,1) .  La tradición sitúa hacia el año 6r7 o el 619 este viaje noctur­
no; a lomos del asna alada, al-Boraq, Mahoma visita la Jerusalén te­
rrena y asciende luego hasta el cielo. La narración de este viaje ex­
tático está ampliamente documentada en las fuentes posteriores. El 
ars¡1umento no siempre es el mismo. Según als¡1unos. el Profeta, sobre 
su cabals¡1adura alada, contempla los infiernos y el paraíso, pero lue· 
go se aproxima al trono de Alá. El viaje duró tan sólo un instante, 
pues la jarra que Mahoma había volcado al partir no había derra­
mado aún todo su contenido cuando ya estaba de res¡1reso en su es­
tancia. Otra tradición introduce en escena la escala por Ia que, con 
ayuda del ángel GabrieL subió Mahoma hasta llegar al cielo. Com­
parece ante Alá y escucha de su boca que ha sido elegido por de­
lante de todos los demás profetas, y que él. Mahoma, es su «amigo». 
Dios le confía el Corán y una determinada ciencia esotérica que Ma­
homa no debe comunicar a los fieles. • o  

1 9 .  Véase G. Widengren, Muhammad. the Apost!e of God. págs. r6  y sigs. Se 
trata de una fórmula abundantemente utilizada en el Próximo Oriente Antiguo. 
que será asumida por los imanes chiítas; véase ibíd .. cap. 11. 

20. Véanse los textos traducidos y comentados por G. Widengren, Jviuham­
mad. the Apostle of God, págs. 1 02 y sigs. Pueden verse extensas citas de al- Bag-
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Este viaje extático desempeñará un papel capital en la mística y 
la teología musulmanas posteriores. Ilustra un rasgo específico del 
genio de Mahoma y del islam que es importante destacar cuanto 
antes: la voluntad de asimilar e integrar en una nueva síntesis reli­
giosa las prácticas, las ideas y los argumentos mítico-rituales tradi­
cionales. Acabamos de ver cómo la tradición islámica revalorizó el 
tema arcaico del «libro sagrado» que se confía a un apóstol en el cur­
so de un viaje celeste. Más adelante veremos los resultados de los 
encuentros con el judaísmo y otras tradiciones religiosas, incluida 
una tradición «pagana>> e inmemorial. como es la relacionada con la 
Ka'ba. 

262. LA «EMIGRACIÓN» A MEDINA 

La situación de Mahoma y de sus fieles se agrava constante­
mente. Los dignatarios de La Meca deciden excluirlos de los dere­
chos que les corresponden como miembros de sus tribus respectivas. 
Pero la única protección con que contaba un árabe era la que le dis­
pensaba su tribu. Mahoma, sin embargo, fue defendido por su tío 
Abú Tálib, si bien éste jamás abrazó el islam. Sin embargo, muer­
to Abú Tálib, su hermano Alí Lahab logró desposeer a Mahoma de 
sus derechos. El problema planteado por esta oposición cada vez 
más violenta por parte de los Qurayshíes fue resuelto en el plano de 
la teología: había sido querido por el mismo Alá. Aquel apego ciego 
al politeísmo había sido querido por Alá desde toda la eternidad 
(véanse 1 6,39; ro.75; 6,39) .  La ruptura con los incrédulos era, por 
consiguiente, inevitable: «Yo no adoro lo que vosotros adoráis; voso­
tros no adoráis lo que yo adoro» (ro9,1-ú 

hawi y Suyliti en A.  Jeffery. Islam. págs. 3 5-46. Algunos investigadores estiman que, 
gracias a la traducción latina de un texto árabe sobre el mf' ró.j. Dante utilizó mu­
chos de sus detalles para componer la Divina Comedia. Véanse M. Asín Palacios, 
La escatofagia musulmana en [a Divina Comedia; E. Cerulli, J[ «Libro de[[a Sca[a», 
Ciudad del Vaticano, 1 949. 
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Hacia el año 615, para ponerlos a cubierto de las persecuciones, 
pero a la vez por temor a un cisma.'¡ Mahoma animó a un grupo de 
setenta u ochenta musulmanes a emigrar hacia un país cristiano, 
Abisinia. El Profeta. que al principio se consideraba enviado única­
mente para convertir a los Qurayshíes. entra ahora en contacto con 
los nómadas y los habitantes de las dos ciudades-oasis, Ta'if y Yath­
rib; fracasa con los nómadas y los beduinos de Ta'if. pero los resul­
tados obtenidos en Yathrib (la futura Medina) resultan alentadores. 
Mahoma decide exiliarse en Yathrib, donde la religiosidad tradicio­
nal no estaba pervertida por los intereses económicos y políticos. 
donde había además numerosos judíos, es decir. monoteístas. Por 
otra parte, esta ciudad-oasis se había agotado en el curso de una lar­
ga guerra intestina. Algunas tribus llegaron a pensar que un profeta 
cuya autoridad no estuviera fundada en el derramamiento de san­
gre. sino sobre la religión, podía pasar por alto las relaciones tribales 
y cumplir el cometido de un árbitro. Por lo demás, una de las dos 
grandes tribus había abrazado ya en gran parte el islam con el con­
vencimiento de que Dios había enviado a Mahoma con un mensaje 
dirigido a todos los árabes. 

El año 622, con ocasión de la peregrinación a La Meca, una de­
legación de setenta y cinco hombres y dos mujeres de Yathrib se en­
trevistan secretamente con el Profeta y se comprometen con un ju­
ramento solemne a combatir por él. Los fieles comienzan entonces 
a abandonar La Meca en pequeños grupos y marchan a Yathrib. La 
travesía del desierto (más de 300 l<m) les lleva nueve días. Mahoma 
es uno de los últimos en partir, acompaüado de su suegro Abú Bal<r. 
El 24 de septiembre llegan a Qoba, aldea de las inmediaciones de 
Medina. La «Emigración» o Égira (al Hfjra en árabe) acababa de con­
sumarse con éxito. Poco después. el Profeta entró en Medina y dejó 
que su camella eligiera el lugar de su futura morada. La casa. que 
servía también de lugar de reunión para la plegaria de los fieles en 
común, no estuvo dispuesta sino al cabo de un año, pues fue preci­
so construir además las estancias para las esposas del Profeta. 

21. W. M. Watt, Muhammad at Mecca, págs. I I 5  y sigs. 
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La actividad reli�iosa y política de Mahoma en Medina se diferen­
cia netamente de la desarrollada durante el período mequí. Este cam­
bio se advierte sobre todo en las suras dictadas después de la É�ira; se 
refieren sobre todo a la or�anización de la comunidad de los creyentes 
(ummah)'' y a sus instituciones socioreli�iosas. La estructura teoló�ica 
del islam estaba completa ya al abandonar el Profeta La Meca; en Me­
dina se dedicó a precisar las re�las del culto (las ple�arias, los ayunos, 
las limosnas, las pere�rinaciones). Desde el primer momento dio Ma­
homa pruebas de una inteli�encia política excepcional. Consi�uió la fu­
sión de los musulmanes venidos de La Meca Oos «emi�rados») y de los 
conversos de Medina Oos «auxiliares») al proclamarse jefe único de to­
dos ellos. Quedaban, por consi�uiente, abolidas las vinculaciones 
tribales. En adelante no existiría ya sino la comunidad única de los 
musulmanes, or�anizada como una sociedad teocrática. En la Consti­
tución, establecida probablemente el año 623, Mahoma decretó que 
los «emigrados>> y los «auxiliares» (es decir, la ummah) formaran un so­
lo pueblo diferente de todos los demás, pero al mismo tiempo precisó 
los deberes y los derechos de los restantes clanes y también de las tres 
tribus judías. Es seguro que no todos los habitantes de Medina se sen­
tían contentos con las iniciativas de Mahoma, pero el prestigio político 
de éste aumentaba en la misma medida que sus éxitos militares. El éxi­
to de sus decisiones, sin embargo, quedaba asegurado sobre todo gra­
cias a las nuevas revelaciones comunicadas por el Án�el. 'l 

La mayor decepción que sufrió Mahoma en Medina fue la reac­
ción de las tres tribus judías. Antes de emigrar, el Profeta había elegi­
do Jerusalén como punto de orientación (quiblah) de las plegarias, 
conforme a Ja práctica judía; una vez instalado en Medina, tomó 

2 2. Sobre el si�nificado y la historia de este término. véase F. M. Denny. «The 
Mea,ling oí Urnmah in the Qur'an». 

23. Con ocasión de la primera incursión de los «emi�radoSl>, los medineses 
los acu�aror1 ele sanile�ío. pues habían violado la tre�ua del mes sagrado (rajab, 
dioembre de! año 623) .  Mahoma recibió entonces este mensaje divino: «Comba­
ti! en ese o:os es un pecado grave, pero apartar a los hombres del camino de Dios, 
ser imp1o para con él y la mezquita sagrada. expulsar de ella a sus habitantes. to­
do e�u es aún mas S6rave delante de Dios» (2.2 1 7 ) .  
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otros elementos del ritual israelita. Las suras dictadas durante los pri­
meros años de la Égira dan testimonio de sus esfuerzos por convertir 
a los judíos. «iOh pueblo del Libro! Nuestro Profeta ha llegado hasta 
vosotros para instruiros después de una interrupción de la profecía, 
para que no pudierais decir: "Ningún anunciador de la buena nueva, 
nin�ún avisador ha IIegado hasta nosotros">> ( 5,19) .  Mahoma hubiera 
permitido a los judíos conseNar sus tradiciones rituales si le hubieran 
reconocido como Profeta. '4 Pero los judíos se mostraron cada vez 
más hostiles y señalaron la presencia de errores en el Corán, para de­
mostrar que Mahoma no conocía el Antiguo Testamento. 

La ruptura tuvo lu�ar el rr de febrero del año 624, cuando el 
Profeta recibió una nueva revelación en la que se mandaba a los 
musulmanes no mirar ya durante sus plegarias hacia Jerusalén, sino 
hacia La Meca (2,136 ). Con su intuición genial, Mahoma proclamó 
que la Ka" ba había sido construida por Abraham y su hijo Ismael 
(2,127). Si el santuario se hallaba ahora bajo el dominio de los idó­
latras, ello había ocurrido a causa de los pecados de los antepasa­
dos. En adelante, «el mundo árabe tiene su propio templo, que es 
más antiguo que el de Jerusalén. Este mundo tiene su monoteísmo, 
el hanifismo . . .  En virtud de este giro, el islam, desligado por un mo­
mento de sus orígenes, vuelve a ellos para siempre».'' Son importan­
tes las consecuencias religiosas y políticas de esta decisión; por un la­
do, queda asegurado el futuro de la unidad árabe; por otro, las 
reflexiones ulteriores en torno a la Ka" ba'6 desembocarán en una 
teología del templo bajo el signo de los más antiguos, es decir, los 
más «auténticos», monoteístas. De momento, Mahoma se distancia 
del judaísmo tanto como del cristianismo, pues las dos «religiones 
del Libro» no han sabido conseNar su pureza original. Por eso ha 
enviado Dios su último mensajero y el islam está destinado a suce­
der al cristianismo del mismo modo que éste sucedió al judaísmo. 

24. Véase W. M. Watt. Muhammad at Medina, págs. 199 y sigs. 
25 .  R. Blachére, Le probféme de Mahomet. pá�. 1 04. 
26. Véase. por ejemplo, H. Corbin, «La Configuration du Temple de la Ka'ba 

comme secret de la vie spirituelle». Eranos-Jahrbuch, pág. 34 ( I 96s ) .  
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263. DEL EXILIO AL TRIUNFO 

Mahoma y los «emigrados», para subsistir, se 'Vieron obligados a 
organizar incursiones contra las cara\7anas de los mequíes. Su pri­
mera 'Victoria tu\7o lugar en Badr, en marzo del año 627 ('Véase 
3,123); perdieron catorce hombres, mientras que entre los idólatras se 
contaron setenta bajas y cuarenta prisioneros. El botín, muy impor­
tante, así como el rescate de los prisioneros, fue distribuido por Ma­
homa en partes iguales a los combatientes. Un mes más tarde, el 
Profeta obligó a una de las tribus judías a abandonar Medina, de­
jando tras de sí casas y bienes. Al año siguiente, los musulmanes fue­
ron 'Vencidos en Uhud por un ejército mequí estimado en 3.000 
hombres; el mismo Mahoma fue herido. Pero el acontecimiento de­
cisi\70 de esta guerrilla religiosa está representado por la batalla lla­
mada del Foso porque, siguiendo los consejos de un persa, se habían 
ca\7ado trincheras delante de las ciudades-oasis. Según la tradición, 
4.000 mequíes asediaron en 'Vano la ciudad de Medina durante dos 
semanas; una tempestad los dispersó en desorden. Durante el ase­
dio, Mahoma pudo obseT\7ar el comportamiento sospechoso de al­
gunos falsos con\7ersos y de los qoraísas, la última tribu judía que 
aún permanecía en Medina. Después de la 'Victoria, acusó a los judí­
os de traición y ordenó que fueran pasados a cuchillo. 

En abril del año 628, una nue\?a re\7elación (48,27) dio a Maho­
ma la garantía de que los creyentes podían emprender la peregrina­
ción a la Ka, ba. A pesar de las 'Vacilaciones de algunos, la cara\7ana 
de los creyentes se aproximó a la ciudad santa. No lograron penetrar 
en La Meca, pero el Profeta transformó aquel fracaso a medias en 
'Victoria: pidió a los creyentes el juramento de fidelidad absoluta 
(48,10) como representante directo de Dios. Necesitaba aquel jura­
mento, pues poco después concluyó con los mequíes una tregua que 
pudo parecer humillante, pero que le permitía realizar la peregrina­
ción al año siguiente. Aún más: los qurayshíes aseguraban a los mu­
sulmanes una paz de diez años. 

En efecto, el año 629, acompañado de 2.ooo fieles, el Profeta 
entró en la ciudad abandonada temporalmente por los politeístas y 
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celebró el rito de la peregrinación. El triunfo del islam se re\?elaba ya 
inminente; por otra parte. numerosas tribus beduinas y hasta repre­
sentantes de la oligarquía de los qurayshíes empezaron a con\7ertir­
se. El mismo año en'Vió Mahoma una expedición a Mu,ta, en la 
frontera del Imperio bizantino; el fracaso de la expedición no mermó 
su prestigio. Mu,ta señalaba la principal dirección en que debería 
predicarse el islam. Los sucesores de Mahoma lo entendieron per­
fectamente. 

En enero del año 663. al frente de IO.ooo hombres, según la tra­
dición, y con el pretexto de que los mequíes habían prestado apoyo 
a una tribu hostil. el Profeta da por rota la tregua y ocupa la ciudad 
sin lucha. Son destruidos los ídolos de la Ka> ba, purificado el san­
tuario y abolidos todos los pri\7Ílegios de los politeístas. Una 'VeZ due­
ño de la ciudad santa, Mahoma dio pruebas de una gran tolerancia; 
con excepción de seis de sus más feroces enemigos, que fueron eje­
cutados, prohibió a los suyos la 'Venganza contra los habitantes. 
Guiado por su admirable instinto político, Mahoma no instaló la ca­
pital de su Estado teocrático en La Meca, sino que una 'Vez cumpli­
da la peregrinación, regresó a Medina. 

Al año siguiente, el 631, el Profeta no hizo la peregrinación, sino 
que en'Vió a Abú Bal<r para que le representara. Fue entonces cuando, 
en 'Virtud de una nue\?a re\?elación, Mahoma proclamó la guerra total 
contra el politeísmo. «Dios y su Profeta reprueban a los politeístas . . . 
Una 'Vez que hayan pasado los meses sagrados, dad muerte a los po­
liteístas allá donde los encontréis ... Pero si se arrepienten, si cumplen 
con la plegaria, si hacen limosnas, dejadlos libres. Dios es el que per­
dona, es misericordioso. Si un politeísta busca refugio a tu lado, acó­
gelo para darle ocasión de que oiga la palabra de Dios; haz luego que 
llegue a lugar seguro, pues son gentes que no sabem (9,3-6).27 

27. En cuanto a los monoteístas, las «gentes del Libro», Mahoma les recuer­
da en otra ocasión que deben observar «la Torá, el Evangelio y cuanto os ha sido 
revelado por vuestro Señor ... Los que creen: los judíos, los sabeos y los cristianos 
-todo el que cree en Dios y en el último día y hace el bien- no sentirán ningún 
temor ni serán afligidos» ( 5 ,68-69). 
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Como impulsado por un presentimiento, Mahoma acudió en 
febrero-marzo del año 632 a La Meca; fue su última peres¡1rinación. 
Entonces prescribió minuciosamente todos los detalles del Hajj. que 
todavía son observados en nuestros días. El Áns¡1el le dictó las pala­
bras de Alá: ((Hoy he hecho perfecta vuestra relis¡1ión; he colmado mi 
s¡1racia sobre vosotros; acuerdo que el islam sea vuestra relis¡1ióm ( 5,3) . 
Ses¡1ún la tradición, al final de esta ((peres¡1rinación de despedida», Ma­
homa habría exclamado: ((iSeñor! ¿He cumplido bien mi misión?)), Y 
la multitud habría respondido: ((iSí! iLa has cumplido bien!». 

De res¡1reso a Medina, en los últimos días del mes de mayo del 
año 632, Mahoma cayó enfermo; murió el 8 de junio, en los brazos 
de su esposa favorita, Aísha. Fue s¡1rande la consternación. Als¡1unos 
hasta se habrían nes¡1ado a aceptar la muerte del Profeta; creían que, 
al il6ual que Jesús, Mahoma había subido al cielo. Su cuerpo no fue 
enterrado en el cementerio, sino en un apartado de la estancia de 
Aísha, donde se eleva hoy un monumento funerario casi tan sas¡1ra­
do para los musulmanes corno la Ka> ba. Abú Bak>r, que fue eles¡1ido 
califa. es decir, ((suceson del Profeta, se diris¡1ió a los creyentes: «Si al-
16Uien venera a Mahoma, Mahoma está muerto. pero si als¡1uien ve­
nera a Dios. Mahoma está vivo y no muere jamás». 

264. EL MENSAíE DEL CORÁN 

La historia de las relis¡1iones y la historia universal no conocen 
otro ejemplo comparable a la empresa de Mahoma. La conquista de 
La Meca y la fundación de un Estado teocrático prueban que el s¡1e­
nio político del Profeta no era menor que su s¡1enio relis¡1ioso. Es cier­
to que las circunstancias, y ante todo la decadencia de la olis¡1arquía 
mequí, jugaron a favor del Profeta. Pero no explican ni la teolos¡1ía, 
la predicación y el éxito de Mahoma ni la perennidad de su crea­
ción: el islam y la teocracia musulmana. 

Es indudable que el Profeta conocía, directa o indirectamente. 
ciertas concepciones y prácticas relis¡1iosas de los judíos y los cristia­
nos. Por lo que se refiere al cristianismo, sus noticias eran más bien 
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aproximativas. Habla de  Jesús y de  María, pero precisa que no son 
de naturaleza divina ( 5 , 16-20), ya que fueron creados (3 ,59) .  En nu­
merosas ocasiones alude a la infancia de Jesús, a sus milas¡1ros y a 
sus apóstoles (((auxiliares» ) .  Contra la opinión de los judíos y de 
acuerdo con los s¡1nósticos y docetistas, Mahoma nies¡1a la crucifixión 
y la muerte de Jesús.'8 Por otra parte, is¡1nora su condición de reden­
tor, el mensaje del Nuevo Testamento, los sacramentos y la mística 
cristiana. El Profeta evoca la tríada cristiana: Dios-Jesús-María; sus 
informadores conocían verosímilmente la ls¡1lesia monofisita de Abi­
sinia, en que era venerada de manera especial la Virs¡1en. '� Por otra 
parte, se advierten ciertos influjos del nestorianismo; por ejemplo, su 
creencia en la que la muerte hace al alma completamente incons­
ciente y en que los mártires de la fe son llevados inmediatamente al 
paraíso. También la concepción de una serie de descensos sucesivos 
de Ia revelación era compartida por numerosas sectas s¡1nósticas ju­
dea-cristianas. 

Pero nins¡1una influencia externa basta para explicar la vocación 
de Mahoma o la estructura de su predicación. Al proclamar la in­
minencia del juicio y al recordar que ante el trono de Dios el hom­
bre estará solo, Mahoma puso de manifiesto la vacuidad relil6iosa de 
las relaciones tribales. Al contrario, reintes¡1ró a los individuos en una 
nueva comunidad, de carácter relis¡1ioso. la ummah. Mahoma creó 
así la nación árabe y dio el primer impulso a la expansión musul­
mana que permitiría a la comunidad de los creyentes extenderse por 
encima de las fronteras étnicas y raciales. La eners¡1ía que desde 
siempre se mals¡1astaba en las luchas intertribales se canalizó en las 
s¡1uerras exteriores contra los pas¡1anos. s¡1uerras emprendidas en el 
nombre de Alá y por el triunfo total del monoteísmo. Sin embars¡1o. 
en sus campañas contra las tribus nómadas, y en especial contra los 

28 .  «No lo mataron; no lo crucificaron, eso únicamente les pareció que era 
así ... Sino que Dios lo elevó hacia sí" (4, ' 57- 1 58) .  

29. Véase T. Andrae, Les origines de !Islam et fe Clzristiamsme, pá¡¡s. 209-2ro. 
Ha de tenerse i¡¡ualmente en cuenta el hecho de que el término que en las len­
¡¡uas semíticas snve para desi¡¡nar el «e�píritu" es de ¡¡énero femenino. 
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mequíes, Mahoma supo vencer más con unas negociaciones hábiles 
que con las armas. estableciendo de este modo un modelo ejemplar 
para sus sucesores, los califas. 

Finalmente, al revelarles el Corán, Mahoma promovió a sus 
conciudadanos al mismo rango que los otros dos «pueblos del Li­
bro)), a la vez que ennoblecía el árabe como lengua litúrgica y teoló­
gica, a la espera de convertirse en lengua de una cultura ecuménica. 

Desde el punto de vista de la morfología religiosa, el mensaje de 
Mahoma, tal como quedó formulado en el Corán, representa la más 
pura expresión del monoteísmo absoluto. Alá es Dios, el único Dios; 
es perfecto y libre, omnisciente y todopoderoso; es el creador de la 
tierra y de los cielos, de todo cuanto existe, y «añade a la creación lo 
que quiere)) (3 p). Gracias a esta creación continuada, las noches su­
ceden a los días, el agua desciende del cielo y el navío «surca el mar» 
(2,164). Dicho de otro modo: Alá rige no sólo los ritmos cósmicos, si­
no también las obras de los hombres. Tocios sus actos son, por con­
siguiente, libres, arbitrarios en última instancia, pues dependen úni­
camente de su decisión. Alá es libre para contradecirse. Recuérdese 
al respecto la abrogación de determinadas suras (véase pág. 101, supra). 

El hombre es débil. pero no como secuela del pecado original. 
sino porque no pasa de ser una criatura; por otra parte, se haiia en 
un mundo resacralizado como consecuencia de la revelación co­
municada por Dios al último de sus profetas. Joda acción -fisioló­
gica, psíquica, social. histórica- queda, por el simple hecho de que 
se efectúa gracias a Dios, bajo su jurisdicción. Nada es libre, inde­
pendientemente de Dios, en el mundo. Pero Alá es misericordioso, y 
su Profeta ha revelado una religión mucho más sencilla que los dos 
monoteísmos precedentes. El islam no constituye una Iglesia ni tie­
ne un sacerdocio. El culto puede ser practicado por cualquiera y 
tampoco necesita de un santuario.30 La vida religiosa es regulada por 
unas instituciones que son a la vez normas jurídicas, concretamente 
los cinco «pilares de la fell .  El «pilar» más importante es el sha!ó.t, el 

30. Sin embar�o. se recomienda que los creyentes se reúnan los viernes a 
mediodía en un lu�ar público; véase 6 2.9. 
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culto consistente en la plegaria canónica, que incluye las cinco pos­
traciones diarias; el segundo es el zakó.t, la limosna legal; el tercero, 
sawn, designa el ayuno, desde el alba hasta el crepúsculo, durante 
todo el mes de Ramadán; el cuarto es la peregrinación (hajj). y el 
quinto se refiere a la «profesión de la fe}} (shahadat) , es decir, la re­
petición de la fórmula: «No hay más Dios que Dios y Mahoma es el 
mensajero de Dio5ll.3' 

Dado que el hombre es falible, el Corán no fomenta ni la asce­
sis ni el monacato. «iOh hijos de Adán! Llevad vuestras galas en to­
do lugar de oración. Comed y bebed, [pero] no cometáis excesos}} 
(7,31). En cualquier caso, el Corán no se dirige ni a los santos ni a los 
perfectos, sino a todos los hombres. Mahoma limita a cuatro el nú­
mero de las esposas legítimas (4,3), sin precisar el número de las 
concubinas y esclavas.32 En cuanto a las diferencias sociales, son 
aceptadas, pero todos los creyentes son iguales en la ummah. No es 
abolida la esclavitud, pero la condición de los esclavos se mejora en 
comparación con la que tenían en el Imperio romano. 

La «política)) de Mahoma se parece a la que vemos ilustrada en 
los diversos libros del Antiguo Testamento. Está inspirada directa o 
indirectamente por Alá. La historia universal es la manifestación 
ininterrumpida de Dios; incluso las victorias de los infieles han sido 
queridas por Dios. Es, por consiguiente, indispensable la guerra total 
y permanente para convertir el mundo entero al monoteísmo. En 
cualquier caso, la guerra es preferible a la apostasía y la anarquía. 

Aparentemente, la peregrinación y los ritos que se celebran en 
torno a la Ka' ba, considerada como «la casa de Aláll, estarían en con­
tradicción con el monoteísmo absoluto predicado por Mahoma. Pe­
ro. como antes hemos señalado (véase pág. 107.  supra), el Profeta 

31 .  Esta fórmula no está literalmente atesti�uada en el Coran, pero su senti­
do es omnipresente; véase W. M. Watt. Muhammad at Medína. pá�. 308. 

32 .  A las críticas de los europeos responden ciertos orientalistas que ello si�­
nificaba ya un pro�reso con relación a la anarquía sexual del pa�anismo preislá­
mico. Esta •justificación» del islam, válida en el plano socioló�ico y moral. resulta 
vana y hasta sacríle�a en la perspectiva de la teolo�ía coránica. Nin�ún detalle de 
la revelación necesita «justificarse» .  
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quiso integrar el islam en la tradición abrahámica. Junto a otros sím­
bolos y argumentos presentes en el Corán �el Libro sagrado. la as­
censión celeste de Mahoma. la función del arcángel Gabriel. etc.�. 
la pere�rinación será constantemente reinterpretada y revalorizada 
por la teología y la mística ulteriores. Ha de tenerse en cuenta ade­
más la tradición oral transmitida en los hadith ( «sentencias>> del Pro­
feta). que a su vez legitimará numerosas interpretaciones y especula­
ciones. Alá mantendrá siempre su posición como Dios único y 
absoluto y Mahoma será el Profeta por excelencia. Pero. al igual que 
el judaísmo y el cristianismo. el islam terminará por aceptar cierto 
número de intermediarios e intercesores. 

265. LA IRRUPCIÓN DEL ISLAM EN EL MEDITERRÁNEO Y EN EL PRóXIMO 
ORIENTE 

Al i�ual que los hebreos y los romanos. el islam. especialmente 
durante su primera fase. ve en los acontecimientos históricos otros 
tantos episodios de una historia sagrada. Las espectaculares victorias 
militares de los primeros califas aseguraron al principio la super'i7i­
vencia y luego el triunfo del islam. En efecto, la muerte del Profeta 
desencadena una crisis que pudo resultar fatal para la nueva reli­
gión. Se�ún una tradición que terminó por aceptar la mayor parte 
de los musulmanes. Mahoma murió sin designar un sucesor. Abú 
Bal<r. padre de su esposa favorita, Aísha. fue elegido califa antes in­
cluso de la inhumación del Profeta. Por otra parte, era notoria la 
predilección de Mahoma por Alí. marido de su hija Fátima y padre 
de sus únicos nietos aún vivos. Hasán y Huseín; parecía, pues. vero­
símil que Mahoma hubiera elegido a Alí como sucesor. Sin embar­
go, para salvaguardar la unidad de la ummah. Alí y sus partidarios 
aceptaron la elección de Abú Bal<r, aparte de que, dada la edad 
avanzada de éste, Alí no dudaba de que le sucedería pronto. De mo­
mento, lo que importaba era e'Vitar una crisis fatal en el islam. Ya co­
menzaban a distanciarse algunas tribus beduinas, pero las expedi­
ciones emprendidas rápidamente por Abú Bal<r lograron someterlas. 

l ! 
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Inmediatamente después, e l  califa organizó sus expediciones contra 
Siria, rica provincia bajo soberanía bizantina. 

Abú Bal<r murió dos años después, en el 634, pero había nombra­
do anteriormente como sucesor a uno de sus generales, Ornar. Du­
rante el califato de este gran estratega (634-644), las victorias de los 
musulmanes se produjeron a un ritmo vertiginoso. Vencidos en la ba­
talla de YaemuR. los bizantinos abandonan Siria el año 636. Antioquía 
cae en el 637 y el mismo año se desmorona el Imperio sasánida. La 
conquista de Egipto tiene lugar en el año 642 y la de Cartago en el 
694. Antes de finalizar el siglo VII, el islam domina el norte de África, Si­
ria y Palestina, Asia Menor, Mesopotamia y el Iraq. Únicamente resis­
te aún Bizancio, pero su territorio queda considerablemente reducido.3l 

Sin embargo, a pesar de estos éxitos sin precedente, la unidad 
de la ummah se hallaba gravemente comprometida. Herido de muer­
te por un esclavo persa, Ornar aún tuvo tiempo para designar seis 
compañeros del Profeta para elegir su sucesor. Éstos desecharon a 
Alí y sus seguidores (shf>at 'A!i, literalmente «partido de Alí» o 
Shf>ah. [os shf> ítas) y eligieron al otro yerno del Profeta, Otmán 
(644-656), perteneciente al clan aristocrático de los omeyas, antiguos 
adversarios de Mahoma. Otmán distribuyó los puestos clave del Im­
perio entre los notables de La Meca. Después de su asesinato por los 
beduinos de las guarniciones instaladas en Egipto e Iraq. Alí fue pro­
clamado califa por los medineses. Para los chiítas, que no reconocí­
an a ningún sucesor que no perteneciera a la familia del Profeta o 
sus descendientes, Alí fue el primer califa verdadero. 

Sin embargo, Aísha y varios notables mequíes acusaron a Aií de 
complicidad en el asesinato de Otmán. Los dos partidos se enfren-

3 3 ·  Con razón se ha descrito esta irrupción vertiginosa de los árabes como la 
última oleada de las invasiones bárbaras que sacudieron el Imperio romano de 
Occidente. Pero, a diferencia de los bárbaros, los árabes se instalan en nuevas ciu­
dades fortificadas erigidas en los límites del desierto. Mediante el pago de un tri­
buto, las poblaciones sometidas podían conservar su religión y sus costumbres. La 
situación, sin embargo, cambiará sensiblemente cuando una gran parte de la po­
blación urbana, y en primer lugar los funcionarios y los intelectuales, abracen el 
islam. 
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taron en la llamada batalla del Camello, porque se desarrolló en tor­
no al que montaba Aísha. Alí estableció su capital en una ciudad 
fortificada de Iraq, pero su califato fue discutido por el �obernador 
de Siria, M u' awiya, sue�ro del Profeta y primo de Otmán. Viendo 
perdida la batalla, los soldados de M u' awiya levantaron el Corán 
con el extremo de sus lanzas. Alí aceptó que el libro sirviera de árbi­
tro, pero, por la mala defensa de su representante, hubo de renun­
ciar a sus derechos. Como consecuencia de este si�no de debilidad, 
fue abandonado por al�unos militantes, conocidos en adelante co­
mo l<harijitas, los «secesionistas». Alí fue asesinado el año 6 6 1  y sus 
partidarios, poco numerosos, proclamaron califa a su hijo mayor, 
Hasán. Mu'awiya, ele�ido ya calita por los sirios en Jerusalén, lo�ró 
convencer a Hasán de que abdicara en su favor. 

Mu'awiya era un caudillo militar capaz y un político astuto; re­
organizó el Imperio y fundó la primera dinastía califal. los Omeya 
( 661-750). Pero la última oportunidad de reunificar la ummah se 
perdió cuando Huseín, el se�undo hijo de Alí, fue asesinado el año 
68o en Karbala, en el Iraq, con casi todos los miembros de su fami­
lia. Los chiítas nunca perdonaron este asesinato, que habría de pro­
vocar durante si�los una serie de revueltas salvajemente reprimidas 
por los califas reinantes. Hasta el si�lo x no obtendrían las comuni­
dades chiítas autorización para celebrar durante los diez primeros días 
del mes de Muharrán sus ceremonias públicas en conmemoración 
de la muerte trá�ica del imán Huseín.14 

De este modo, treinta años después de la muerte del Profeta, la 
ummah se encontraba dividida -y si�ue así hasta nuestros días­
en tres facciones. La mayor parte de los creyentes, los sunnitas, es 
decir, los partidarios de la Sunna (la «práctica)) ) ,  bajo la �uía del ca­
lifa reinante; los chiítas, fieles a la descendencia del primer califa 
«verdadero», Alí; los l<harijitas ( «secesionista9)) ,  para los que única­
mente la comunidad tiene derecho a ele�ir su jefe, así como la obli­
�ación de deponerlo en caso de que resulte culpable de pecados �ra-

34· Véase E. H. Waugh. «Muharram Rites: Community Death and Rebirth», 
cit. en pág. 385. 
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ves. Como veremos ense�uida (véase cap. XXXIV), cada uno de es­
tos partidos contribuyó en mayor o en menor medida al desarrollo 
de las instituciones reli�iosas, de la teolo�ía y de la mística musul­
manas. 

En cuanto a la historia del Imperio fundado por los primeros ca­
litas, baste recordar los acontecimientos más importantes. La expan­
sión militar continuó hasta el año 715 ,  cuando los turcos obli�an a 
un ejército árabe a abandonar la re�ión del Oxus. En el año 717, la 
se�unda expedición naval contra Bizancio fracasa con �rancies pér­
didas. En el año 733. Carlos Martel. rey de los francos, aplasta a los 
árabes cerca de Tours y los obli�a a retirarse al otro lado de los Piri­
neos. De este modo acaba la supremacía militar del Imperio árabe. 
Las futuras irrupciones y conquistas del islam serán obra de musul­
manes sur�idos de otras raíces étnicas. 

El islam mismo empieza a modificar al�unas de sus estructuras 
ori�inales. Desde hacía al�ún tiempo se respetaba cada vez menos el 
objetivo de la �uerra santa tal como lo había definido Mahoma: la 
conversión de los infieles. Los ejércitos árabes preferían someter a los 
politeístas sin convertirlos, a fin de poder imponerles tributos más pe­
sados. Por otra parte, los conversos no �ozaban de los mismos dere­
chos que los musulmanes. A partir del año 715, la tensión entre árabes 
y nuevos conversos se a�rava constantemente; los últimos estaban 
dispuestos a apoyar cualquier rebelión que les prometiera la i�ual­
dad con los árabes. Pasados al�unos años de desórdenes y conflictos 
armados, la dinastía de los omeyas fue derrocada en el 750, siendo 
sustituida por otra importante tribu mequí. la de los abasidas. El 
nuevo califa salió vencedor, �racias sobre tuda a la ayuda de los 
chiítas. Pero la situación de los fieles de Alí no cambió, hasta el pun­
to de que el se�undo califa abasida, al-Mansur (754-775) ,  aho�ó en 
san�re una revuelta chiíta. Por el contrario, las diferencias entre ára­
bes y nuevos conversos se borraron definitivamente bajo los abasíes. 

Los cuatro primeros califas habían mantenido la sede del califa­
to en Medina. Mu'awiya, sin embar�o. estableció la capital del Im­
perio en Damasco. A partir de aquel momento, los influjos helenísti­
cos, persas y cristianos aumentaron pro�resivamente durante toda la 
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dinastía de los omeyas, haciéndose notar sobre todo en la arquitec­
tura reli�iosa y civil. Las primeras �randes mezquitas en Siria toman 
la cúpula de las i�lesias cristianas.35 Los palacios, las �randes resi­
dencias, los jardines, las decoraciones murales, los mosaicos imitan 
modelos del Próximo Oriente helenístico.3" 

Los abasíes mantienen y desarrollan este proceso de asimilación 
de la herencia cultural oriental y mediterránea. El islam suscita y or­
�aniza una civilización urbana basada en la burocracia y el comer­
cio. Los califas renuncian a su función reli�iosa y viven aislados en 
sus palacios, confiando a los ulemas -teólo�os y especialistas en de­
recho canónico- la atención cotidiana a los problemas de los cre­
yentes. La construcción, en el año 762, de una nueva capital, Ba�­
dad, marca el final de un islam predominantemente árabe. Esta 
ciudad, en forma de círculo dividido por una cruz, es la imago mun­
di, el centro del Imperio; sus cuatro puertas representan las cuatro 
direcciones del espacio. El planeta más afortunado, Júpiter, preside 
el «nacimiento» de Ba�dad, pues los trabajos se iniciaron el día se­
ñalado por un astrólo�o persa. 17 

Al-Mansur y sus sucesores se instalaron con toda la pompa de 
los emperadores sasánidas. Los abasíes se apoyan sobre todo en la 
burocracia, en su mayor parte de ori�en persa, y en el ejército real, 
reclutado entre la aristocracia militar irania. Convertidos masiva­
mente al islam, los iranios retornan a los modelos de la política, la 
administración y la etiqueta sasánidas. Los estilos sasánida y bizan­
tino dominan en la arquitectura. 

Es también la época de las traducciones, a través del siríaco, de 
las obras de los filosofas, médicos y alquimistas �rie�os. Bajo el rei­
nado de Harún al-Rashid (788-809) y de sus sucesores, la civilización 
mediterránea de la Anti�üedad Tardía conoce un primer Renaci­
miento de expresión árabe que completa, a veces por vía de oposi-

? 5· Véase E. B. Smith, Jhe Dome, págs. 41 y sigs. 
36.  Véase U. Monneret de Vil!ard. fntroduzione a !lo studio del!'archeologia is­

lamica, especialmente págs. 23  y sigs., 105  y sigs. 
37. Vcanse las fuentes citadas por C. Wendell, «bar;,hdad: lmago Mundi». 1 22. 
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ción, el proceso de asimilación de los valores iranios, 1' fomentado 
por los abasíes. Más adelante (cap. XXXV) veremos las consecuen­
cias de estos descubrimientos y de estas oposiciones en el desarrollo 
de la espiritualidad musulmana. 

3íL Bien entendido que se trata de creaciones del inagotable sincretismo ira­
nio (vease � 2 1 2  ) . 



Capítulo XXXIV 

El catolicismo occidental 
de Carlomagno a Joaquín de Fiare 

266. EL CRISTIANISMO DURANTE LA ALTA EDAD MEDIA 

En el año 4 7 4· Rómulo Augústulo. el último emperador roma­
no de Occidente, fue desposeído por el jefe bárbaro Odoacro. Du­
rante mucho tiempo, el año 474 fue considerado por los historiadores 
como la fecha convencional que señalaba el final de la Antigüedad 
y el comienzo de la Edad Media. Pero la aparición en 1937 de la 
obra póstuma de Henri Pirenne, Mahomet et Charlemagne, situó el 
problema en una perspectiva completamente distinta. El gran histo­
riador belga llamaba la atención sobre ciertos hechos significativos. 
Por una parte, las estructuras sociales del Imperio se mantuvieron 
aún a lo largo de dos siglos. Por otra, los reyes bárbaros de los siglos 
VI y VII aplicaban métodos romanos y se complacían en utilizar títu­
los heredados del Imperio. Más aún, no se interrumpieron las rela­
ciones comerciales con Bizancio y Asia. La ruptura entre Occidente 
y Oriente se produjo, según Pirenne, en el siglo VIII, y su causa fue la 
irrupción del islam. Aislado de los centros de la cultura mediterrá­
nea, arruinado por invasiones ininterrumpidas y por guerras intesti­
nas, el Occidente se hunde en la ({barbarie». La nueva sociedad que 
surgirá de las ruinas tendrá por base la autonomía rural y su expre­
sión será el feudalismo. Fue Carlomagno quien logró reorganizar es­
te mundo nuevo, la Edad Media. 
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La hipótesis de Pirenne ha dado lugar a una larga controversia;' 
en nuestros tiempos no ha sido sino parcialmente aceptada. Pero al 
menos tuvo el mérito de obligar a los investigadores a reexaminar el 
complejo proceso histórico cuyo resultado sería la cristalización de 
la Edad Media occidental. Pirenne no tuvo en cuenta los profundos 
cambios que introdujo en Occidente el cristianismo. Lo cierto es, sin 
embargo, como ha demostrado W. C. Bar.R. que la historia de la Eu­
ropa occidental entre los años 300 al 6oo es el resultado de dos fac­
tores conjugados: a) el cristianismo, y b) los golpes y contragolpes de 
los acontecimientos: el hundimiento gradual de la economía y del 
gobierno romano local. el desorden creado por las invasiones repe­
tidas, la autosuficiencia progresiva de una sociedad de tipo agrario. 
En efecto, de no haber estado Occidente tan dividido, tan pobre y 
mal gobernado, la influencia de la Iglesia no hubiera alcanzado un 
nivel tan importante.2 

La sociedad medieval fue en sus comienzos una comunidad de 
pioneros. Su modelo fueron en cierto sentido los monasterios benedic­
tinos. El patriarca del monacato occidental. san Benito (c. 48o-c. 540), 
había organizado una cadena de pequeñas comunidades completa­
mente autónomas desde el punto de vista económico. La destrucción 
de un monasterio o de varios al mismo tiempo no acarreaba la ruina 
de la institución. Las invasiones de los bárbaros nómadas, a las que si­
guieron las incursiones de los vi.Ringos, habían deshecho las ciudades 
y. en consecuencia, los últimos centros de cultura. Los restos del lega­
do cultural clásico sobrevivian en los monasterios.1 Eran pocos, sin em­
bargo, los monjes que disponían de tiempo libre para consagrarse al es­
tudio. Su principal deber consistía en predicar el cristianismo y asistir a 
los pobres. Por otra parte, eran también constructores, médicos, traba­
jadores del metal y. por encima de todo. agricultores. Fueron precisa-

r. Véanse las críticas citadas por W. Carroll Bar!<. Origins of the Medieva! 
Wor!d. págs. 7 y sigs., II4 y sigs. 

2. Ibíd .. págs. 26-27. 
3 ·  Hacia el año 700, la cultura occidental se había refugiado en los monas­

terios de Irlanda y Northumbria; de allí procederán. cien años más tarde, los eru­
ditos. los teólogos. los artistas. 

¡ ,, 

l 
,, 
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mente los monjes los que mejoraron notablemente los instrumentos Y 
los métodos para el cultivo de la tierra.4 

Se ha comparado5 la cadena de los monasterios, con su perfecta 
autarquía económica, al sistema feudal de la propiedad. consistente 
en que las tierras eran adjudicadas por el señor a sus vasallos como 
recompensa o don anticipado a cambio de sus servicios militares. Es­
tos dos «gérmenes», capaces de sobrevivir a las catástrofes históricas, 
constituyeron los fundamentos de una sociedad y una cultura nue­
vas. Carlos Marte! había secularizado numerosas propiedades de la 
Iglesia para distribuirlas entre sus súbditos. Era el único modo de for­
mar un ejército poderoso y fiel. Por aquella época, ningún soberano 
poseía los medios para equipar por sí mismo a sus tropas. 

Como veremos al presentar el fenómeno de la caballería (§ 267), 
el sistema feudal y su ideología son de origen germánico. 6 Gracias a 
esta institución pudo el Occidente superar las consecuencias de las 
innumerables crisis y catástrofes que se sucedieron a partir del siglo V. 
La coronación de Carlomagno en Roma por el papa, en el año Soo, 
por la que se convirtió en emperador del «Sacro Imperio Romano», 
hubiera sido inimaginable un siglo antes. A causa de la grave tensión 
entre los emperadores y los papas, así como por las envidias de cier­
tos reyes y príncipes durante los siglos siguientes, la función y la im­
portancia del Sacro Imperio Romano fueron precarias y. en general. 
limitadas. No nos corresponde resumir la historia militar y política de 
la Alta Edad Media. Pero es importante advertir desde este mismo 
momento que todas las instituciones -feudalismo, caballería, Impe­
rio-- suscitaron nuevas creaciones religiosas desconocidas o, en to­
do caso, poco elaboradas en el mundo bizantino. 

Dado el plan de esta obra, podemos dejar de lado las innova­
ciones litúrgicas y sacramentales,7 así como los elementos religiosos 

4· Véase la presentación de estas innovaciones en W. C. BarR. op. cit. , págs. 
8o y sigs. 

5· Véase H. Trevor-Roper. Jhe Rise of Christian Europe. págs. 98 y sigs. 
6. Véase C. Stephenson, Mediaeva! Feudahsm. págs. 1-14. 
7· Por ejemplo. la entrega del anillo nupcial. la importancia de la misa. que 

en adelante se podrá celebrar por los vivos y por los difuntos. el <<misal» en que se 
han recopilado las plegarias, etc. 
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del llamado «Renacimiento carolin�io>> del si�lo IX.8 Pero es impor­
tante señalar que la I�lesia occidental conocerá durante cinco si�los 
períodos alternantes de reforma y decadencia, de triunfo y humilla­
ción, de creatividad y esclerosis, de apertura e intolerancia. Por no 
citar sino un ejemplo, pasado el «Renacimiento carolin�io», la I�lesia 
entrará en una etapa de re�resión durante el si�lo X y la primera mi­
tad del XI. Pero iniciará una época de �loria y pujanza con la «Re­
forma �re�oriana», emprendida por Gre�orio VII, ele�ido papa en el 
año 1073. No resulta fácil presentar en pocas palabras las líneas 
maestras y las razones profundas de esta alternancia. Baste señalar 
que las épocas ascendentes, lo mismo que las etapas de decadencia, 
están en relación, por una parte, con la fidelidad a la tradición apos­
tólica y. por otra, con las esperanzas escatoló�icas y la nostal�ia de 
una experiencia cristiana más auténtica y más profunda. 

Desde sus comienzos, el cristianismo se desarrolló bajo el si�no 
de lo apocalíptico. Con excepción de san A�ustín, los teólo�os y los 
visionarios cavilaban sobre el síndrome del fin del mundo y calcula­
ban la fecha de su advenimiento. Los mitos del Anticristo y del «Em­
perador de los últimos días» apasionaban a los cléri�os tanto como 
a la masa de los fieles. En vísperas del año mil, el viejo ar�umento 
del fin del mundo cobraba una dramática actualidad. A los terrores 
de tipo escatoló�ico venían a añadirse entonces toda clase de desas­
tres: epidemias, hambre, presa�ios siniestros (cometas, eclipses, etc.) .9 
Por todas partes se hace sentir la presencia del diablo. Los cristianos 
explicaban aquellos fla�elos por sus pecados. La única defensa era la 
penitencia o el recurso a los santos y a sus reliquias. Las penitencias 
son las que se imponen a los moribundos.10 Por otra parte, los obis-

8. Una formación más adecuada del clero. el estudio profundo de una len­
gua latina correcta. diversas reformas del monacato conforme al modelo bene­
dictino. etc. 

9· Véanse los textos recopilados en G. Duby, L'An Mil. págs. ro5 y sigs. 
10. «Fue precisamente en el año mil cuando la Iglesia de Occidente aceptó 

por fin las viejísimas creencias en la presencia de los difuntos. en su supervivencia 
invisible, pero al mismo tiempo poco diferente de la existencia carnal» (véase G. 
Duby. op. cit. , pág. 76). 
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pos y los abades se dedican a reunir a los fieles en tomo a las reli­
quias, «por el restablecimiento de la paz y por la afirmación de la 
santa fe», como escribe el monje Raúl Glaber. Los caballeros pro­
nuncian el juramento de la paz con la mano sobre las reliquias: «No 
irrumpiré violentamente en una i�lesia de modo al�uno . . . No ata­
caré al cléri�o o al monje . . .  No tomaré el buey, la vaca, el puerco, el 
camero ... No apresaré al campesino ni a la campesina ... ».Il La «tre­
�ua de Dios» imponía la suspensión de las luchas durante los perío­
dos más santos del calendario litúr�ico. 

Las pere�rinaciones colectivas -a Roma, Jerusalén y Santia�o de 
Compostela- adquieren un desarrollo prodi�ioso. Raúl Glaber inter­
preta el «santo viaje» a Jerusalén como una preparación para la muer­
te y una promesa de salvación; el �ran número de pere�rinos anuncia 
la venida del Anticristo y «la proximidad del fin de este mundo».12 

Sin embar�o. cuando por fin pasó el año 1033 -el milenio a 
contar desde la pasión de Cristo-. los cristianos sintieron que las 
penitencias y purificaciones habían lle�ado a su término. Raúl Gla­
ber evoca los si�nos de la bendición divina: «El cielo comenzó a reír, 
a aclararse, y se animó con vientos favorables . . .  Toda la superficie 
de la tierra se cubrió de un amable verdor y de una abundancia de 
frutos que alejó de pronto la carestía . . .  Innumerables enfermos re­
cuperaron la salud en aquellas reuniones a las que habían sido lle­
vados tan �ran número de santos . . .  Los asistentes tendían sus ma­
nos hacia Dios y �ritaban con una sola voz: iPaz! iPaz! iPaz!». I J Al 
mismo tiempo se producen ciertos esfuerzos en pro de la re�enera­
ción de la I�lesia, especialmente en el monasterio benedictino de 
Cluny. Por todo Occidente se reconstruyen los santuarios, se remo­
zan las basílicas, se descubren reliquias. Se multiplican las misiones 
hacia el norte y el este. Pero aún más si�nificativos resultan los cam­
bios que, en parte bajo la presión popular, tienen lu�ar en la prácti­
ca de la I�lesia. La celebración eucarística adquirió una importancia 

r r .  Véase el texto del juramento en G. Duby. op. cit. , págs. 171 y sigs. 
12 .  Texto recogido por G. Duby, ibíd .. pág. 179. 
13 .  Véase el texto en G. Duby, ibíd .. págs. 1 83-184. 
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excepcional. Se incita a los monjes a que se ha�an sacerdotes, a fin 
de participar en «la confección del cuerpo y la san�re de Cristo», y 
acrecentar «en el mundo visible la parte de lo sa�rado».14 La venera­
ción de la cruz aumenta, pues ella es el si�no por excelencia de la 
humanidad de Cristo. Esta exaltación del «Dios encarnad0»15 se com­
pletará ense�uida con la devoción a la Vir�en. 

El complejo reli�ioso que cristalizó en torno a los terrores y las 
esperanzas del año mil anticipa en cierto modo las crisis y las crea­
ciones características de los cinco si�los si�uientes. 

267. ASIMILACIÓN Y REINTERPRETACIÓN DE LAS TRADICIONES 
PRECRISTIANAS: REALEZA. SACRALIDAD, CABALLERIA 

Para la mayor parte de las tribus �ermánicas, la realeza era de 
ori�en divino y poseía un carácter sa�rado; los fundadores de dinas­
tías eran descendientes de los dioses, especialmente de Wotán.¡(, La 
«buena fortuna» del rey era la prueba por excelencia de su naturale­
za sa�rada. Era el soberano en persona el encar�ado de celebrar los 
sacrificios por las cosechas y por el éxito de la �uerra; era un inter­
mediario carismático entre el pueblo y la divinidad. Si el rey era 
abandonado por su «buena fortuna» ,  es decir, por los dioses, podía 
ser depuesto o incluso muerto, como ocurrió en Suecia con Do­
maldr después de una serie de cosechas desastrosas. �- Aun después 

1 4· Véase G. Duby. op. cit. , pág. 2r9.  
1 5 . Véanse los textos citados en ibíd .. págs. 2 16  y sigs. 
r6. Los reyes anglosajones se tienen en su mayor parte por descendientes de 

Wotán; véanse los documentos citados por W. A. Chaney, Jhe Cuft of Kínshíp in 
Angfo-Saxon Eng[and. págs. 3 3  y sigs. Los soberanos escandinavos descienden del 
dios Yngwi. asimilado a Frey; según el Laí de Ríg. Heimdal (o Rig) sería el ante­
pasado de todos los reyes (ibíd .. pág. 1 9) .  Sobre la monarquía sagrada entre los an­
tiguos germanos. véase vol. II. págs. 44()-447. 

17. Véase Ynglingasaga. cap. 1 5  ( 1 8 ) ;  véase ibíd . .  cap. 4? (47), sobre la histo­
ria del último retoño de los Yngling sacrificado a Othim a causa de las malas co­
sechas. Otros ejemplos en W. A. Chaney. op. cit. , pág. 86.  
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de la conversión al cristianismo, la �enealo�ía de los soberanos -su 
pertenencia a la descendencia de Wotán- conserva una importan­
cia decisiva.�� 

Como ocurre en todas partes, la jerarquía eclesiástica se esfor­
zará por inte�rar estas creencias en la historia sa�rada del cristianis­
mo. De este modo, ciertas �enealo�ías reales proclamarán a Wotán 
hijo de Noé, nacido en el arca, o descendiente de una prima de la 
Vir�en.19 Los reyes caídos en el campo de batalla, aun los pa�anos, 
eran asimilados a los santos mártires. Los soberanos cristianos con­
servaron, al menos en parte, el presti�io má�ico-reli�ioso de sus an­
tepasados; imponían sus manos a las futuras cosechas, así como a 
los enfermos y a los niños.20 Para evitar la veneración de los túmulos 
reales, se enterraba a los soberanos en las i�lesias. 

Pero la más ori�inal revalorización de la herencia pa�ana fue la 
promoción del rey como Christus Domini, «Un�ido del Señor». De este 
modo se declara al rey inviolable; toda conjura contra su persona se 
considera sacríle�a. En adelante, el presti�io reli�ioso del soberano ya 
no deriva de su ori�en divino, sino de su consa�ración, en la que es 
proclamado Un�ido del Señor.LJ «Un rey cristiano es dele�ado de Cris­
to en medio de su pueblo», afirma un autor del si�lo XI. «Por la pru­
dencia de un rey, un pueblo Ile�a a ser feliz (geséi!ig). rico y victorioso.»22 
En esta exaltación del Un�ido del Señor se reconoce la vieja creencia 
pa�ana. Sin embar�o. el rey no es otra cosa que el protector consa�ra­
do del pueblo y de la I�lesia; su función de mediador entre los hombres 
y la divinidad será ejercida en adelante por la jerarquía eclesiástica. 

En cuanto a la caballería, se advierte este mismo proceso de in­
fluencia y de simbiosis. Tácito describe brevemente la iniciación mi-

r8 .  De las ocho genealogías de las casas reales inglesas. siete se remontaban 
a Wotán; véase W. A. Chaney. o p. cit . . pág. 29 .  

19 .  Véanse ejemplos en ibíd .. pág. 42. 
20. Véase M. Bloch, Les roís thaumaturges. passím; W. A. Chaney. op. cit. , 

pags. 8 6 y sigs. 
2 1 .  Lo que implica la obediencia del soberano al obispo. 
22 .  Principios de un régimen pofítico cristiano, tratado atribuido al arzobispo 

Wulfstone (m. en ro23) ;  citado por W. A. Chaney. op. cit . . pág. 257·  
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litar entre los antiguos germanos. En medio de la asamblea de los 
guerreros armados. uno de los jefes o el padre entrega al joven el es­
cudo y la jabalina. A partir de la adolescencia ha venido entrenán­
dose junto con sus compañeros (comites) y a las órdenes de un jefe 
(princeps), pero únicamente después de aquella ceremonia es reco­
nocido el joven como guerrero y miembro de la tribu. En el campo 
de batalla, añade Tácito, es deshonroso para el jefe ser superado en 
bravura, mientras que sus compañeros no consienten ser menos bra­
vos que éL Si alguno sobrevive a su princeps y se retira del campo de 
batalla, cae en desgracia de por vida. Deber sagrado de todos sus 
compañeros es defender al jefe. «Los jefes combaten por la victoria; 
los compañeros, por el jefe.» En compensación, los compañeros son 
alimentados por el jefe y de él reciben su equipo militar y una parte 
del botín.23 

Esta institución se conservó después de convertirse las tribus ger­
mánicas al cristianismo y se encuentra en la base del feudalismo24 y 
de la caballería. En el año 791,  Luis, hijo mayor de Carlomagno, que 
no tenía por entonces más que trece años, recibió de su padre la es­
pada de guerrero. Cuarenta y seis años más tarde premiaría Luis a 
su hijo de quince años con las «armas viriles, la espada» .  Tal es el ori­
gen de la imposición solemne de la armadura, rito iniciático pecu­
liar de la caballería. 

No resulta fácil precisar los orígenes de esta institución, que tan 
importante papel desempeñó en la historia militar, social. religiosa y 
cultural de Occidente. De todos modos, la caballería no pudo ad­
quirir su forma «clásica» sino a partir del siglo IX, cuando se introdu­
cen en Francia los caballos de alta talla, fuertes, capaces de soportar 
el peso de los caballeros armados con coraza (cathafracti). La virtud 
esencial del caballero fue desde los comienzos la lealtad total para 

23. Germania. 1 3 -14. Sobre las iniciaciones militares de los anti15uos 15erma­
nos, véase vol. II. § 1 75. 

24. Se puede definir el feudalismo como la asociación del vasallaje con el 
feudo. es decir. la renta de una tierra que el vasallo administra en nombre de su 
señor. 
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con su señor,25 pero se suponía que al mismo tiempo estaba obliga­
do a defender a los pobres y en especial a la Iglesia. La ceremonia 
de investir al caballero de su armadura implicaba a la vez la bendi­
ción de las armas (la espada se colocaba sobre el altar, etc.). Pero, 
como veremos enseguida, hasta el siglo XII la influencia de la Iglesia 
no adquiere importancia reaL 

Después de un período más o menos prolongado de aprendiza­
je y pruebas diversas, se procedía a la ceremonia pública de la in­
vestidura. El señor presentaba ritualmente las armas al escudero: es­
pada, lanza, espuelas, loriga y escudo. El escudero permanecía ante 
su padrino con las manos juntas, a veces arrodillado y con la cabe­
za indinada. Al final. el señor le daba un fuerte golpe con el puño o 
con la palma de la mano en el cuello. Aún se discute sobre el origen 
y la significación de este rito, la «acolada» .  

La cabaiiería alcanza su expresión perfecta durante el siglo XI  y 
la primera mitad del XII. Su decadencia se inicia a partir del siglo XIII, 
de modo que, después del siglo XV, la caballería se reduce a una ce­
remonia y a un título de nobleza. Paradójicamente, será durante la 
etapa de decadencia cuando la caballería se convertirá en objeto de 
numerosas creaciones culturales cuyos orígenes y significación reli­
giosa no resultan difíciles de descifrar (véase § 270). 

La institución brevemente descrita por Tácito tenía indudable­
mente una dimensión religiosa; en efecto, la promoción del joven 
anunciaba la culminación de su iniciación militar, y la lealtad abso­
luta hacia el jefe constituía de hecho un comportamiento religioso. 
La conversión al cristianismo dio origen a numerosas reinterpreta­
ciones y revalorizaciones de las tradiciones ancestrales, pero nunca 
logró borrar del todo la herencia pagana. Durante tres siglos la Igle­
sia se contentó con ejercer una función más bien modesta en la 
consagración de los caballeros. Sin embargo, a partir del siglo XII, la ce­
remonia se desarroiia. al menos aparentemente, bajo control ecle­
siástico. Después de confesarse, el escudero pasaba la noche orando 

25 .  Rolando era considerado el héroe por excelencia por haber respetado in­
condicionalmente y a costa de su propia vida las leyes del vasallaje. 
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en la iglesia; por la mañana comulgaba bajo las santas especies, y 
mientras recibía sus armas, el jo-ven caballero pronunciaba no sólo 
el juramento de respetar el código de la caballería, 26 sino además 
una plegaria. 

Después de la primera Cruzada. en Tierra Santa se constituye­
ron dos órdenes para defender a los peregrinos y curar a los enfer­
mos: los Templarios y los Hospitalarios. En adelante, algunos monjes 
añadirán una instrucción militar de tipo caballeresco a su educa­
ción religiosa. Podríamos buscar los antecedentes de las órdenes re­
ligiosas militares en la «guerra santa» (Jzhad) de los musulmanes (§ 
265) ,  en la iniciación de los Misterios de Mitra (§  217) y en el len­
guaje y las metáforas de los ascetas cristianos. que se consideraban 
soldados de una militia sacra. Pero ha de tenerse igualmente en 
cuenta la significación religiosa de la guerra entre los antiguos ger­
manos (§  175) .27 

268. LAS CRUZADAS: ESCATOLOGÍA Y POLÍTICA 

Los historiadores y filósofos de la Ilustración �desde Gibbon y 
William Robertson hasta Hume y Voltaire� caracterizaron las Cru­
zadas como un lamentable estallido de fanatismo y locura. Este mis­
mo juicio, ciertamente matizado, es compartido por cierto número 
de autores contemporáneos. Sin embargo, las Cruzadas constituyen 
un hecho capital en la historia medie'ílal. «Antes de su comienzo. el 
centro de nuestra ci'ílilización se hallaba en Bizancio y en los países 
del califato árabe. Antes de las últimas Cruzadas, la hegemonía de la 
ci'ílilización ya había pasado a Europa occidental. La historia mo-

26. El código comprendía. según ciertas fuentes. cuatro leyes: misa diaria. sa­
crificio eventual de la propia vida por la santa fe, protección de la Iglesia. defensa 
de las viudas. los huéfanos y los pobres. Otras versiones añaden que el caballero 
debe ayudar a «las damas y doncella que de él necesiten". así como «honrar a las 
mujeres ... y defender su derecho".  

27. Hemos de añadir que también en el islam se desarrolla la institución de 
una caballería religiosa; véase H. Corbin, En Islam imnien, 11, págs. r68 y sigs. 

EL CATOLICISMO OCCIDENTAL 1 3  [ 

cierna nació de ese desplazamientO.ll2x Pero el precio, muy ele'ílado, 
de esa hegemonía de Europa occidental fue pagado sobre todo por 
Bizancio y por los pueblos de Europa oriental. 

Nos ocuparemos de las significaciones religiosas de las Cruza­
das. Su estructura y orígenes escatológicos han sido oportunamen­
te destacados por Paul Alphandéry y Alphonse Dupront. «En el cen­
tro de la conciencia de cruzada. lo mismo entre los clérigos que 
entre los no clérigos, está el deber de liberar Jerusalén ... Lo que con 
mayor fuerza se expresa en la Cruzada es la doble plenitud de los 
tiempos y del espacio humano. En este sentido, y por lo que se re­
fiere al espacio, el signo de la plenitud de los tiempos es la reunión 
de las naciones en torno a la ciudad santa y madre del mundo. Je­
rusalén. 11 2� 

El carácter escatológico se acentúa a medida que se suceden 
los fracasos y los desastres en que terminaron las Cruzadas de los 
barones y del emperador. La primera Cruzada, también la más 
espectacular, pedida por el emperador bizantino Alexis y por el 
papa Urbano I. fue predicada en 109 5  por Pedro el Ermitaño. 
Después de incontables a'ílenturas (matanza de los judíos en las 
ciudades del Rhin y del Danubio, reunión de los tres ejércitos fran­
cos en Constantinopla) .  los cruzados atra'ílesaron el Asia Menor y. 
pese a las rencillas e intrigas de los jefes, conquistaron Antioquía, 
Trípoli, Edesa y finalmente Jerusalén. Sin embargo, una genera­
ción más tarde aquellas conquistas se perdieron. San Bernardo 
predica la segunda Cruzada en Vezelay en el año I I45 ·  Un gran 
ejército, conducido por los reyes de Francia y Alemania, liega a 
Constantinopla, pero poco después es aniquilado en Iconio y Da­
masco. 

La tercera Cruzada. proclamada por el emperador Federico Bar­
barroja en Maguncia en el año rr88, es de carácter imperial y mesiáni­
co. El rey de Francia, Felipe Augusto. y el soberano inglés. Ricardo 
Corazón de León, responden a la llamada. pero sin «el entusiasmo y 

28. S. Runciman, A History of the Crusades l. pág. ix. 
29. A. Dupront. «Croisades et eschatologie)), pág. 177.  
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la dili�encia de un Barbarroja».w Los cruzados se apoderan de San 
Juan de Acre y Ile�an ante los muros de Jerusalén, defendida por Sa­
ladino, el sultán le�endario de E�ipto y Siria. También esta 'ii'ez la 
Cruzada termina en un desastre. El emperador pierde la 'ii'ida en un 
río de Armenia; Felipe Au�usto re�resa a Francia para minar el te­
rreno a su aliado, el rey de In�laterra. Queda solo ante Jerusalén Ri­
cardo Corazón de León, que obtiene del sultán Saladino permiso 
para que sus tropas cumplan sus de'ii'ociones ante el Santo Sepulcro. 

Al�unos contemporáneos explicaron la incapacidad de los prín­
cipes para liberar a Jerusalén por la indi�nidad de los �randes y de 
los ricos. Incapaces de penitencia, los príncipes y los ricos no alcanza­
rían el reino de Dios ni conquistarían la Tierra Santa. Ésta pertene­
ce a los pobres, los ele�idos de la Cruzada. «El fracaso de las tentati'ii'as 
imperiales, a pesar de estar respaldadas por la leyenda mesiánica, 
atesti�uaba claramente que la obra de la liberación no podía co­
rresponder a los poderosos de la tierra.» ' '  Cuando Inocencia III pro­
clama la cuarta Cruzada (1202-1204), escribe personalmente a Foul­
ques de Neuilly, el apóstol de los pobres, «una de las más notables 
fi�uras de la historia de las Cruzadas», como obsef'ii'a Paul Alphan­
déry. Foulques criticaba 'ii'iolentamente a los ricos y a los príncipes, a 
la 'ii'eZ que predicaba la penitencia y la reforma moral como condi­
ciones esenciales de la Cruzada. Pero murió en 1 202, cuando los 
cruzados estaban ya empeñados en la a\7entura de la cuarta Cruza­
da, uno de los más lamentables episodios de la historia europea. En 
efecto, animados por ambiciones materiales y corroídos por intri�as, 
los cruzados, en lu�ar de diri�irse hacia Tierra Santa, ocupan Cons­
tantinopla, pasan a cuchillo a una parte de la población y saquean 
los tesoros de la ciudad. El rey Balduino de Flandes es proclamado 
emperador latino de Bizancio. y Tomás Morosini, patriarca de Cons­
tantinopla. 

30. P. Alphandéry y A. Dupront, La chrétienté et l'ídée de Croisade 11. pa\5. 19 .  
«No se  preocupa Felipe Au15usto por las condiciones del exito de la  expedición, si­
no por el reino que deja tras SI» (ibíd.). 

3 1 .  lbíd., pá\5. 40. 
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Sería inútil detenernos en las 'ii'ictorias a medias y en los nume­
rosos desastres de las últimas cruzadas. Baste recordar que, a pesar 
de la excomunión papal, el nieto de Barbarroja, el emperador Fede­
rico II, IIe�ó a Tierra Santa en el año 1 225 y obtu'ii'o del sultán la po­
sesión de Jerusalén, donde fue coronado rey y permaneció quince 
años. Sin embar�o. en el año 1 244 Jerusalén cayó en manos de los 
mamelucos para no ser ya nunca reconquistada. Antes de finalizar 
el si�lo se emprendieron numerosas expediciones esporádicas, pero 
sin resultado al�uno. 

Lo cierto es que las Cruzadas hicieron que Europa occidental 
se abriera hacia el Oriente y permitieron establecer contactos con 
el islam. Pero los intercambios culturales hubieran sido posibles 
sin necesidad de aquellas san�rientas expediciones. Las Cruza­
das reforzaron el presti�io del papado y contribuyeron al pro­
�reso de las monarquías en Europa occidental. Pero a la \7eZ 
debilitaron a Bizancio y permitieron a los turcos penetrar pro­
fundamente en la península balcánica, en\7enenando de paso las 
relaciones con la I�lesia oriental. Por otra parte, el comporta­
miento salvaje de los cruzados hizo que los musulmanes se alinea­
ran contra todos los cristianos, de forma que numerosas i�lesias 
que habían sobre'i7i'i7ido a seis si�los de dominación musulmana 
fueron destruidas entonces. 

A pesar de todo, y por encima de la politización de las Cruza­
das, este movimiento colecti'ii'o nunca perdió su estructura escato­
ló�ica. Así lo prueban, entre otros hechos, las cruzadas de niños 
que se or�anizaron repentinamente en el año 12 12  en el norte de 
Francia y en Alemania. Parece fuera de toda duda la espontanei­
dad de estos mo'ii'imientos, «que nadie del extranjero o del país ex­
citó», se�ún afirma un testi�o contemporáneo. l¿ Los niños, «Carac­
terizados a la 'ii'ez -ras�os propios de lo extraordinario- por su 
extrema ju'ii'entud y por su pobreza, pequeños pastores sobre to­
do», n se ponen en marcha y a ellos se unen los pobres. Son quizá 

) 2. lbíd., pá\5. 1 1 8. 
3'l· Ibíd., pá\5. I 19. 
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unos 3o.ooo y avanzan en procesión, cantando. Cuando al�uien les 
pre�untaba hacia dónde se diri�ían, su respuesta era: «Hacia Dios». 
Se�ún un cronista contemporáneo, «su intención era cruzar el mar 
y. cosa que no habían lo�rado los poderosos y los reyes, recuperar 
el sepulcro de Cristo» . 34 El clero se había opuesto a aquella leva de 
niños. La cruzada francesa termina en una catástrofe; una vez Ile­
�ados a Marsella. se embarcan en siete �rancies navíos, pero dos de 
ellos se hunden a causa de una tempestad frente a Cerdeña y todos 
los pasajeros perecen. En cuanto a los cinco navíos restantes, los 
dos armadores traidores los conducen a Alejandría, donde venden 
los niños a los jefes sarracenos y a los traficantes de esclavos. 

Idénticos ras�os presenta la cruzada «alemana». Una crónica 
contemporánea narra que en el año 1212 «apareció un niño. de nom­
bre Nicolás, que reunió en torno a sí una multitud de niños y muje­
res. Afirmaba que, por orden de un án�el. debía marchar con ellos a 
Jerusalén para liberar la cruz del Señor, y que el mar, como en otros 
tiempos ante el pueblo israelita, les daría paso a pies enjutos» . ' ' No 
iban armados. Partieron de la re�ión de Colonia y bajaron a lo lar­
�o del Rhin. atravesaron los Alpes y Ile�aron al norte de Italia. Al�u­
nos se presentaron ante Génova y Pisa, pero fueron rechazados. Los 
que lo�raron alcanzar Roma fueron obli�ados a reconocer que nin­
�una autoridad los respaldaba. El papa desaprobaba su proyecto, 
por lo que los jóvenes cruzados hubieron de desandar el camino. 
Como dice el cronista en los Anna!es Carbacenses. «retornaron ham­
brientos y con los pies descalzos, uno a uno y en silencio» .  Nadie les 
había prestado ayuda. Otro testi�o escribe: «Gran parte de ellos ya­
cían muertos de hambre en las aldeas, en las plazas públicas. y na­
die les daba sepultura». '(' 

Con razón han reconocido P. Alphandéry y A Dupront en es­
tos movimientos la elección del niño en la piedad popular. Se trata 

34· Reinier. citado por P. Alphandéry y A Dupront. o p. cit . .  pág. 120. 
l5· Anna!es Schefteariensis. texto citado por Alphandéry y Dupront. op. cit. , 

pag. 1 23 .  
)6 .  Textos citados en ibíd .. pag. 1 27. 
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a la vez del mito de los Inocentes, de la exaltación del niño por Je­
sús y de la reacción popular contra la cruzada de los barones, la 
misma reacción que se hizo notar en las leyendas cristalizadas en 
torno a los tafures de las primeras Cruzadas. '7 «La reconquista de los 
Santos Lu�ares no puede esperarse sino de un mila�ro, y el mila�ro 
sólo puede producirse en favor de los más puros, de los niños y de 
los pobres. »  ,x 

El fracaso de las Cruzadas no si�nificó la aniquilación de las es­
peranzas escatoló�icas. En su De monarchia hispanica ( r 6oo), To­
masso Campanella suplicaba al rey de España que financiara una 
nueva Cruzada contra el Imperio turco y que fundara, después de 
su victoria, la monarquía universal. Treinta y ocho años después, en 
la Éf[Ofa dedicada a Luis XIII y Ana de Austria para celebrar el na­
cimiento del futuro Luis XIV, Campanella profetiza a la vez la recu­
peratio Jerrae Sanctae y la renovatio saecu!i. El joven rey conquista­
rá la tierra entera en mil días, abatiendo a los monstruos, lo que 
si�nifica someter los reinos infieles y liberar Grecia. Mahoma será 
arrojado fuera de Europa; E�ipto y Etiopía se convertirán al cristia­
nismo, lo mismo que los tártaros, los persas, los chinos y todo el 
Oriente. Todos los pueblos formarán una sola cristiandad y el uni­
verso re�enerado tendrá un solo centro. Jerusalén. «La I�lesia -es­
cribe Campane!Ia- comenzó en Jerusalén, y a Jerusalén retornará 
después de haber dado la vuelta al mundo.» ' �  En su tratado La pri­
ma e !a seconda resurrezione no considera ya Tomasso Campane!Ia. 
como hiciera san Bernardo, la conquista de Jerusalén como una 
etapa hacia la Jerusalén celeste, sino como la instauración del rei­
no mesiánico. +u 

37· Los tafures (= «vagabundos))) eran los pobres que. armados de cuchillos. 
mazas y hachas. seguían a los cruzados; véase N. Cohn. Jhe Pursuit of the Mi[[e­
nium, págs. 67 y sigs. 

3fl. P. Alphandéry y A Dupront. op. cit . .  pág. 145 ·  
39 ·  Nota de Campanella al verso 207 de su Égloga. citado por A Dupront. 

«Croisades et eschatologie)), pág. r87.  
40. Edición crítica de Romano Amerio, Roma. 1 9 5 5 .  pág. 72 ;  véase A Du­

pront. op. cit. , pág. 1 89 .  
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2. 6 <) .  5IGNIFICACION RELIGIOSA DEL ARTE ROMÁNICO Y DEL AMOR CORTES 

La época de las Cruzadas es también la era de las más gran­
diosas creaciones espirituales y a la vez del apogeo del arte románi­
co y de la aparición del gótico, del florecimiento de la poesía eróti­
ca y religiosa, de los romances del rey Arturo, de Tristán e Isolda. Es 
la época en que triunfa la escolástica y la mística. en que se fundan 
las más gloriosas universidades, las órdenes monásticas y la predi­
cación itinerante. Pero es también el momento en que proliferan de 
modo excepcional los movimientos ascéticos y escatológicos, en su 
mayor parte al margen de la ortodoxia o decididamente hetero­
doxos. 

No es la ocasión de detenernos, al menos con la atención que 
merecen, en todas estas creaciones. Recordemos de momento que los 
más grandes teólogos y místicos (desde san Bernardo, I090-I I 53· has­
ta el Maestro Ecl<hart, I260-1327), así como los filósofos que mayor 
influencia tuvieron (desde Anselmo de Canterbury, I033-II09, hasta 
santo Tomás de Aquino, c. 1 223-1274), desarrollaron su obra duran­
te este período transido de crisis y fecundo en transformaciones que 
habrían de modificar radicalmente el perfil espiritual de Occidente. 
Recordemos también que en ro84 se funda la orden de los cartujos 
y que, en 1098, surge en Citeaux, cerca de Dijon, la orden cister­
ciense, a las que siguen en r r2o los premonstratenses. Junto con las 
órdenes fundadas por santo Domingo ( u 7o-1 2 24) y san Francisco de 
Asís ( I I 82-122I) ,  aquellas organizaciones monásticas desempeñarán 
un papel decisivo en la vida religiosa e intelectual de los cuatro siglos 
siguientes. 

Trataremos de esbozar brevemente algunas estructuras del uni­
verso simbólico familiar a la sociedad medieval después de la crisis 
del año mil. Hemos de precisar ante todo que a comienzos del si­
glo XI tiende a imponerse un nuevo esquema en la sociedad. Al di­
rigirse a su rey hacia el año 1027,  el obispo Adalberto de Laón le 
recuerda que «la sociedad de los fieles forma un solo cuerpo. pero 
el Estado abarca tres . . .  La casa de Dios, que creeríamos una, está 
por consiguiente dividida en tres: unos oran, otros combaten y 
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otros finalmente trabajan. Estas tres partes que coexisten nada su­
fren por estar diferenciadas ... Así, este ensamblaje triple no por ello 
deja de ser uno, y por ello ha podido triunfar la ley y goza el mun­
do de paz» . fl 

Este esquema recuerda la organización tripartita de las socie­
dades indoeuropeas, brillantemente estudiadas por Georges Dumé­
zil (véase § 63 ) .  Lo que ahora más nos interesa es el simbolismo 
religioso, más exactamente cristiano, de que está imbuida esta cla­
sificación social. De hecho, las realidades profanas se revisten de sa­
cralidad. Es una concepción característica de todas las culturas tra­
dicionales. Por poner un ejemplo conocido, informa la arquitectura 
religiosa desde sus comienzos y aparece en la estructura de las ba­
sílicas cristianas (véase el simbolismo de la Iglesia bizantina, pág. 
84). El arte románico adopta y desarrolla este simbolismo. La cate­
dral es una imago mundi. El simbolismo cosmológico organiza y a 
la vez sacraliza el mundo. «Se contempla el universo en una pers­
pectiva sacra!. tanto en el caso de la piedra como en el de la flor, de 
la fauna o del hombre.»42 

En efecto, en el cosmos se hallan todos los modos de la existen­
cia, todos los aspectos de la vida y del trabajo del hombre, así como 
los personajes y los acontecimientos de la historia sagrada, los ánge­
les, los monstruos y los demonios. La ornamentación de las cate­
drales constituye un repertorio inagotable de símbolos cósmicos (el 
sol. el zodíaco, el caballo, el árbol de la vida, etc.), junto a los temas 
bíblicos y fabulosos (el diablo, los dragones, el ave fénix, los centau­
ros, etc.) o didácticos (los trabajos propios de cada mes, etc.) .41 Po-

4r .  Véase el texto en G. Duby. L"An Mil, págs. 71-75. En el siglo XI, este es­
quema «traduce la remodelación de la sociedad: un clero dominado por el mo­
delo monástico y el opus Dei; una aristocracia militar; una minoría económica de 
campesinos que ponen en cultivo nuevas tierras y conquistan mediante el trabajo 
el derecho de promoción ideológica)); véase J. Le Goff, en Histoire des re!igions !!, 
pág. 8 1 7. Véase también, del mismo autor, Pour une autre Moyen Age, págs. 80-90, 
y G. Duby, Les trois ordres o u l"imaginmre du féoda!isme, págs. 62 y sigs. y passim. 

42 .  M. M. Davy, lmtiation a la symbolique romane, pag. 1 9 .  
4 1 ·  lbíd., págs. 209 y sigs. 
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dríamos hablar de dos universos opuestos: por una parte, los seres 
repugnantes, deformes, monstruosos. demoníacos;44 por otra. Cristo 
Rey glorioso, la Iglesia (representada por una mujer) y la Virgen, que 
alcanza durante el siglo XII un lugar privilegiado en la piedad popu­
lar. Se trata de una oposición real cuya vitalidad salta a la vista. Pe­
ro el genio del arte románico consiste precisamente en su ardiente 
imaginación y en su voluntad de reunir en un mismo conjunto todas 
las modalidades de la existencia en los mundos sagrado. profano e 
imaginario. 

Lo que interesa desde nuestro punto de vista no es tan sólo la 
importancia de esa iconografía para la instrucción religiosa del pue­
blo, sino también su papel en el desarroiio de la imaginación y. por 
consiguiente, del pensamiento simbólico. La contemplación de se­
mejante iconografía fabulosa familiariza al cristiano con múltiples 
universos simbólicos religiosos y parareligiosos. El creyente penetra 
progresivamente en un mundo de valores y de significaciones que, 
para algunos, termina por hacerse más «real» y más valioso que el 
mundo de la experiencia cotidiana. 

La fuerza de las imágenes. de los gestos y de los comportamien­
tos ceremoniales, de los relatos épicos. de la poesía lírica y de la mú­
sica está en que introduce al sujeto en un mundo paralelo y le per­
mite acceder a unas experiencias psíquicas y a unas iluminaciones 
espirituales que de otro modo le estarían vedadas. De ahí que, en las 
sociedades tradicionales. las creaciones literarias y artísticas posean 
siempre una dimensión religiosa o parareligiosa. '' No nos corres­
ponde mostrar aquí las creaciones de los trovadores ni su doctrina 
del amor cortes. Señalemos, sin embargo. que las innovaciones radi­
cales que todo eiio implica, especialmente la exaltación de la dama 
y del amor extraconyugal. no interesan únicamente a la historia de 

44- Todo ello irritaba a san Bernardo: «¿Qué significan en nuestros claustro� 
esos monstruos rid1culos, esas horribles bellezas y esos bellos horrores?»; véase 
Apología. XII. pág. 29, citado por M. M. Da'il'}. op. cit . . pág. 2 10. 

45·  Como ha demostrado la psicología de las profundidades, este mismo 
proceso, aunque empobrecido y degradado, se atestigua en las sociedades con­
temporáneas desacralizadas. 
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la cultura. No se ha de olvidar la situación inferior de la mujer en la 
aristocracia medieval. los intereses políticos o financieros que deci­
den los matrimonios, la conducta brutal o indiferente de los mari­
dos. El «amor verdadero» descubierto y exaltado durante el siglo XII 
implica una cultura superior y compleja. incluso una mística y una 
ascética que sólo podían aprenderse junto a mujeres refinadas e ins­
truidas. 

Conocemos la vida de estas damas instruidas. especialmente en 
el castillo de Poitiers. donde vivía la famosa Leonor (o Elinor) de 
Aquitania, nieta del primer trovador conocido. Guillermo de Poi­
tiers ( ro71-I I27). y reina sucesivamente de Francia y de Inglaterra. 
Centenares de príncipes. barones y caballeros. así como duquesas y 
condesas se «educaron)) en este ambiente cultural privilegiado que 
presidía la hija de Leonor. María de Champaña. Se llegó incluso a 
crear una Corte de Amor. tribunal sui generis cuyo código conoce­
mos, así como muchas de sus sentencias.46 Las mujeres se daban 
cuenta de que eran capaces de instruir a los hombres, «ejerciendo 
su poder de una manera nueva y delicada. Los hombres habían de 
ser cautivados, guiados, educados. Leonor señala el camino hacia 
Beatriz)) .  17 

El tema de los poemas era siempre el amor. pero expresado en 
una forma convencional. a la vez exaltante y enigmática. La dama 
(dompna en provenzal) estaba casada y era consciente de su valor y 
se preocupaba de su reputación (pretz). De ahí que en todo ello de­
sempeñara un papel decisivo el secreto. EI enamorado se hallaba se­
parado de su dama por numerosos tabúes sociales y emotivos. Al 
mismo tiempo que celebraba las cualidades de su dama. el poeta 
debía evocar su propia soledad y sus sufrimientos, pero también sus 
esperanzas: verla. siquiera de lejos, tocar sus vestidos, obtener de ella 
un beso. etc. 

46. Conseroado en el De arte amandi de André Le Chapelain. Este tratadito 
ha sido traducido y comentado por J. Lafitte-Houssat, Troubadours et Cours di'i­
mour, págs. 43-65. 

47· F. Heer. The Medieval Wodd, pág. 1 74. 
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Esta larga etapa de  iniciación amorosa constituye a la 'Vez una 
ascesis, una pedagogía y un conjunto de experiencias espirituales. El 
descubrimiento de la mujer como modelo y la exaltación de su be­
lleza física y de sus 'Virtudes espirituales proyectaban al enamorado 
hacia un mundo paralelo de imágenes y de símbolos en el que su 
condición profana era progresi\7amente transformada. Esa transfor­
mación se producía aun en el caso de que el poeta, excepcional­
mente, recibiera la entrega total de su dama.4s Aquella posesión, en 
efecto, era la culminación de una ceremonia elaborada, regida a la 
\7eZ por la ascesis, la ele\7ación moral y la pasión. 

Es innegable el carácter ritual de aquel argumento erótico. Po­
demos compararlo, por un lado, con las técnicas sexuales tántricas 
('Véase cap. XL), que es posible entender lo mismo en sentido lite­
ral que en el contexto de la fisiología sutil. o en un plano pura­
mente espiritual; por otro, se puede comparar con la de\?oción de 
ciertas escuelas 'Vishnuistas ('Véase ibíd.) ,  en las que la experiencia 
mística se ilustra precisamente a tra\7és del amor de una mujer ca­
sada, Radha, hacia el jo\7en dios Krishna. Este último ejemplo es 
particularmente significati\7o. Ante todo confirma la autenticidad y 
el 'Valor místico del «amor pasióm, mientras que, por otra parte, 
nos ayuda a distinguir la unio mystica de la tradición cristiana (en 
la que se emplea una terminología nupcial, expresi'Va del matrimo­
nio del alma con Cristo) y la que corresponde a la tradición hin­
duista, que, precisamente por subrayar la dimensión abso!uta ins­
taurada por la experiencia mística, así como su des\7inculación 
total de la sociedad y de sus 'Valores morales, utiliza no las imáge­
nes de una institución 'Venerable por excelencia, el matrimonio, si­
no las de su contrario, el adu!terio. 

48. Véanse la documentación y el análisis crítico de M. Lazar, Amour cour­
tois et Fin :4mors dans fa fittérature du X!l siéde. Por otra parte, María de Cham­
paña había precisado sin lugar a equívocos la diferencia entre la unión conyugal 
Y la unión de los enamorados: «Los amantes se conceden entre sí todo. y gratui­
tamente. Los esposos. por su parte, están sometidos a[ deber de soportar recípro­
camente sus voluntades y a no negarse nada jamás». 

\ ,. 
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270. ESOTERISMO Y CREACIONES LITERARIAS: TROVADORES «FEDELI 
D'AMORE» Y EL CICLO DEL GRIAL 

En el amor cortés se exaltaba, por 'VeZ primera después de los 
gnósticos de los siglos 11 y m, la dignidad espiritual y el 'Valor religioso 
de la mujer. �� Según numerosos in\7estigadores, los tro\7adores pro­
\7enzales se inspiraron en la poesía árabe española, que exaltaba a la 
mujer y cantaba el amor espiritual que ella suscita.1" Pero han de te­
nerse además en cuenta los elementos célticos, gnósticos y orientales 
redescubiertos o reactualizados en el siglo XII. Por otra parte, la de'Vo­
ción a la Virgen, dominante en la misma época, santificaba indirec­
tamente a la mujer. Un siglo más tarde, Dante (u65-I32I) irá aún 
más lejos: Beatriz -a la que conoció de adolescente y a la que en­
contraría más tarde con\7ertida en esposa de un señor florentino- es 
di'Vinizada y proclamada superior a los ángeles y a los santos, inmu­
ne al pecado, comparable casi a la Virgen. Se con\7ierte en una nue­
\7a mediadora entre la humanidad (representada por Dante) y Dios. 
Cuando Beatriz se dispone a mostrarse en el paraíso terrenal. alguien 
grita: Venz� sponsa, de Libano (Purg . . XXX. n), el famoso pasaje del 
Cantar de los Cantares (4,8) que había adoptado la Iglesia, pero úni­
camente para aplicarlo a la Virgen o a la misma Iglesia.' '  No se co­
noce otro ejemplo tan rotundo de di'Vinización de una mujer. E\7i­
dentemente, Beatriz representaba la teología, el misterio de sal'Vación, 

49· Numerosos textos gnósticos exaltan a la Madre divina como el «silencio 
místico», Espíritu Santo, Sabiduría. óoy el Pensamiento que habitó en la Luz. que 
existía antes que todo. Estoy activo en cada criatura ... Soy el invisible Uno en el To­
do ... », texto citado por E. Pagels. Jhe Gnostic Gospe!s. págs. 65 y sigs. En un poema 
gnóstico, TonneJTe. !Esprit Paifait, declara una potencia femenina: «Soy la primera 
y la última ... Soy la esposa y la virgen ... Soy la madre y la hija», etc. (ibíd .. pág. 66) .  

50. Véanse en especial R. Menéndez-Pidal, Poesía árabe y poesía europea; E. 
García Gómez. «La lírica hispano-árabe y la aparición de la lírica románica», así 
como los trabajos citados de C. Sánchez-Aibornoz en E! Islam de España y e[ Oc­
ctdente, págs. I78-179.  n. 56 .  

5 1 .  En otro lugar (Purgat. XXXIII, ro y sigs.) aplica Beatriz a sí  misma las pa­
labras de Cristo: "Un poco y no me veréis; otro poco y me volveréis a ven> On 
r 6,r 6). 
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por tanto. Dante había escrito la Divina Comedia para salvar al hom­
bre, provocando su transformación, pero no con ayuda de teorías, si­
no aterrorizando y fascinando al lector con las visiones del infierno y 
del paraíso. Aunque no fue el único, Dante ilustra de manera ejem­
plar la concepción tradicional. que ve en el arte y sobre todo en la 
poesía el medio privile�iado no sólo para comunicar una metafísica 
o una teolo�ía, sino también para despertar y salvar al hombre. 

La función soterioló�íca del amor y de Ia mujer es claramente pro­
clamada por otro movimiento, esencialmente «literario» en apariencia, 
pero que implicaba una �nosis oculta y, probablemente, una or�aniza­
ción iniciática. Se trata de los fedeli d'amore,11 cuyos representantes es­
tán atesti�uados durante el siglo Xll tanto en Provenza como en Italia, 
en Bél�ica o en Francia. Los fedeli d'amore constituían una milicia se­
creta y espiritual cuyo objeto era el culto de la «mujer única» y la ini­
ciación en el misterio del «amor». Todos ellos utilizaban un «len�uaje 
oculto» (parlar cruz). a fin de que su doctrina no fuera accesible a la 
�ente �rossa, como dice uno de los más ilustres entre los fedeli d'amore, 
francesco da Barberino (1264-1348). Otro fedeli d'amore, Jacques de 
Baisieux, advierte en su poema C'est des fiez d'Amours que mo se debe 
revelar los consejos del Amor, sino que han de ocultarse celosamente». \ l  

El mismo Jacques de Baisieux afirma que la iniciación por el  amor era 
de orden espiritual al interpretar la si�nificación del vocablo «amor»: 

A senefie en sa partie 
Sans. et mor senefie mort; 

Or l'assemblons, s'aurons sans morts.) 1 

La «mujer» simboliza el intelecto trascendente, la Sabiduría. El 
amor hacia una mujer despierta al adepto del letar�o en que había 

52. Véanse L. Valli, 11 lznguaggio segreto di Dante e dei Fedeli d'Amore; R. Ri­
colíi, Studi su i «Fedeli d'Amore''· vol. l. 

53· «D'Amur ne doivent révéler 
Les consiaus. mai trés bien celer. . . »  

(Cest des fiez d'Amours, V'V .  499-500, citado por R. RIColh. op cit . paQs. Ml-69).  
54- Citado por R. Rtcolfi. op cit. , pa1;1. 6 J . 
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caído el mundo cristiano a causa de la indi�nidad espiritual del pa­
pa. En efecto, en los textos de los fedeli d'a.more hay alusiones a una 
«viuda que no está viuda», la Madona Intelli�enza, «viuda» porque su 
esposo, el papa, murió para la vida espiritual al dedicarse exclusiva­
mente a los asuntos temporales. 

No se trata, hablando en propiedad. de un movimiento herético. 
sino de un �rupo que no reconoce ya a los papas el presti�io de je­
fes espirituales de la cristiandad. Nada se sabe de sus ritos inicíáticos, 
pero debían de existir, pues los fedeli d'a.more formaban una milicia 
y mantenían reuniones secretas. 

Por otra parte, desde el si�lo XII en adelante se imponen los se­
cretos y el arte de disimularlos, y ello en ambientes diversos. «Los 
enamorados, al i�ual que las sectas reli�iosas, tienen su len�uaje se­
creto; los miembros de los pequeños círculos esotéricos se reconocen 
por si�nos y símbolos, por colores y contraseñas.»'1 Los «len�uajes se­
cretos>>, la proliferación de personajes le�endarios y eni�máticos, así 
como las aventuras prodi�iosas, constituyen en sí mismos otros tan­
tos fenómenos parareli�iosos. Prueba de ello es la serie de romances 
de la Tabla Redonda elaborados, durante el si�lo XII, en torno a la fi­
�ura del rey Arturo. Las nuevas �eneraciones, educadas, directa o in­
directamente, por Eleonor de Aquitania y María de Champaña, no 
apreciaban ya las viejas canciones de �esta. Carloma�no fue despla­
zado por el fabuloso rey Arturo. La Matiére de Breta�ne ponía a dis­
posición de los poetas una serie considerable de personajes y leyen­
das en �ran parte de ori�en celta, 16 pero susceptibles de asimilar 
elementos hetero�éneos: cristianos, �nósticos o islámicos. 

fue un poeta prote�ido por María de Champaña, Chrétien de 
Troyes, el que desencadenó el �usto �eneral por el ciclo artúrico. Ape­
nas sabemos nada de su vida, pero nos es conocido el dato de que em­
pezó a escribir hacia el año n7o y que compuso cinco lar�os relatos 
novelescos en verso; los más célebres son Lancelot, Erea y Perceval Des-

55 ·  F. Heer. Jhe Medieval Worfd. pá�. 1 58. 
s6. Arturo. el rey Pescador, Perceval, Lam.elot; el tema del Gaste Pays, los 

objetos mara-villosos del otro mundo. etc. 
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de la perspectiva de nuestra investigación, podríamos decir que los re­
latos de la Tabla Redonda establecen una nueva mitología. en el sen­
tido de que revelan a todo un auditorio su <<historia sagrada11 y los mo­
delos ejemplares que deben guiar la conducta de los caballeros y los 
enamorados. Hemos de añadir que la mitología caballeresca tuvo una 
influencia cultural más importante que su historia propiamente dicha. 

Señalemos ante todo el número y la importancia de los elementos 
arcaicos y más concretamente los motivos iniciáticos. Se trata siempre 
de una <<búsqueda11 larga y azarosa de objetos maravillosos que impli­
ca, entre otros elementos, la entrada del héroe en el otro mundo. En 
las reglas que gobiernan la admisión en el grupo de los caballeros es 
posible detectar ciertas pruebas para el ingreso en una cofradía secreta 
del tipo Méinnerbund. Perceval tiene que pasar la noche en una capilla 
en la que reposa un caballero muerto; mientras brama la tormenta, ve 
una mano negra que apaga el único cirio encendido.1- Es el tipo per­
fecto de la vigilia nocturna iniciática. El héroe ha de soportar pruebas 
innumerables: ha de atravesar un puente que se hunde bajo el agua o 
está formado por una espada de filo cortante o está guardado por leo­
nes o monstruos. Por otra parte, las puertas de los castillos están vigi­
ladas por autómatas, hadas o demonios. Todos estos argumentos re­
cuerdan el paso al más allá, los peligrosos descensos a los infiernos. 
Cuando son los seres vivos los que emprenden tales viajes, se trata 
siempre de pruebas que forman parte de una iniciación. Al asumir los 
riesgos de ese descenso a los infiernos. el héroe persigue en realidad la 
conquista de la inmortalidad o de otro bien igualmente extraordinario. 
Las innumerables pruebas a que han de someterse los personajes del 
ciclo artúrico se sitúan en el mismo plano: al final de su <<búsqueda11 los 
héroes logran sanar al rey de su misteriosa enfermedad, y de este mo­
do regeneran el Gaste Pays. o acceden ellos mismos a la soberanía. 

No faltan en todo ello ciertos elementos cristianos, pero no siem­
pre aparecen en un contexto ortodoxo. Hallamos ante todo la mito­
logía del honor caballeresco y. llevada a veces hasta el paroxismo, la 

57· Véase el análisis de Jean Marx. La Legende arthurienne et [e Graa!. págs. 
28r  y sigs. 
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exaltación de la mujer.18 Toda esta literatura entreverada de motivos 
y argumentos iniciáticos constituye un valioso material para nuestra 
investigación, siquiera en razón de su éxito de público. El hecho de 
que las historias novelescas en que reaparecían una y otra vez los es­
tereotipos iniciáticos fueran escuchadas con tanto placer es, a nues­
tro juicio, la mejor prueba de que tales aventuras respondían a una 
necesidad profunda del hombre medieval. 

Pero es preciso tener también en cuenta la intención que tienen 
los autores de transmitir, por medio de sus obras, una cierta tradición 
esotérica, como hacían los Jede!i d'amore, o un mensaje encaminado a 
<<despertan al lector, conforme al modelo que más adelante fijaría Dan­
te. Tal es el caso del simbolismo y el argumento del Grial. tema igno­
rado por los primeros romances, de origen bretón, del ciclo artúrico. 
Hasta aproximadamente el año uSo no aparece en Chrétien de Tro­
yes el Grial. Como escribe J. Vendryes, «no existe en ninguna literatura 
céltica, por rica que sea. ningún relato que haya podido seNir de mo­
delo a unas composiciones tan variadas como las que nuestra literatu­
ra medieval ha elaborado a partir de este tema11 (es decir, el Grial).�� 

No es, sin embargo, Chrétien de Troyes quien ofrece la historia 
más completa o la mitología más coherente del Grial, sino un caba­
llero alemán, Wolfram von Eschenbach. En su Parziva!. escrito entre 
1200 y 1 21 0, Wolfram admite que ha recogido las noticias de un tal 
Kyot el Provenzal. La obra tiene un carácter heterogéneo; los libros 
III-XII y una parte del XIII están basados en Chrétien, pero en el XIV 
Wolfram desaprueba a su ilustre predecesor, probablemente porque 
le decepcionaba la forma en que Chrétien había tratado el Grial. En 
el relato de Wolfram sorprenden ante todo el número y la impor­
tancia de los elementos orientales.6" El padre de Perceval Camuret. 

58 .  Por ejemplo, en el Lance!ot de Chrétien de Troyes. En cuanto a la bella 
y trágica historia de Tristán e !solda. constituye. según R. S. Loomis, «con mucho. 
la más popular historia profana de la Edad Media» (véase Jhe Deve[opment of Art­
hurian Romance, pág. 90). 

59·  J. Vendryés, «Le Graal dans le cycle bretom. pág. 74-
6o. Por otra parte. el 6o % del texto tiene el Oriente por escenario de la ac-

ción. 
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1 \dOta serv1do en el eJeroto del cahfa de Ba�dad Su abuelo. e l  erml­
tdno Trevnzent. habta viaJado durante su JUVentud por Asta y Afnca 
ti sobnno de Perceval se convert1ra en ei Preste Juan, el famoso y 
m1stenoso rey sacerdote que remaba en la «<ncita>> El pnmero que 
hab1a escnto la h1stona del Gnal y que la comumco a Kyot fue un 
sab1o «pa�ano» (musulman o JUdlo). Fle�etams 

Actualmente se admite que Wolfram von Eschenbach poseta una 
mformaoon exacta y muy ampha acerca de las reahdades onentales. 
desde Sma y Pers1a hasta la Incita y Chma Es probable que la obtuvie­
ra de los cruzados y de los mercaderes ltahanos que re�resaban de 
Onente e Desde nuestro punto de v1sta. son aun ma.) Importantes los 
mitos, las creenoas y los ntos relaoonados con el Gnal que Wolfram 
descnbe o simplemente evoca 2 Al contrano de Chretien de "froyes. 
Wolfram exalta la d1�mdad y el cometido de Amfortas. el rey pescador, 
Jefe de una orden de caballeros llamados Jemplezsen que, al 1�ual que 
los templanos, hacen voto de castidad Han s1do ele�1dos por D1os y 
asumen m1s1ones ames�adas Vemticmco damas nobles s1rven al Gnal 

Dos mvest1�adores norteamencanos han hecho denvar reoente­
mente el termmo graa! (copa. vaso, fuente) del vocablo �ne�o km 
ter c 3  Esta etimolo�ta t1ene la v1rtud de exphcar la funoon redentora 
del Gnal En efecto, se�un el IV tratado del Corpus hermetzcum, «D1os 
ha llenado de mtelecto una �ran cratera que ha env1ado a la t1erra. 
y ha des1�nado un heraldo con orden de proclamar a las obras de 
los hombres estas palabras "Sumer�ete, tu que lo puedes, en esta 
cratera, tu que crees que ascenderas hasta aquel que ha env1ado a 

61 Vease H Goetz <<Der Onent der Kreuzzuge m Wolírams Parzl'í7ah Segun 
este autor el relato mcorpora noticias nuevas e Importantes para la h1stona del ar 
te por eJemplo lo que Wolfram d1ce sobre la ruta de la seda hacia la Chma (un 
s1glo antes de Marco Polo) sobre el palaoo de los cahías tard1os de Bagdad y el 
stupa de KcimshRa etc 

62 Incluso la etlrnologia de los tres nombres emgrnat1cos Kyot Flegestams 
y Trevnzent resulta s1gmÍJCat1va vease b1bhograha cnt1ca pag 270 

61 H y R Kahane Jhe Km ter and the Gmd Hermetzc Sources of the Parzz 
va[ pags n y s1gs La h1potes1s ha s1do aceptada por H Corbm En Js[am zmmen 
li pags 141 1 )4 
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la t1erra la cratera, tu que sabes para que has Ile�ado a ser" Todos 
aquellos. por tanto, que at1enden a la prociamaoon y que han s1do 
baut1zados con este bautismo del entend1m1ento. esos han temdo 
parte en el conoCimiento (gnoszs) y se han hecho hombres perfectos, 
pues han reobldo el entendimiento» e 4 Resulta plaus1ble la mfluenoa 
hermetista en el Parzzva!, ya que a partir del SI�Io XII, como canse 
cuenoa de la traducoon masl\la de textos arabes. el hermetismo 
empieza a ser conoodo en Europa 1 En cuanto a la funoon mina­
tlca de la �nos1s revelada en los textos hermetlcos. es una cuestlon 
que hemos anahzado ya en otro capitulo de la presente obra (vease 
§ 210) y sobre la que tendremos nuevamente ocasion de volver 

Por otra parte, en una obra pubhcada en el ano 1939 .  el sab10 
parsi S1r Jahan�Ir C CoyaJee senalo ya la analo�Ia ex1stente entre el 
Gnal y la Glona real Irama. Hvarena (vease vol I. pa�s 401 y s1�s ), 
as1 como las semeJanzas entre las leyendas de Arturo y el rey fabu 
loso Kay Khosraw c6 Henry Corbm. por su parte, ha comparado muy 
atmadamente los dos con¡untos, Iramo y occ1dental. de ar�umentos. 
mstltuoones caballerescas y sab1dunas Imoaticas. pero eludiendo la 
h1potesis de los contactos histoncos propuesta por CoyaJee c7 Entre 
las numerosas seme¡anzas podemos sendlar la estructura de las dos 
caballenas espmtuales y el ocultamiento de Kay Khosraw y del rey 
Arturo 6g Hemos de anad1r que en el ocio de las compos1oones pos 
tenores a Wolfram von Eschenbach, Lohen�nn, el h1¡o de Parsifal. 
acampanado de toda la caballena, traslada el Gnal a la Indm 

Independientemente de la mterpretaoon �eneral que se de a las 
obras de Wolfram y de sus contmuadores, es evidente que el simbo 
hsmo del Gnal y los ar�umentos en que se desarrolla Imphcan una 
nueva smtes1s espmtual en la que es posible detectar la conver�encia 
de diversas tradiciones Tras el mteres apas1onado por el Onente se 

64 Corpus Hermetzcum IV 3 6 trad Festug1ere vol I pag 50 
6) Vease H y R Kahane op czt pags 130 y s1gs 
66 Vease J C CoyaJee en Joumal of the K R Cama Instztute pags 37 1 94 

este paralelo ha s1do aceptado por J Marx La Legende arthunenne pag 244 n 9 
67 H Corbm En lsfam zmmen 11 pags 1 5 5  2ro 
68 Ib1d pags 177 y s1gs 
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trasluce la desilusión que causaron las Cruzadas. la aspiración a la 
tolerancia reli<giosa que habría favorecido una aproximación al is­
lam, la nostal<gia de una «caballería espiritual» conforme al modelo 
de los verdaderos templarios (los Jempleisen de Wolfram).69 La inte­
�ración de unos símbolos cristianos (la Eucaristía, la Lanza) y la pre­
sencia de elementos de ori<gen hermetista prueban claramente que 
se trata de una síntesis. Aun prescindiendo de la validez que pueda 
tener la etimolo<gía propuesta por H. y R. Kahane (Grial = krater). el 
redescubrimiento del hermetismo a través de las traducciones del 
árabe parece fuera de duda. Pero resulta que el hermetismo alejan­
drino alentaba la esperanza de una iniciación a través de la 15nosis. 
es decir, de la sabiduría inmemorial y universal (esperanza que al­
canzará su apo<geo durante el Renacimiento italiano; véase § 3 10). 

Al i<gual que en el caso de la literatura artúrica. es imposible ave­
ri�uar si las pruebas iniciáticas a que se someten los caballeros co­
rresponden o no a unos ritos propiamente dichos. Sería también 
inútil creer en la posibilidad de confirmar o rebatir con ayuda de do­
cumentos la traslación del Grial a la India o a cualquier otro lu<gar 
del Oriente. Al i<gual que la isla de Avalon, a la que se retiró Arturo, 
o el país maravilloso de Shambala de que habla la tradición tibeta­
na. el Oriente al que fue trasladado el Grial pertenece a la <geo<grafía 
mítica. Lo importante aquí es el simbolismo del ocultamiento del 
Grial. que expresa la inaccesibilidad de una tradición secreta a par­
tir de un determinado momento histórico. 

El mensaje espiritual elaborado en torno al Grial si<gue excitan­
do la ima<ginación y la reflexión de nuestros contemporáneos. En re­
sumen, la mitolo<gía del Grial forma parte de la historia reli<giosa de 
Occidente, a pesar de que. como tantas veces ocurre, Ile<gue a con­
fundirse con la historia de la utopía. 

69. Los Templarios. convertidos en los más importantes banqueros en la 
época de las Cruzadas, habían acumulado riquezas considerables; \lOzaban ade­
más de un \lran presti\liO político. Con el íin de apropiarse de sus tesoros, el rey 
Felipe IV or\lanizó en el año I) IO un proceso ver\lonzoso, acusándoles de inmo­
ralidad y herejía. Dos aíios más tarde, el papa Clemente V suprimió definitiva­
mente la Orden de los Templarios. 
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271. JOAQUIN DE flORE: UNA NUEVA TEOLOGIA DE LA HISTORIA 

Nacido hacia el año II35  en Calabria. Joaquín de Fiare (Gioa­
chi�o da Fiore) consa<gró su vida a Dios después de realizar un viaje 
a T1erra Santa. In<gresó en el monasterio benedictino de Corazzo. del 
que Ile<gó a ser abad. Durante mucho tiempo se esforzó por incorpo­
rar su casa a la orden cisterciense; cuando su propuesta fue final­
me�te ace�tada en el año n 88, Joaquín y su <grupo de fieles ya se 
hab1an alejado de Corazzo. En I I92 fundó una nueva casa en San 
Giovanni di Fiore. 

Joaquín se relacionó con los personajes más encumbrados; man­
tuv� trato con tres papas (todos los cuales le animaron a poner por 
escnto sus «profecías») y conoció a Ricardo Corazón de León (al 
que anunció, entre otras cosas. el nacimiento del Anticristo) .  Cuan­
do le sobrevino la muerte, el 30  de marzo de 1202, el abad de Fia­
re era una de las personalidades más conocidas y respetadas del 
mundo cristiano. Pero contaba también con adversarios poderosos 
que, com� _

v:remos, lo<graron desacreditarlo. Su obra, abundante y 
a la vez d1hC1l. abarca una serie de tratados exe<géticos cuyo objeto 
es proponer una nueva interpretación de la Escritura.-o Sin embar­
<go, a. causa �e la leyenda creada en torno a las profecías de Joaquín 
de F10re, baJo su nombre empezaron a circular numerosos textos 
apócrifos. 

Joaquín, por su parte, rechazaba el título de profeta. Únicamen­
te adm.itía �oseer el don de descifrar los si<gnos que Dios ha puesto 
en la h1stona y que se conservan en la Escritura. Él mismo reveló la 
fuente de su inteli<gencia de la historia sa<grada, ciertos momentos de 
iluminación que le fueron otor<gados por Dios (una vez durante la vi­
<gilia de pascua;-' otra en pentecostés). Se<gún Joaquín, dos números, 
el 1. Y el 3. dominan y caracterizan las distintas épocas de la historia 

70. Los textos más importantes fueron publicados en Venecia a comienzos 
del silllo XIV: Concordia novi ac veteris Iestamenti, o Líber Concordiae: Expositio in 
Apoca!ypsim. y Psa!tenum decem chordarum. 

7 1 .  Texto reco\lido por B. McGinn, Vz:Sions of the End, pá\l. r :¡o. 
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I I I HVersal los dos Testamentos, los dos pueblos ele�Idos por Dios 
( los JUdios y los �entiles) y las tres personas de la Tnmdad La pn 
mera epoca (Joaqum emplea el termmo status), la del Anti�uo Tes 
tamento, estuvo dommada por Dios Padre. su reh�Ion se caractenza 
por el temor que mspira la autondad absoluta de la Ley La se�un­
da epoca, presid!da por el HIJO. es la era del Nuevo Testamento y de 
la I�lesm santificada por la �raoa, la nota espeofica de su reh�Ion 
es la fe Esta epoca durara cuarenta y dos �eneraoones, de aproxi­
madamente tremta anos cada una (del mismo modo que, se�un Mt 
r,r  17, transcurneron cuarenta y dos �eneraoones entre Abraham y 
Jesucnsto) Conforme a los calculas de Joaqum, la se�unda epoca fi 
nahzana en el ano 1260, con el alba de la tercera edad, dommada 
por el Espmtu Santo, cuando la vida reh�Iosa conocera la plemtud 
del amor, de la ale�na y de la hbertad espmtual Sm embar�o. antes 
de la mstauraoon del tercer status, el Anticnsto remara durante tres 
anos y med1o, a la vez que los fieles habran de sufnr sus ultimas 
pruebas, las mas ternbles 1 Un papa santiSimo y los vm spmtuales 
-los dos �rupos de reh�Iosos el de los predicadores y el de los soh 
tanos contemplativos- res1stiran el ataque La pnmera edad estuvo 
dommada por hombres casados, la se�unda por los den�os y la ter 
cera contara con la direcoon de los monJes espmtuales Durante la 
pnmera edad tuvo la pnmaoa el trabaJO, durante la se�unda preva 
leoeron la oencm y la disoplma, el tercer status estimara por eno 
ma de todo la contemplaoon 

C1ertamente, este esquema ternano de la histona umversal y sus 
relaoones con la Tnmdad son mas compleJOS, pues Joaqum tiene 
tambien en cuenta las senes bmanas (por eJemplo, los acanteo 
mientos Importantes en la histona del cnstiamsmo estan prefi�ura­
dos ya en el Anti�uo Testamento) Pero es mne�able la on�mahdad 
de su mterpretaoon En pnmer lu�ar, y al contrano que san A�ustm, 

72 Vease M Reeves Jhe Jnfluence of Prophecy zn thP Later M1dd!e Ages A 
Stud;¡ of Joachznzsm pa�s 7 1 1 

73 Se trata de un ar�umento mc1y frecuenté en la apocahpt1ca Judta Y cns 
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el abad estima que, pasadas numerosas tnbulaoones, la histona co­
nocera una epoca de bienaventuranza y de hbertad espmtual En 
consecuenoa, la perfecoon cnstiana se halla ante nosotros, en el fu 
turo hzstonco (Idea que nm�una teolo�m ortodoxa podm aceptar) Se 
trata, en efecto, de hzstona, no de escatolo�m. como lo prueba, entre 
otras cosas, el hecho de que tambien la tercera epoca conocera una 
etapa de de�eneraoon y fmahzara en desastre y ruma, ya que la um­
ca perfecoon mcorruptible se mamfestara despues del JUIC!o fmal 

Como era de esperar, fue ante todo el caracter concreto, histo 
neo, de la tercera epoca lo que suscito a la vez la oposicion edesms 
tica, el entusmsmo de los reh�Iosos y el fervor popular Joaqum se m 
te�ra en el �ran movimiento reformador de la I�lesm, activo a partir 
del si�lo xr Esperaba una verdadera reforma -una reformatw mun 
dz, entendida como una nueva mupoon de la divimdad en la histo­
na- y no simplemente un retorno al pasado 4 No rechazaba las 
mstltuoones tradicionales -el papado, los sacramentos, el sacerdo 
oo- , smo que les atnbUla una funoon mas bien modesta El mi 
msteno y el poder de los papas quedaban por ello fundamental 
mente alterados 75 Los sacramentos no parecen ya mdispensables en 
la I�lesia futura, dommada por el Espmtu Santo e En cuanto a los 
sacerdotes, no desapareceran, pero la direccion de la I�lesm perte 
necera a los monJes, los vm spmtuales, aunque se tratara de una di 
recoon puramente espmtual. no de una potestad e1eroda sobre las 
mstltuoones externas de la I�lesm 

Estimaba el abad que, durante la tercera epoca, la obra de Cns 
to sena completada baJO la �Ula del Espmtu Santo Pero esta con 
cepoon si�mficaba posiblemente la anulaoon de la funoon capital 
de Cnsto en la histona de la salvaoon En cualqu¡er caso, la Impor 

7 4 Vease B McGmn Vzswns of the End pag 129  
75  B McGmn «Apocalyptlosm m the Mtddle Agesn pag 282 rectificando la 

optmon de M Reeves Jhe Inf!uence of Prophecy pags 395  397 
¡6 B McGmn «Apocalypt!osmn pag 282 vease la b1bhograna citada en n 82 
77 Esta es la causa de que medto stglo despues de la muerte de Joaqum los 

espmtuales írannscanos se smtletan consternados al series ne�ada la hber•ad de 
practtcar la <Vtda nuevan veaoe B McGmn 1b1d pag 282 
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tanda atribuida por Joaquín al  predominio de lo espiritual sobre las 
instituciones en la I�lesia futura se oponía decididamente a las insti­
tuciones que habían triunfado durante el si�lo XIII. Desde este punto 
de 'Vista, las ideas de Joaquín constituían una crítica radical de la 
I�lesia de su si�lo.7x El abad de Fiare anunció la fundación futura de 
dos nue\i'as órdenes; la creada por Francisco de Asís refleja proba­
blemente las ideas joaquinianas. En efecto, los franciscanos creían 
que san Francisco, en \7irtud de su existencia ejemplar (pobreza. hu­
mildad, amor hacia toda criatura \7i\7iente), había realizado en su 
misma \?ida un nue\7o «ad\7enimiento» de Cristo. En París estalló en 
el año I 2 54 un �ran escándalo cuando el franciscano Gerardo de 
Borzo San Domino publicó, bajo el título de Introducción al Evange­
lio Eterno, tres textos comentados del abad calabrés, a los que aña­
dió una introducción y comentarios. Proclamaba que la autoridad 
de la I�lesia católica se acercaba a su fin y que muy pronto, en 1 280, 
aparecería una nueva I�lesia espiritual. la del Espíritu Santo. Los teó­
lo�os de la Uni\7ersidad de París apro\7echaron esta oportunidad 
inesperada para denunciar la herejía y el peli�ro de las órdenes men­
dicantes. Por otra parte, desde hacía al�ún tiempo Joaquín de Fiore 
había dejado de ser persona grata ante los papas. En 121 5, su doctri­
na sobre la Trinidad fue condenada. Después del «escándalo» del 
Evangelio Eterno, el papa Alejandro IV condenó en el año 1 263 las 
ideas capitales del abad. 

Pero Joaquín no dejó de contar en adelante con admiradores de 
talla, como Dante, que lo presenta en el Paraíso. Los manuscritos 
de sus obras se multiplican y circulan por toda Europa occidental. 
Directa o indirectamente, el joaquinismo influyó en los fratice!li, en 
los be�ardos y be�uinas, a la \7ez que el esquema joaquiniano reapa­
rece en las obras de Arnoldo de Villano\? a y sus discípulos. 7� Más tar­
de, hacia finales del si�lo XVI y comienzos del XVII, las primeras �ene­
raciones de jesuitas descubren la importancia de la concepción 
joaquiniana del tercer status. En efecto, eran sensibles al drama de 

78. B. McGinn, Visions of the End. pág. 129 .  
79 ·  Véase M. Reeves, Ihe Inf!uence of Prophecy, págs. 175-241. 
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su época, la inminencia del combate decisi\70 contra el mal, identifi­
cado con Martín Lutero ( ! ) .Ro En Lessin� reaparecen ciertas peroi­
\7encias inesperadas de las ideas expuestas por el profeta calabrés; en 
La educación del género humano desarrolla el filósofo la tesis de la re­
\7elación continua y pro�resi\7a que culmina en una tercera época.s1 
La resonancia de las ideas de Lessin� fue considerable; es probable 
que a tra\7és de los saint-simonianos influyera en Au�usto Comte y 
en su doctrina de los tres estados. Fichte, He�el y Schellin� también 
estu\7ieron marcados, siquiera en '17irtud de razones diferentes, por la 
idea joaquiniana de una tercera época inminente que reno\7aría y 
completaría la historia. 

8o. lbíd., págs. 274 y sigs. 

8 1 .  Es cierto que Lessing concebía la tercera edad como el triunfo de la ra­
zón. gracias a la educación, pero ello, a su entender, no dejaba de constituir la 
culminación de la revelación cristiana. Se refiere, en efecto, con simpatía y admi­
ración, ((a ciertos entusiastas de los siglos XIII y XIV». cuyo único error fue procla­
mar demasiado pronto «el nuevo evangelio eterno»; (véase K. Li:iwith, Meaning- in 
History, pág. w8) .  
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Capítulo XXXV 

Teologías y místicas musulmanas 

272. Los FUNDAMENTOS DE LA TEOLOGIA MAYORITARIA 

Como ya se ha visto (véase páSJ. n4, supra), la unidad de la co­
munidad musulmana (ummah) se perdió como consecuencia de la 
ruptura entre el sunnismo (basado en la sunna, la ({práctica tradicio­
nal») y el chiísmo, que pretendía enlazar con el primero y K'ilerdade­
rm califa, Alí. Por otra parte, ({ya desde el principio, el islam se di­
versificó en una pluralidad asombrosa de sectas o escuelas, que han 
luchado entre sí y han lleSJado incluso a lanzarse mutuas condenas. 
Cada una de ellas se presenta como poseedora por excelencia de la 
verdad revelada. Muchas desaparecieron en el curso de la historia y 
es posible que en cualquier momento se produzcan nuevas extincio­
nes, pero son muchas a la vez las que han subsistido -a veces se 
trata de las más antiSJuas- hasta nuestros días con una notable vi­
talidad, decididas a perpetuarse y a seSJuir enriqueciendo, mediante 
nuevas aportaciones, el cúmulo de creencias e ideas leSJadas por sus 
antepasados» . '  

EI sunnísmo representó, y representa todavía, el islam mayorita­
rio. Se caracteriza ante todo por la importancia que atribuye a la in­
terpretación literal del Corán y de la tradición, así como por el papel 

r. H. Laoust, Le schzsmes dans !1slam. pags. V VI. 
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decisivo de la jurisprudencia, la  sharf>at. Pero la sharf>at abarca un 
ámbito más amplio que los sistemas jurídicos de tipo occidental. Por 
una parte, codifica no sólo las relaciones del creyente con la comu­
nidad y el Estado, sino también con Dios y con su propia concien­
cia. La sharf>at si�nifica la expresion de la voluntad divina. tal como 
fue revelada a Mahoma. De hecho. para el sunnismo, ley y teolo�ía 
son solidarias. Sus fuentes son: la interpretación del Corán; la sunna 
o tradición, basada en la actividad y las palabras del Profeta; la ijmd o 
consenso de los testimonios emitidos por los compañeros de Maho­
ma y sus herederos; la ijtihad o reflexión personal cuando el Libro y 
la sunna �uardan silencio. 

Desde nuestro punto de vista. sería inútil estudiar las cuatro es­
cuelas de jurisprudencia reconocidas como canonicas por la comu­
nidad sunnita.' Todas ellas utilizaron el método racional conocido 
por ka!am, término árabe que si�nifica «discurso, palabra». pero que 
terminó por referirse a la teolo�ía. 1 Los teólo�os más anti�uos fueron 
los motazilitas. �rupo de pensadores que se or�anizó ya en la prime­
ra mitad del si�lo n de la É�ira en Basra. Su doctrina se impuso rápi­
damente y durante al�ún tiempo lle�ó incluso a ser considerada la 
teolo�ía oficial del islam sunnita. De las cinco tesis fundamentales de 
los motazilitas. las más importantes son las dos primeras: a) el Jawhfd 
(la unicidad de Dios): «Dios es único, nada se le parece; no es ni 
cuerpo ni individuo ni sustancia ni accidente. Está más allá del tiem­
po. No puede habitar en un lu�ar o en otro; no es objeto de los atri-

2. Se trata de las escuelas hanaíJta. mahi<Jta. shaí1 y hanbahta. Se hallara una 
bre'íle expos1c1on sobre sus fundadores y sus mas 1lustres representantes en TouÍlc 
Fahd, L 7slam et les sectes zslamzques, pa12s. 3 1  y Sl\i1S 

3· Vease en espeoal la monumental obra de H. A Wo!Ison, Phzlosoph;¡ of the 
Kalam Ten12ase ademas en cuenta que el termmo motakalfzm. «el que habla>>, d1o 
on12en a Motakallzmum, «los que se ocupan de la c1enoa del kalamn, los «teolo­
\i10Sn Para al12unos Í1losoíos, como al Farab1 o Averroes, «los motakallzmum son 
sobre todo apolo\i1tStas, cuya atenoon se centra no en una verdad demostrada o 
demostrable, smo mas bien en sostener con todos los recursos de su d1alectJca te­
olo\i1tca los art1culos de su credo reh12toso tradJoonaln (vease H Corbm. Hzstozre de 
la phz!osophze zslamzque, pags 1 5 2- 151 )  
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butos o las cualificaciones de las criaturas. No está ni condicionado 
ni determinado, no engendra ni es engendrado . . . Él creó el mundo 
sin arquetipo alguno preestablecido y sin auxiliar» .4 Como corolario, 
los motazilitas nie�an los atributos divinos y sostienen que el Corán 
ha sido creado; b) la justicia divina, que implica el libre albedrío, por 
el que el hombre es responsable de sus actos. 

Las tres últimas tesis se refieren sobre todo a los problemas de la 
moral individual y a la or�anización política de la comunidad. 

En un determinado momento, después del califato de al-Ma>mún, 
que abrazó de todo corazón el motazilismo y lo proclamó doctrina 
de Estado, la comunidad sunnita conoció una crisis especialmente 
�rave. La unidad fue preservada por al-Ash,arí: (26o/873-324/93 5) . '  
Si bien se atuvo a la teolo�ía motazilita hasta la edad de cuarenta 
años, al-Ash, arí: la abandonó públicamente en la Gran Mezquita de 
Basra y consa�ró el resto de su vida a conciliar las diferentes ten­
dencias que se enfrentaban dentro del sunnismo. En contra de los li­
teralistas, al-Ash,arí: admite el valor de la demostración racional. pe­
ro a la vez critica la supremacía absoluta de la razón. tal como la 
profesaban los motazilitas. Se�ún el Corán, la fe en el ghayb (lo invi­
sible. lo suprasensible, el misterio) es indispensable para la vida reli­
�iosa. Pero resulta que el ghayb supera la demostración racional. 
También en contra de los motazilitas, admite al-Ash,arí: que Dios po­
see los atributos y los nombres que se mencionan en el Corán. pero 
<<sin pre�untarse cómo>> ; deja <<frente a frente, sin mediación, la fe y la 
razonn. También profesa que el Corán es increado, en cuanto que 
Palabra divina eterna, a diferencia de «la enunciación humana ma­
nifestada en el tiempo».6 

No faltaron las críticas. formuladas sobre todo por los motazili­
tas y los literalistas. pero la escuela ash, arita dominó durante si�los 

4 AI-Ash'ari, traduodo por H. Corbm. op. czt , pag. 1 58. Vease el estudto de 
H A. Wolíson, Phzlosoph;¡ of the Kalam. pa12s 1 29  y Sl\i1S.; vease tambten H. Laoust 
op czt , s. v. m u' tazzlzsme. m u' tazzlzte 

5 Vease H. A. Wolíson. op. czt . pags 248 y Sl\i1S. etc., H Laoust op czt , pa12s. 
127 y Sl\i1S., 17 / y Sl@S , 200 y S!@S. 

6. H Corbm, op czt. , pa12s. r 6 5  y stgs. 
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cas1 todo e l  islam sunnita. Entre sus aportaciones más importantes 
merece una mención especial su análisis profundo de las relaciones 
entre la fe y la razón. Una misma realidad espiritual puede ser cap­
tada tanto por la fe como por la razón, «pero en cada caso se trata 
de un modo de percepción cuyas condiciones son tan diferentes que 
no es posible ni confundirlas ni sustituir una por otra o prescindir de 
la una para quedarse con la otra».l A pesar de ello. concluye Corbin. 
«al hacer frente a la vez a motazilitas y literalistas, el ash' arismo no 
deja de situarse en el terreno de aquéllos» . x  Pero en ese terreno re­
sultaría difícil desarrollar la exé�esis de la revelación pasando del 
sentido exotérico al sentido esotérico. 

273 . EL CHIISMO Y LA HERMENEUTICA ESOTERICA 

El islam, lo mismo que el judaísmo y el cristianismo, es una «re­
li�ión del Libro». Dios se ha manifestado en el Corán a través de su 
mensajero, el Án�el. que dictó al Profeta la palabra divina. Desde el 
punto de vista le�al y social. los «cinco pilares de la fe» (véase p. 1 12 )  
constituyen la esencia de la vida reli�iosa. Sin embar�o. el  ideal del 
creyente es comprender el sentido «Verdadero» del Corán, la verdad 
de orden ontoló�ico, expresada mediante el término haqfqat. Los 
profetas, y en especial el último de todos ellos. Mahoma, enuncia­
ron en sus textos inspirados la Ley divina, la sharf>at. Pero los tex­
tos son susceptibles de interpretaciones diversas, empezando por la 
más evidente, la interpretación literal. Se�ún el yerno del Profeta. 
Alí, el primer imán, mo hay nin�ún versículo coránico que no ten­
�a cuatro sentidos: el exotérico (zahzr), el esotérico (batín), el límite 
(hadd) y el proyecto divino (mottala' ). El exotérico es para la reci-

7. !bJd., pag. 177. Vease tamb1en Fazlur Rahman. Islam, pags. 91 y s1gs., H. A 
Wolfson. op czt , pags 526 y s1gs 

8 H Corbm, op Clt , pag. 177. Ól el ash'ansmo ha sobrevivido a tantos ata 
ques y cnt1cas. preoso es adm1t1r que en el se reconooo a SI m1sma la conoenoa 
del 1slam sunmta» (vease 1b1d , pag. l7g )  
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tación oral: el esotérico es para el conocimiento interior; el límite 
son los enunciados que establecen lo lícito y lo ilícito; el proyecto 
divino es lo que Dios se propone realizar en el hombre mediante 
cada versículo».� Esta concepción es peculiar del chiísmo, pero la 
comparten también numerosos místicos y teólo�os musulmanes. 
Como escribe un �ran filósofo iraní, Nasir-e Khosraw (si�lo v/xi) , 
«la reli�ión positiva (la sharf> at) es el aspecto exotérico de la Idea (la 
haqfqat) y la Idea es el aspecto esotérico de la reli�ión positiva . . .  
La reli�ión positiva es el símbolo (mítha[); la Idea es lo simboliza­
do (manithD.[) » . "' 

La «<dea» (la haqfqat) exi�e la intervención de «maestros inicia­
dores» para que resulte accesible a los fieles. Para los chiítas, los 
maestros iniciadores, los �uías espirituales por excelencia, son los ima­
nes.rr En efecto, la más anti�ua exé�esis espiritual del Corán se en­
cuentra en la enseñanza esotérica impartida por los imanes a sus 
discípulos. Esta enseñanza ha sido fielmente transmitida y constitu­
ye un imponente corpus (veintiséis tomos infolio en la edición de 
Majlisi). La exé�esis practicada por los imanes y por los autores chií­
tas se basa en el carácter complementario de dos términos clave: 
tanzfl y ta'wfl. El primero desi�na la reli�ión positiva, la letra de la 
r�velación descendida del mundo superior �racias al dictado del 
An�el. Por el contrario, ta'wf[ hace «retornar al ori�em, es decir, al 
sentido verdadero y ori�inal del texto sa�rado. Se�ún un texto is-

9· Traducoon de H. Corbm, Hzstozre de la phzlosophze zslamzque, pag. 30. 
Vease la teona de los cuatro sentidos en la teologw cristiana med1eval (sentJdos h­
teral, alegonco, moral y analogJCo). 

ro. Traducoon de H. Corbm. op czt. , pag. 1 7. Segun un hadfth, que se re­
monta al Profeta m1smo, ((el Coran tiene una apanenoa externa y una profundi­
dad oculta, un sent1do exotenco, y un sent1do esoterico; este sentido esotenco, a 
su vez, apunta a un sentido esotenco», y as1 sucesivamente hasta s1ete sentidos 
esotencos; vease H. Corbm. op czt , pag 2 1 .  

r r .  Tengase e n  cuenta que e l  termmo arabe Jmam des1gnaba ongmalmente 
al mdJvlduo que dmg1a la plegana pubhca, es deor. el cahfa. Entre los chntas, el 
rman, aparte de su cometido espmtual. reprE)Senta la mas alta d1gmdad pohtJco­
re!Jg¡osa. 
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mailita (véase § 274. infra), «es hacer que al�o vuelva a su ori�en. 
Quien practica el ta'wfl. por consi�uiente, es al�uien que desvía el 
enunciado de su apariencia exterior (exotérica, zahfr) y lo hace re­
tornar a su verdad, a su haqfqat». ' 2 

Contrariamente a las opiniones de los ortodoxos. los chiítas es­
timan que después de Mahoma se inicia un nuevo ciclo, el de la 
walayat («amistad, protección»). La «amistad» de Dios revela a los 
profetas y a los imanes las si�nificaciones secretas del Libro y de la 
tradición, haciendo de este modo que sean capaces de iniciar a los 
fieles en los misterios divinos. «Desde este punto de vista, el chiísmo 
es la �nosis del islam. El ciclo de la wa!ayat. por consi�uiente. es la 
trayectoria del islam que sucede al Profeta, es decir, del batín que 
sucede al zahír, de la haqfqat que sucede a la sharf>at. » "  De hecho, 
los primeros imanes pretendían mantener el equilibrio entre la reli­
�ión positiva y la «Idea», sin disociar batín y zahír. Pero las circuns­
tancias impidieron mantener ese equilibrio y. en consecuencia, la 
unidad del chiísmo. 

Recordemos brevemente la dramática historia de este movi­
miento. Aparte de la persecución política por parte de los califas 
omeyas y la animosidad de los doctores de la Ley. el chiísmo hu­
bo de sufrir mucho por culpa de sus propias disensiones internas, 
que dieron ori�en a numerosas sectas y cismas. El jefe reli�ioso 
era el imán, es decir, un descendiente directo de Alí. por lo que a 
la muerte del sexto imán. Ya'far al-Sadil< (año I48/765 )  estalló 
una crisis. Su hijo Isma'il. investido ya por su padre, murió pre­
maturamente. Una parte de los fieles se adhirió al hijo de este úl­
timo, Mohamet ibn Isma'il. al que proclamaron séptimo imán; és­
te es el �rupo de los ismailitas o chiítas septimanianos. Otros fieles 
reconocieron como séptimo imán al hermano de Isma'il. Musa 
Kazem, que también había sido investido por Ya'far. Su descen­
dencia se perpetuó hasta el duodécimo imán. Mohamet al -Mahdi. 
desaparecido misteriosamente en el año 2 6o/87 4 a la edad de 

1 2. Kalám-e Pir. traducido por H. Corbin, ibíd .. páíl. 27. 
13. H. Corbin. op. cit. , páíl. 46. 
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cin�o, el mismo día en que murió su joven padre, el penúltimo 
Imam.14 Este es el �rupo de los chiítas duodecimanianos o imami­
ya, los más numerosos. En cuanto a Jos números 7 y r2, han sido 
abundantemente comentados por los teósofos de las dos ramas 
chiítas. ' 1  

Desde el punto de vista le�al. las diferencias más importantes 
con respecto a la ortodoxia sunnita se reducen a: a) el matrimo­
nio temporal, y b) la licencia para disimular las opiniones reli�io­
sas. secuela de la época de las persecuciones. Las innovaciones 
aportadas por las dos ramas del chiísmo se evidencian sobre todo 
e
_
n el plano d: la teolo�ía. Ya se ha visto la importancia de la �no­

Sls Y el esotensmo. Se�ún ciertos teólo�os sunnitas y autores occi­
dentales, fue precisamente la enseñanza secreta de los imanes el 
vehículo por el que penetraron en el islam chiíta numerosas con­
cepciones extrañas, especialmente �nósticas e iranias, como la 
idea de la emanación divina en etapas sucesivas y la inserción de 
los imanes en ese mismo proceso; la metempsicosis; ciertas teorías 
cosmoló�icas y antropoló�icas, etc. Pero hemos de tener en cuen­
ta que en el sufismo se advierten fenómenos similares (véase § 275.  
infr�) Y que lo mismo ocurre en la Cábala (véase § 289.  ínfra) y en 
la h1storia del cristianismo. Lo que importa poner de relieve en to­
dos estos casos no es el hecho en sí mismo, concretamente el 
préstamo de ideas y métodos espirituales extraños, sino su reinter­
pretación y articulación por parte de los sistemas que los han asi­
milado. 

14. Sobre la desaparición del duodécimo imán y sus consecuencias, en es­
pecial de orden espiritual, véase H. Corbin, En Js[am iranien IV, páíls. 3o3-3s9. Es­
ta

_ 
desaparición señala el comienzo del «ocultamiento menon, que durará diez 

anos. durante los cuales el imán oculto se comunica en diversas ocasiones con 
ciertos mensajeros. Al no haber desiílnado sucesor, en el año 3 29/940 comienza 
el «gran ocultamiento» o historia secreta del duodécimo imán. 

15. Conviene mencionar una tercera rama, los zaidiya, que reciben su nom­
bre del quinto imán, Zaid (m. en 724). Son menos numerosos y se aproximan más 
a los sunnitas; de hecho, no atribuyen al imán virtudes sobn;naturales, como ha-
cen sobre todo los 1smarhtas (véase § 274). / 
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Por otra parte, la posicion del imán ha suscitado las cnticas de 
la ortodoxia mayoritaria, especialmente cuando algunos chiítas lle­
gan a comparar al Maestro con el Profeta. Antes nos hemos referido 
(véase pág. 94· n. 2, supra) a algunos ejemplos de la inevitable mito­
lo<gizacion experimentada por la bio<graha de Mahoma. No resultaría 
difícil multiplicarlos. Así, la luz que irradiaba de la cabeza de su pa­
dre (alusión a la «luz de gloria mahometana>>); Mahoma era el Hom­
bre Perfecto (insan kamz[) hecho intermediario entre Dios y los 
hombres. Un hadzth narra que Dios le había dicho: «De no haber 
existido tu, no habna creado yo las esferas». Hemos de añadir que, 
para numerosas cofradms místicas, el objetivo final del adepto era la 
union con el Profeta. 

Para los sunnitas, sin embargo, no se podía situar al imán a la 
par que el Profeta. No dejaban de reconocer la excelencia y la no­
bleza de Alí, pero rechazaban la idea de que no hubiera descen­
dientes le<gltimos del Profeta aparte de Alí y su familia. Los sunnitas 
negaban sobre todo la creencia de que el imán está inspirado por 
Dios o incluso de que es una manifestación de Dios. 16 En efecto, los 
chiítas reconocían en Alí y en sus descendientes una partlcula de la 
Luz divina -o, según otros, una sustancia divina-, sin que ello 
implique la idea de la encarnación. Podríamos decir, más correcta­
mente, que el imán es una epifanía divina, una teofama (en algunos 
místicos hallamos una creencia similar, aunque no referida al imán; 
véase pág. 170). En consecuencia, para los chütas duodecimania­
nos, igual que para los ismailitas, el imán pasa a ser el intermedia­
rio entre Dios y sus fieles. No sustituye al Profeta, pero completa su 
obra y comparte su prestigio. Concepcion audaz y original, pues de­
ja abierto el futuro de la experiencia religiosa. Gracias a la wa!ayat, 
a la «amistad de Dios», el iman puede descubrir y tambien revelar a 
sus fieles dimensiones aún insospechadas del islam espirituaL 

r6 Los nussamtas de Sma, surgidos del 1smmhsmo, consideraban a Al! su­
penar al Profeta, y algunos de ellos llegaron mcluso a dNJmzarlo, pero esta con­
cepc!on fue rechazada por los chntas 
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274· EL ISMAILISMO Y LA EXALTACION DEL IMAN. LA GRAN 
RESURRECCION. EL MAHDI 

Estamos empezando apenas a conocer el ismailismo gracias, so­
bre todo, a los trabajos de W. Ivanow. Son pocos los textos que nos 
quedan de la primera época. Después de la muerte del imán Isma,il, 
la tradición habla de tres imanes ocultos. En el año 487/1094 la co­
munidad ismailita se escindió en dos ramas: los «orientales», es decir, 
los de Persia, cuyo centro se hallaba situado en la «encomienda» de 
Aiamut (fortaleza de las montañas suroccidentales del Mar Caspio), y 
los «occidentales», es decir, los que habitaban en Egipto y el Yemen. 
El plan de la presente obra no permite llevar a cabo un analisis, si­
quiera somero, del compleJO cuadro que forman la cosmología, la 
antropología y la escatología ismailitas. 1 Señalemos, sin embargo, 
que, según los autores ismailitas, el cuerpo del iman no es de carne, 
sino que, a semejanza del de Zaratustra (vease § 101, supra), es el fru­
to de un rocío celeste absorbido por sus padres. La <gnosis ismailita 
entiende por la divinidad ([ahft) del iman su «nacimiento espiritual», 
que lo convierte en soporte del «Templo de Luz», templo puramente 
espirituaL «Su imanato, su "divinidad", es el corpus mystzcum consti­
tuido por todas las formas de luz de sus adeptoS.» 1 8  

Aún mas audaz es la doctrina del ismailismo reformado de Ala­
mut. l )  El 17  de Ramazan del año 559 ( 8  de abril de u 64), el 1man 

1 7  Se habla del Pnnope o del Orgamzador pnmordml, del M1steno de los 
Mtstenos, de la proces1on del Ser a partir de la Intehgenoa Pnmera y del Adan Es­
pmtual, de las dos JerarqUJas - celeste y terrena- que, segun expres1on de H. 
Corbm, «simbolizan la una JUnto con la otra, etc.», vease H Corbm, Hzstozre, pags 
J TO-I}6. donde se resumen los trabajos otados en nuestra b1bhografm de la pag 
1 9 3  La h1stona del 1smmhsmo ha s1do estudiada por H Laoust, Les schzsmes dans 
f7<;[am, op czt . pags qo y s1gs .. dl4 y s1gs 

1 S  H Corbm, op czt , pag 274 
1 9  La fortaleza de Alamut y el Jsma1hsmo reformado suscltctron en OcCI­

dente todo un folclore en torno a los «asesmos» (termmo denvado, segun Sylves 
tre de Sacy, de hashshashin, pues se supoma que los adeptos tomaban hashzsh) 
Sobre esta leyenda, vease L Olsch.R1, Marco Po!o 's Asza, pags. 368  y S).gS , as1 como 
las restantes obras otadas en nuestra b1bhografm. pag 2 7 4· znfra 
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proclamó ante sus fieles la ({Gran Resurrección». ({Esta proclamación 
implicaba nada menos que el advenimiento de un puro islam espi­
ritual. liberado de todo espíritu le�alista. de toda servidumbre a la 
Ley. una reli�ión personal. pues hace descubrir y vivir el sentido es­
piritual de las revelaciones proféticas.»20 La captura y destrucción de 
la fortaleza de Alamut por los mon�oles en el año 654lr251  no puso 
fin a este movimiento; el islam espiritual se perpetuó, aunque disfra­
zado. en las cofradías de los sufíes. 

Se�ún el ismailismo reformado, la persona del imán precede a 
la del Profeta. ({Lo que el chiísmo duodecimano medita como al�o 
que se sitúa al término de una perspectiva escatoló�ica, el ismailis­
mo de Alamut lo realiza "en el presente" en virtud de una anticipa­
ción de la escatolo�ía que viene a ser una insurrección del espíritu 
contra todas las servidumbreS.»2 1 Al ser el imán el ({Hombre Perfecto» 
0 el ({Rostro de Dios}}, el conocimiento del imán viene a ser ({el único 
conocimiento de Dios accesible al hombre}} .  Se�ún Corbin, en las 
sentencias si�uientes habla el imán eterno: ({Los profetas pasan Y 
cambian. Nosotros, sin embar�o. somos hombres eterno5ll .  ({Los Hom­
bres de Dios no son Dios mismo. pero tampoco son separables de 
DioS.ll'2 En consecuencia, ({el imán eterno como teoíanía hace posi­
ble tan sólo una ontolo�ía, pues siendo !o revelado, es el ser como 
tal. Es la Persona absoluta, el Rostro divino eterno. el supremo Atri­
buto divino que es el Nombre supremo de Dios. En su forma terre­
na es la epifanía del Verbo supremo, portador de la verdad en cada 
época, manifestación del Hombre Eterno que a su vez manifiesta el 
Rostro de Dios».21 

I�ualmente si�niíicativa es la creencia de que, en el hombre, el 
conocimiento de sí mismo presupone el conocimiento del imán 
(bien entendido que se trata de un conocimiento espiritual. del en­
cuentro, en el mundus imarína!is. con el imán oculto, invisible, 

20. H. Corbin. op. ot . .  pág. I39· 
21 .  Ibíd . . pág. 1 42.  
22. lbíd., pág. 144· 

23 .  Ibíd .. págs. 144-145· 
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inaccesible a los sentidos) . Un texto ismailita afirma: <<Quien mue­
re sin haber conocido a su imán, muere de la muerte de los in­
conscienteSll. Con razón ve Corbin en las líneas que si�uen posi­
blemente el mensaje supremo de la filosofía ismailita: <<El imán ha 
dicho: Estoy con mis ami�os en todo lu�ar en que me busquen, en 
la montaña, en la llanura y en el desierto. Aquel a quien yo revele 
mi esencia, es decir, el conocimiento místico de mí mismo, ya no 
necesitará una proximidad física. En eso consiste la Gran Res u­
rrección}}, 24 

El imán invisible ha desempeñado un papel decisivo en la ex­
periencia mística de los ismailitas y de otras ramas del chiísmo. He­
mos de añadir que en otras tradiciones reli�iosas (la India, el cris­
tianismo medieval. el hassidismo) aparecen concepciones análo�as 
acerca de la santidad e incluso la ({divinidad}} de los maestros espiri­
tuales. 

Conviene señalar que la ima�en fabulosa del imán oculto va 
muchas veces asociada al mito escatoló�ico del Mahdí, literalmente 
<<el Guía» (es decir, ({el que es �uiado por Dio5ll ) .  Este término no apa­
rece en el Corán, mientras que numerosos autores sunnitas lo apli­
can a diversos personajes históricos. 25 Pero su presti�io escatoló�ico 
es lo que más ha llamado la atención. Para al�unos, el Mahdí fue Je­
sús (> Isa), pero los teólo�os en su mayor parte lo hacen descendien­
te de la familia del Profeta. Para los sunnitas, el Mahdí, si bien inau­
�ura la renovatio universal. no es el Guía infalible tal como lo 
proclaman los chiítas, que identificaron al Mahdí con el duodécimo 
imán. 

El ocultamiento y la reaparición del Mahdí al final de los tiem­
pos desempeñaron un papel importante en la piedad popular y en 
las crisis milenaristas. Para una determinada secta (les l<aisaniyas) ,  el 

24. lbíd . .  pág. 149· 
25 .  Véanse las referencias en el artículo de D. B. McDonald. Shorter Encydo­

paedia of Islam. ) I O .  Entre los estudios más competentes y detallados acerca de 
las leyendas y creencias referentes a la figura del Mahdi, véase Ibn KhaldCm. !he 
Muqaddimah ll. trad. Rosenthal. págs. 1 56-206. 
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Mahdí sería Mahoma, hijo de Aií. con una esposa distinta de Fatma. 
Si�ue vivo, pero yace en la tumba del monte Radwa. de donde sus 
fieles esperan que retorne. Al i�ual que en todas las tradiciones, la 
proximidad del fin de los tiempos se caracteriza por una de�enera­
ción radical de los hombres y por determinados si�nos específicos: la 
Ka' ba desaparecerá, los ejemplares del Corán se quedarán con sus 
pá�inas en blanco. se dará muerte el que pronuncie el nombre de 
Alá, etc. La epifanía del Mahdí inau�urará, para los musulmanes, 
una época de prosperidad y justicia sin i�ual hasta entonces sobre la 
tierra. El reinado del Mahdí durará cinco. siete o nueve años. Ob­
viamente, la espera de su aparición alcanza su paroxismo durante 
las épocas pla�adas de desastres. Muchos diri�entes políticos han 
tratado de alcanzar el poder, y lo han conse�uido en numerosas 
ocasiones, proclamándose Mahdí. '6 

275· SUFISMO, ESOTERISMO Y EXPERIENCIAS MÍSTICAS 

El sufismo representa la dimensión mística del islam y una de 
las más importantes tradiciones del esoterismo musulmán. La eti­
molo�ía árabe de sufí parece derivar de suj. « lana», por alusión al 
manto de lana que llevaban los sufíes. Este término se difunde a 
partir del si�lo m/XI. Se�ún la tradición, los antepasados espiri­
tuales del sufismo se contaban entre los compañeros del Profeta; 
por ejemplo, Salman al-Farisi, el barbero persa que habitaba en 
la casa del Profeta y que pasó a ser el modelo de la adopción es­
piritual y de la iniciación mística, o Uways al-Qaranl. cuya devo­
ción fue exaltada por Mahoma. , _  Menos conocidos son los orí�e­
nes de las tendencias ascéticas. ,g pero verosímilmente se perfilan 

26. Véase, por ejemplo, el Madhi del Sudán, vencido por lord Kitchener en 
el año 1 885 .  

27 .  Véanse L .  Massi15non, óalam Pak et  les prémices de  !'Islam iranienn; A 
M. Schimmel. Mystical Dimensions of Islam, págs. 28 y sigs. 

2¡j .  En el siglo IJI de la Égira, la mayor parte de los sufíes estaban casados, 
pero dos siglos más tarde los casados eran ya una minoría. 
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ya bajo la dinastía de los Omeyas. En efecto, muchos fieles se sin­
tieron decepcionados por la indiferencia reli�iosa de los califas. 
que únicamente se preocupaban de la continua expansión del 
Imperi0.29 

El primer místico-asceta es Hasan ai-Basri, muerto en uo/728, 
célebre por su piedad y su profunda tristeza. pues pensaba cons­
tantemente en el día del juicio. A otro contemplativo, Ibrahim 
ibn Adham, se atribuye haber definido las tres fases de la ascesis 
(zuhd): a) renunciar al mundo; b) renunciar a la felicidad de sa­
ber que se ha renunciado al mundo; e) comprobar tan absoluta­
mente la falta de importancia del mundo como para ni siquiera 
tenerlo en cuenta.30 Rabi'a, muerta en r 8 5/80I ,  una esclava ma­
numitida por su amo, introdujo en el sufismo el amor �ratuito y 
absoluto a Dios. El enamorado de Dios no debe pensar ni en el 
paraíso ni en el infierno. Rabi' a fue la primera entre los sufí es en 
hablar de los celos de Dios. « iOh mi esperanza y mi reposo y mi 
delicia! iA nadie puede amar el corazón que no seas tú! » ' '  La ple­
�aria nocturna era para Rabi'a una lar�a y amorosa conversación 
con Dios. 12 Sin embar�o. como han demostrado investi�aciones 
recientes. \l  Ya' far al-SadiR, el sexto imán, muerto en qS/765 .  
uno de los �rancies maestros del sufismo antiguo, ya había defi­
nido la experiencia mística en términos de amor divino ( «un fue­
�o divino que devora al hombre por completo)) ) .  Ello demuestra 
la vinculación existente entre el chiísmo y la primera fase del su­
fismo. 

En efecto. la dimensión esotérica del islam (batín), específica del 
chiísmo, fue identificada en la sunna ante todo con el sufismo. Se­
�ún Ibn Khaldün, «los sufíes estaban saturados de las teorías del 

29. Más tarde identificaron los sufíes el «gobierno» con el «mah: véase A M. 
Schimmel. op. cit. , pág. 30. También han de tenerse en cuenta las influencias del 
monacato cristiano; véase M. Molé, Les myst1ques musulmans, págs. 8 y sigs. 

)0.  Véase A M. Schimmel. ibíd., pág. '37· 
3 1 .  Traducción de M. Smith, Rabf'a the Mystic. pág. 55 ·  
32 ·  Véase el texto traducido en ibíd., pag. 2 7·  
) l .  Véase P. Nwyia, Exégése coranique et !angage mystique, págs. 160 y sigs. 
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chiísmoll. Los mismos chiítas consideraban sus propias doctrinas co­
mo fuente e inspiración del sufismo. 14 

De todos modos. las experiencias místicas y las gnosis teosóficas 
se insertaban con dificultad en el islam ortodoxo. El musulmán no se 
atrevía a imaginar una relación íntima. hecha de amor espiritual, 
con Alá. Le bastaba abandonarse en manos de Dios. obedecer a su 
Ley y completar la enseñanza del Corán con la tradición (sunna). 
Seguros de su erudición teológica y de su dominio de la jurispru­
ciencia, los ulemas se consideraban los únicos jefes religiosos de la 
comunidad. Los sufíes. por el contrario, eran descaradamente anti­
rracionalistas; para ellos, el verdadero conocimiento religioso se ob­
tenía mediante la experiencia personal que desembocaba en una 
unión momentánea con Dios. Desde el punto de vista de los ulemas. 
las consecuencias de la experiencia mística, así como las interpreta­
ciones propuestas por los sufíes. eran una amenaza dirigida contra 
las bases mismas de la teología ortodoxa. 

Por otra parte, la «VÍa» del sufismo implicaba necesariamente el 
reclutamiento de unos «discípulos)), con una iniciación y una larga 
instrucción a cargo de un maestro. Esta relación excepcional entre 
el maestro y sus discípulos llevó enseguida a la veneración del sheikh 
y al culto de los santos. Como escribe al-Hujwiri. «sabe que el prin­
cipio y el fundamento del sufismo, igual que el conocimiento de 
Dios. se apoyan en la santidad)). ) ) 

Estas novedades inquietaban a los ulemas. y no sólo por lo que 
entrañaban de amenaza o indiferencia ante su autoridad. Para los teó­
logos ortodoxos, los sufíes eran sospechosos de herejía. En efecto, co-

34· Véase S. H. Nasr. «Shi'ism and Sufism>>, págs. 105 y sigs. Ha de tenerse 
también en cuenta el hecho de que, durante los primeros siglos del Islam, resul­
taba difícil precisar si un autor era sunnita o chiíta; véase ibíd., págs. ro6-107. La 
ruptura entre el chiísmo y el sunnismo se produjo cuando algunos maestros sufí­
es presentaron una nueva interpretación de la iniciación espiritual y de la «amis­
tad divina" (véase injm). El sufismo sh!'ita desapareció a partir del siglo III-IX, pa­
ra reaparecer luego en el VII-XIII. 

35· Kashf af-Mahjúb, trad. R. A. Nicholson, pág. 363 ;  H. A. Gibb, Mohamme­
danism. pág. 138 .  
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mo veremos enseguida. en el sufismo se advertían influencias. conside­
radas sacrílegas o nefastas. del neoplatonismo, de la gnosis y del mani­
queísmo. Algunos sufíes. como el egipcio Dhu,n-Nun (m. en 245/859) 
y al-Nuri (m. en 295/907), fueron acusados ante el califa como sospe­
chosos de herejía, mientras que los grandes maestros al-Halla.j y Soh­
rawardi terminaron por ser ejecutados (véanse §§ 277 y 28o). Todo 
ello obligó a los sufíes a comunicar sus experiencias y sus concepciones 
tan sólo a discípulos seguros y en el marco restringido de los iniciados. 

Sin embargo, el movimiento siguió adelante, pues respondía a 
«los instintos religiosos del pueblo. instintos en parte congelados por 
la enseñanza abstracta e impersonal de los ortodoxos. pero que en­
contraban un respiro en la actitud religiosa más personal y emotiva 
de los sufíesllY' En efecto, al margen de la instrucción iniciática re­
servada a los discípulos. los maestros sufíes fomentaban los «con­
ciertos espiritualeSl> públicos. Los cánticos religiosos, la música ins­
trumental (flautas de cana, címbalos. tambores). la danza sagrada, la 
repetición incansable del nombre de Dios (dhikr) emocionaban al 
pueblo tanto como a las minorías espirituales. Más adelante insisti­
remos en el simbolismo y en la función de la música y de la danza 
sagradas (véase § 282). El dhikr se asemeja a una plegaria de los 
cristianos de Oriente, el monolofistos. que consistía únicamente en la 
repetición continua del nombre de Dios o de Jesús.F Como más ade­
lante veremos (véase § 283) ,  la técnica del dhikr (Io mismo que la 
práctica hesicasta) presenta a partir del siglo XII una morfología ex­
tremadamente compleja que implica una «fisiología mística11 y un 
método de tipo yoga (posturas corporales específicas, disciplina de la 
respiración, manifestaciones cromáticas y acústicas, etc.), lo que ha­
ce probables los influjos indios. 

Al correr del tiempo. y con algunas excepciones, la opresión 
ejercida por los ulemas se aminoró hasta desaparecer por completo. 

36.  H. A. Gibb. op. cit . . pág. 1 3 5 .  
37 ·  Este tipo de plegaria es mencionado siglos antes de que apareciera el 

dhikr por numerosos Padres de la Iglesia (san Nilo. Casiano. Juan Clímaco, etc.); 
era practicada sobre todo por los hesicastas. 
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Hasta los perse�uidores más intransi�entes terminaron por recono­
cer la aportación excepcional de los sufíes a la expansión y la reno­
v-ación espiritual del islam. 

276. ALGUNOS MAESTROS SUFÍES DESDE DHÜ'N-NÜN HASTA T!RMIDHi 

Dhu'n-Nun el E�ipcio (m. en 245/8 59) había iniciado ya la prác­
tica de disimular sus experiencias místicas. «iOh Dios! En público te 
llamo "Señor mío", pero cuando estoy a solas te llamo "iOh Amor 
mío".» Se�ún la tradición, Dhu'n-Nun fue el primero en formular la 
oposición entre ma'rifa, conocimiento intuitiv-o («experiencia»)  de 
Dios, e "i!m, conocimiento discursiv-o. «A cada hora que pasa, el 
�nóstico se hace más humilde, pues cada hora le aproxima más a 
Dios . . .  Los �nósticos dejan de ser ellos mismos, pues en la medida 
en que existen, existen en Dios. Sus mov-imientos son prov-ocados 
por Dios y sus palabras son las palabras que Dios ha pronunciado a 
trav-és de sus len�uas, etc.» 'x Es importante mencionar el talento lite­
rario de Dhu'n-Nun. Sus lar�os himnos en que celebra la �!aria del 
Señor inau�uraron la v-aloración mística de la poesía. 

El persa Abu Yazid Bistami (m. en 26o/874), uno de los místicos 
más controv-ertidos del islam, no escribió nin�ún libro. Sus discípu­
los, sin embar�o. se encar�aron de transmitir lo esencial de sus en­
señanzas en forma de relatos y máximas. Mediante una ascética es­
pecialmente sev-era, junto con la meditación centrada en la esencia 
de Dios, Bistami obtuv-o la «aniquilación» de sí mismo, que fue el 
primero en formular. También fue Bistami el primero en describir 
sus experiencias místicas en términos del mf-raj (la ascensión noc­
turna de Mahoma; v-éase § 261) .  Había alcanzado la «dejacióm total 
y. al menos momentáneamente, se�ún creía él mismo, la unión ab­
soluta entre el amado, el amante y el amor. Bistami pronunció en 
éxtasis «locuciones teofáticas», hablando como si fuera Dios mismo. 

38. Véase M. Smith. Readin.r¡s from the M;¡stics of Islam. pág. 20. Vease tam­
bién A M. Schimmel. o p. cit . .  págs. 41 y sigs. 
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«¿Cómo has podido Ile�ar hasta ahí? Me he despojado de mí mismo 
i�ual que una serpiente se despoja de su piel; lue�o he considerado 
mi esencia, y resultó que yo mismo era él. 11 También: «Miró Dios to­
das las conciencias del univ-erso y v-io que estaban v-acías de éL ex­
cepto la mía, en la que se v-io él en plenitud».1') 

Si�uiendo a otros orientalistas, Zaehner interpretó la experiencia 
mística de Bistami como resultado de una influencia india, más con­
cretamente del Vedanta shanl<ariano.40 A la v-ista de la importancia 
que se atribuye a la ascesis y a las técnicas de la meditación, cabría 
pensar más bien en el yo�a. En cualquier caso, al�unos maestros sufí­
es dudaban de que Bistami hubiera alcanzado la unión con Dios. Se­
�ún Junayd. «se quedó en sus comienzos, sin alcanzar el estado pleno 
y final». Al-Hallaj estimaba que había «Ile�ado a los mismos umbrales 
de la locución div-ina», y pensaba que «sus palabras le v-enían efectiv-a­
mente de DiOSII, pero que el camino le había sido obstaculizado por su 
propio <<yOII. «Pobre Abu Yazid -decía-, que no supo reconocer 
dónde y cómo había de realizarse la unión del alma y de Dios.1>41 

Abu'l Qasim al-Junayd (m. en 298/910) fue el v-erdadero maes­
tro de los sufíes de Ba�dad. Dejó numerosos tratados de teolo�ía y 
de mística, v-aliosos sobre todo por el análisis de las experiencias mís­
ticas que desembocan en la absorción del alma en Dios. Subrayaba 
Junayd en sus enseñanzas la importancia de la sobriedad (sahw), por 
oposición a la embria�uez espiritual (sukr) practicada por Bistami. 
Después de la experiencia extática que aniquila al indiv-iduo, lo que 
importa es conse�uir la «se�unda sobriedad», cuando el hombre se 
hace consciente de sí mismo y le son restituidos sus atributos, pero 
transformados y espiritualizados por la presencia de Dios. El objeti­
v-o final del místico no es Ia «aniquilación» (jana), sino una nuev-a v-i­
da en Dios (baqa. <do que resta») . 

39· Trad. L.  Massignon. Lexique technique de la m;¡stique musulmane, págs. 
276 y sigs. Véase también G. C. Anawati y L. Gardet, M;¡stique musulmane, págs. 
3 2-33. 1 I 0- ! 1 5 .  

40. R .  C .  Zaehner. Hindu and Muslim M;¡sticism. págs. 86- 1 34. 
41. L. Massignon. op. cit .. pág. 280; G.-C. Anawati y L. Gardet op. cit. , pág. u4. 
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Persuadido de que la experiencia mística no puede ser formula­
da en una terminología racionalista, Junayd prohibía a sus discípu­
los hablar en presencia de los no iniciados (por quebrantar esta nor­
ma rechazó a al-Hallaj ). Sus tratados y cartas aparecen redactados 
en una especie de «lenguaje secreto», inaccesible al lector no fami­
liarizado con su enseñanza. 42 

Otro maestro persa, Husayn Tirmidhi (m. en 285/898) ,  recibió el 
sobrenombre de al-Ha:Rim, «el filósofo», por haber sido el primero entre 
los sufíes en utilizar la filosofía helenística. Autor prolífico (redactó unos 
ochenta opúsculos), Tirmidhi es conocido sobre todo por el Sello de la 
Santidad (Khalam al-walaya),43 en el que elaboró la terminología del 
sufismo tal como sería usada a partir de entonces. El jefe de la jerar­
quía sufí es el qutb («polo») o g-hauth («ayuda»). Los grados de santidad 
que describe no constituyen en absoluto una «jerarquía del Amor», si­
no que se refieren a la gnosis y a las iluminaciones del santo. Con Tir­
midhi se hace más explícita la insistencia en la gnosis, quedando así 
abierto el camino hacia las especulaciones teosóficas ulteriores.44 

Tirmidhi insistió machaconamente en la noción de walayat (Ia 
«amistad divina», la iniciación espiritual), en la que distinguía dos gra­
dos, una walayat general otorgada a todos los creyentes y una wala­
yat particular reservada a una minoría espiritual, los «Íntimos de Dios, 
que conversan y se comunican con él, pues se mantienen en estado 
de unión efectiva y trascendente con él» .  Pero, según observa Henry 
Corbin, «la noción de la doble walayat viene postulada y ha sido es­
tablecida primeramente por la doctrina chiíta».41 Si se analizan las re­
laciones existentes entre la walóyat y la profecía, según Tirmidhi, se 
llega a la conclusión de que es superior la primera, pues es perma­
nente y no está ligada a un momento histórico como la profecía. En 

42. A. M. Schimmel. op. cit. , pá�s. 57 y si�s. Véase también R. C. Zaehner. 
op. cit . . pá�s. 1 3 5-r6r. 

43· Puede verse la lista de los capítulos en L. Massi�non, Lexique technique. 
pá�s. 289-292. 

44· A. M. Schimmel. op. cit. , pá�. 57· 
45· H. Corbin. Histoire de la philosophie is[amique. pá�. 274. Véase también 

S. H. Nasr, Shi' ism and Sufism (= Sufi Essa;¡s) pá�s. no y si�s. 
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efecto, el ciclo de la profecía se acaba con Mahoma, mientras que el 
ciclo de la walayat se prolonga hasta el fin de los tiempos.46 

277. AL-HALLAr, MISTICO Y MÁRTIR 

Nacido en el año 244/857 en el suroeste del Irán, al-Hallaj (=  
Hussayn ibn-Mansur) recibió enseñanzas de  dos maestros espiritua­
les antes de conocer en Bagdad al famoso sheikh al-Junayd, del que 
se hizo discípulo en el año 264/877. Marchó Hallaj en peregrinación 
a La Meca, donde practicó el ayuno y el silencio, a la vez que reci­
bía sus primeros éxtasis místicos. «Mi espíritu se ha mezclado con su 
espíritu igual que el almizcle con el ámbar, igual que el vino con el 
agua pura.»47 Al regreso del hadj, Hallaj fue rechazado por Junayd, 
rompió sus relaciones con la mayor parte de los sufíes de Bagdad y 
abandonó la ciudad durante cuatro años. Al iniciar más tarde sus 
primeras predicaciones en público, irritó no sólo a los tradicionalis­
tas, sino también a los mismos sufíes, que le acusaban de revelar los 
«secretos>> a los no iniciados. Se le reprochaba asimismo el cchacer 
milagros» Ocomo los profetas!), a diferencia de los restantes sheikhs, 
que sólo mostraban sus poderes ante los iniciados. Al-Hallaj rechazó 
entonces el hábito de los sufíes, para mezclarse con el pueblo más li­
bremente.4x En compañía de cuatrocientos discípulos realizó Hallaj 
en el año 291/905 su segunda peregrinación. Partió luego en un lar­
go viaje hacia la India, el Tur:Restán y las fronteras de China. Des­
pués de la tercera peregrinación a La Meca, donde permaneció dos 
años, Hallaj se instaló definitivamente en Bagdad (año 294/908) y se 
dedicó a la predicación pública.49 Proclamó que el fin último de to­
do ser humano es la unión mística con Dios por amor C ishq). En es-

46. H. Corbin. op. cit . .  pá�. 275. señala la analo�ía de esta doctrina con la 
profetolo�ía chiíta. 

47· Dfwéi, trad. L. Massi�non, pá�. XVI. 
48. L. Massi�non. La Passion d'al-Hal!éij (2" ed.), pá�s. 177 y sigs. (trad. cast.: 

La pasión de Ha[[aj. Barcelona, Paidós). 
49· lbíd., pá�s. 268 y sigs. 



174 H ISTORIA DE LAS CREENCIAS Y LAS IDEAS RELIGIOSAS I I I  

ta unión son santificados y divinizados los actos del creyente. Pro­
nunció en éxtasis las famosas palabras: «Yo soy la Verdad ( = Diosh. 
por las que fue condenado. En esta ocasión hizo Hallaj que se unie­
ran en su contra los doctores de la Ley (que le acusaban de panteís­
mo), los políticos (que le reprochaban la agitación de la turba) y los 
sufíes. Pero Io que más sorprende es el deseo de Haiiaj de morir reo 
de anatema. «En su deseo de incitar a los creyentes a que pusieran 
término a este escándalo de que un hombre se atreviera a decir que 
estaba unido a la Deidad, para lo cual deberían darle muerte, les gri­
tó en la mezquita principal de al-Mansur: "Dios ha hecho que os sea 
lícita mi sangre: matadme . . . No hay en el mundo deber más urgen­
te para los musulmanes que darme muerte".»50 

Tan extraño comportamiento por parte de Hp.Ilaj recuerda a los 
malamatiya. grupo de contemplativos que, por amor a Dios, busca­
ban la reprobación (malama) de sus correligionarios. No llevaban el 
hábito de los sufíes y buscaban la manera de ocultar sus experien­
cias místicas, y. aún más, provocaban a los demás creyentes con su 
comportamiento excéntrico y aparentemente impío.'' Este mismo fe­
nómeno ya era conocido entre ciertos monjes cristianos orientales a 
partir del siglo VI y no carece de paralelos en la India meridional. 

Hallaj fue encarcelado en el año 3011915 ,  pasó casi nueve años 
en prisión y fue finalmente ejecutado en el 3091922.12 Algunos testi­
gos aseguran que sus últimas palabras en el suplicio fueron: «Para ei 
extático es bastante que sea en él su Único el que sólo dé testimonio 
de Sí» (lo que equivaldría a: «Lo que importa, para el extático. es que 
el Único lo reduzca a la unidad>> ) .1 1 

De su obra escrita sólo se conservan fragmentos de un comen­
tario al Corán, algunas cartas, cierto número de máximas y poemas 

50- Dfwan. pá�. XXI. 
5r. Más tarde. al�unos �rupos ma!amatfya llevaron óU desprecio de las nor­

mas hasta el extremo de practicar la or�w. Véanse los textos traducidos por M. 
Molé. Les mystiques musu!mans. pá�s. n-76. 

52. Véase L. Massi�non, Passion l. pá�s. 3?15 y sigs. ( la acusaCJon), pás;1s. )02  y 
si�s. (el proceso), pa�s. 607 y si�s. (el martirio). 

53· Trad. L. Massi�non, Dfwan. pá�s. XXI-XXII. 
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y un pequeño libro, Kftab at-tawasin. en el que Hallaj trata de la uni­
dad divina y de la profetología. 14 Los poemas están saturados de una 
intensa nostalgia de la unión última con Dios. Aparecen con fre­
cuencia expresiones tomadas de Ia obra alquímica" o referencias al 
significado secreto del alfabeto árabe. 

De los textos antes citados, así como de ciertos testimonios que 
han sido recopilados, publicados y analizados exhaustivamente por 
Louis Massignon, se deduce la integridad de la fe de Hailaj y su ve­
neración hacia el Profeta. La «vía» de Hallaj no intentaba la destruc­
ción de la persona humana, sino que buscaba el dolor para mejor 
comprender el «amor apasionado» ( 'ishq) y. en consecuencia, tam­
bién la esencia de Dios y el misterio de la creación. La expresión <ryo 
soy la Verdad» no implica panteísmo (de que le acusaron algunos), 
pues Haiiaj subrayaba siempre la trascendencia de Dios. Únicamen­
te en ei curso de raras experiencias extáticas podía el espíritu de la 
criatura unirse a DiosY' 

La concepción de la «unión transformante» enunciada por 
Hallaj fue resumida con notable exactitud por un teólogo hostil, 
a pesar incluso de su presentación tendenciosa. Según este au­
tor, «Haiiaj sostuvo que quien doma su cuerpo por la obediencia 
a Ios ritos, ocupa su corazón en obras piadosas, sufre las priva­
ciones de los placeres y es dueño de su alma al prohibirse los de­
seos, y se eleva de ese modo hasta Ia situación de "los que se 
aproximan (a Dios) " . Y luego no cesa de rebajar los grados de las 
distancias, hasta que su naturaleza se haya purificado de cuanto 
es carnal. Y luego . . .  desciende sobre él este Espíritu de Dios del 
que nació Jesús, hijo de María. Se convierte luego en "aquel a 
quien toda cosa obedece (muta, )" ,  ya nada desea sino lo que po­
ne por obra el mandamiento de Dios; cualquier acto suyo es des-

54- Puede verse una lista completa y abundantemente comentada en L. 
Massi�non, Passwn l. pá�s. 20 y si�s.: III, pá�s. 295  y si�s. 

55 ·  Véase L. Massi�non, Passion lll, pá�s. 369 y si�s. 
56 .  La teolo�ía de Hallií.J ha sido analizada por L. Massi�non, Passion III. 

pags. 9 y st�s. (teolo�ía mística), pá�s. 6)-2)4 (teolo�ía do�matica). Exposición su­
cinta en A.-M. SchlTnmeL op. cit. , pas;1s. 71 y siS6'>· 
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de  entonces el acto de  Dios, y todo mandato suyo es  e l  manda­
miento de Dios>> . 5-

Después de su martirio, la 'Veneración de Hallaj no cesó de au­
mentar en todo el mundo musulmán.'H Lo cierto es que su influen­
cia póstuma ha sido enorme sobre los sufíes y en el ámbito de una 
cierta teolo�ía mística. 

2 78. ALGAZEL Y LA CONCILIACIÓN ENTRE ((KALAM» Y SUFISMO 

El martirio de Hallaj obli�ó a los suÍíes, entre otras cosas. a de­
mostrar en sus manifestaciones públicas que no estaban en contra de 
las enseñanzas ortodoxas. AI�unos disimulaban sus experiencias místi­
cas y sus ideas teoló�icas mediante un comportamiento excéntrico. Tal 
es el caso, por ejemplo. de Shibli (247/861-334/945), el ami�o que inte­
rro�ó a Hallaj pendiente del patíbulo sobre el significado de la unio 
m;¡stica y que le sobrevi'Vió 'Veintitrés años. A fin de aparecer ridículo, 
Shibli se comparaba con un sapo. Mediante sus paradojas y efusiones 
poéticas supo procurarse un ((pri'Vile�io de inmunidad» (Massi�non). 
Solía decir: ((Quien ama a Dios por sus actos de �racia es un politeísta». 
Una \7eZ pidió Shibli a sus discípulos que lo abandonaran. pues en 
cualquier lu�ar que se hallaran, él estaría con ellos para prote�erlos. '9 

También recurrió a la paradoja otro místico iraquí. Niffari (m. 
en 345/865) ,  pero sin Ile�ar a los rebuscamientos de Shibli. Fue él 
probablemente el primero en proclamar que la oración es un don 
di'Vino. ((Soy yo el dador; de no haber respondido yo a tu ple�aria. no 
te hubiera incitado a buscarla.»60 

57· Texto traducido por L. Massignon. Passíon III. pág. 48. 
58. Véase la introducción al Dfwó.n, págs. XXXVIII-XLV. con una breve exposi­

ción de L. Massignon sobre la reincorporación gradual de Hallaj a la comunidad 
musulmana. 

59·  Véanse los textos citados por A M. Schimmel, Mystica[ Dimensions of Is­
[am. págs. 78 y sigs. 

6o. Ibíd .. págs. So y sigs. A M. Schimmel subraya la semejanza con la fa­
mosa frase de Pascal. 
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En el si�lo que si�ue al martirio de Hallaj sur�e un cierto nú­
mero de autores dedicados a presentar las doctrinas y prácticas del 
sufismo. Nos fijaremos en la teoría, que se hizo clásica, de las ((eta­
pas» o ((estaciones» (maqdmat) y los ((estados» (ahwa[) del «eamino» 
(tarfq). Se distin�uen tres etapas principales: la de no'Vicio (murfc{), la 
del proficiente (sa!ik) y la del perfecto (kamz"[). Aconsejado por su 
sheikh. el no\7icio ha de practicar di\7ersos ejercicios ascéticos. empe­
zando por el arrepentimiento y terminando con la aceptación sere­
na de cuanto pueda sucederle. La ascesis y la instrucción constituyen 
un combate interior celosamente \7i�ilado por el maestro. Mientras 
que las ((estaciones» (maqdmdt) son fruto de un esfuerzo personal. 
los ((estados» son un don �ratuito de Dios.61 

Es importante recordar que durante el si�lo lll/IX la mística mu­
sulmana conoció tres teorías acerca de la unión di'Vina. ((La unión se 
concibe: a) como una conjunción (ittisa! o wisa[) que excluye la idea 
de una identidad del alma y de Dios; b) como una identificación (it­
tihad) que, a su 'Vez. abarca dos si�nificados diferentes: uno. sinóni­
mo del precedente. y otro que evoca una unión de naturaleza: e) co­
mo una inhabitación (hu!t1[): el Espíritu de Dios mora, sin confusión 
de naturaleza. en el alma purificada del místico. Los doctores del is­
lam oficial sólo admiten la unión en el sentido de ittisd! (o su equi­
\7alente, el primer sentido de ittihad), pero rechazan enér�icamente 
toda idea de hu!t1l »62 

Fue precisamente el famoso teólo�o AI�azel (Abu Hamíd Mul)a­
mad ibn Mul)amad al-Gazali) quien. �radas a su presti�io, lo�ró que 
la ortodoxia aceptara por fin el sufismo. Nacido en el año 451/1059 
en Persia oriental. estudió el ka!am y lle�ó a ser profesor en Ba�dad. 
Adquirió un profundo conocimiento de los sistemas de Alfarabi y 
A\7icena. inspirados en la Íilosofía �rie�a. a fin de criticarlos y recha-

6r .  Su número varía. Un autor citado por Anawati nombra unos doce, entre 
los que se cuentan el amor, el temor. la esperanza, el deseo. la tranquilidad en la 
paz, la contemplación. la certidumbre; véase Mystique musu!mane. pág. 42. Véan­
se los textos traducidos y comentados por Anawati y Gardet. ibíd . . págs. 1 25-1 8o, y 
por S. H .  Nasr. Sufi Essays. págs. 73-74. 77-83. 

62. Mystique musu!mane, pág. 43· 
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zarlos en la Refutación de fa fi!osofía.6' Como consecuencia de una 
crisis reli�iosa, Al�azel abandonó la enseñanza en el año 1075; lue�o 
viajó por Siria, visitó Jerusalén y recorrió una parte de E�ipto. Estu­
dio el judaísmo y el cristianismo, de forma que los investi�adores 
han podido reconocer en su pensamiento reli�ioso ciertas influen­
cias cristianas. En Siria siguió durante dos años el camino de los su­
fíes. Después de una ausencia de diez años, Al�azel retornó a Ba�­
dad y reanudó, por poco tiempo, su enseñanza. Pero terminó por 
retirarse junto con sus discípulos a su ciudad natal. donde fundó 
una especie de seminario (madrasa) y un «convento» de sufíes. Des­
de hacía tiempo era hombre célebre por sus obras, pero si�uió escri­
biendo. Venerado unánimemente, murió en el año 505IIIII .  

I�noramos quién pudo ser el �uía espiritual de Al�azel y el ti­
po de iniciación que recibió. De lo que no cabe duda es de que su 
descubrimiento de la insuficiencia de la teolo�ía oficial (ka!am) fue 
resultado de una experiencia mística. Como él mismo escribió con 
cierto tono humorístico, «al�unos, tan eruditos en ciertas formas de 
divorcio, nada son capaces de decirnos acerca de las cosas más 
sencillas de la vida espiritual, como el sentido de sinceridad para 
con Dios o la confianza en él» . 6 ;  Después de su conversión mística 
y su iniciación en el sufismo, Al�azel comprendió que la enseñan­
za de los sufíes no debía permanecer secreta, limitada a una mi­
noría espiritual. sino que habría de resultar accesible a todos los 
creyentes. 

La autenticidad y el vi�or de su experiencia mística61 quedan 
confirmados por la mas importante de sus obras, La revíta!izacion de 
las ciencias re!igiosas. Se trata de una suma en cuarenta capítulos en 
la que Al�azel estudia sucesivamente las cuestiones rituales, las cos­
tumbres, el mensaje del Profeta, «las cosas conducentes a la destruc-

6 3· Esta famosa Refutacwn fue a su vez refutada por Averroes (vease § 2Rol.  
64. Cttado por A. M. Sch1mmel. pag. 95·  
65 .  Despues de su convers1on. Algazel escnb1o una autob1ograha espmtual. 

El lzbemdor de los errores. pero sm revelar sus expenenClas mtlmas, ms1ste ante to­
do en la cntlca de los f!losoíos 
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cióm y las que llevan a la salvación. Precisamente en esta última 
sección se discuten ciertos aspectos de la vida mística. Al�azel se es­
fuerza siempre por mantenerse en el justo medio, por completar la 
Ley y la tradición mediante la enseñanza del sufismo, pero sin otor­
�ar primacía a la experiencia mística. Gracias a esta posición, La re­
vítalzzacion de las ciencias re!igiosas fue adoptada por los teólo�os or­
todoxos y obtuvo una autoridad ini�ualada. 

AI�azel fue autor enciclopédico y fecundo, pero a la vez un �ran 
polemista; ataco insistentemente al ismailismo y las restantes tenden­
cias �nósticas. A pesar de ello, en al�unos de sus escritos hay especula­
ciones místicas en torno a la Luz que delatan una estructura �nóstica. 

Se�ún numerosos investi�adores, Al�azel fracasó en sus intentos 
de «revitalizan el pensamiento reli�ioso del islam. «A pesar de que 
fue un pensador brillante. su aportación no lo�ró evitar el anquilo­
samiento que. dos o tres si�los más tarde, daría por resultado la fija­
ción del pensamiento reli�ioso musulmán. 116r' 

279· Los PRIMEROS METAFISICOS. AVICENA. LA FILOSOFIA EN LA 
ESPANA MUSULMANA 

La reflexión filosófica sur�ió y se mantuvo en el islam �radas a 
las traducciones de textos filosóficos y científicos �rie�os. Hacia me­
diados del si�lo liiiiX empiezan a imponerse, junto a las disputas teo­
ló�icas, los escritos derivados directamente de Platón y Aristóteles, 
conocidos, sin embar�o. a través de las interpretaciones neoplatóni­
cas. El primer filósofo cuyas obras han sobrevivido parcialmente es 
Abu Yusof Al.Rindi6' (Abu Yusuf al-Kindi) Ü85/796-26o/873 aproxi-

66.  G.-C. Anawat1. op Clt . pag 51 .  Vease tamb1en una cnt!Ca severa de Al­
gazel en R C Zaehner. Hzndu and Muslzm M;¡stzc¡sm. pags n6 y s1gs. H. Corbm. 
sm embargo, ha demostrado que la creatl\7ldad f!losof!Ca no se mterrump1o con la 
muerte de Averroes ( 1 198 ) .  La f1losofw se s1gu1o desarrollando en Onente, espe­
Clalmente en el Iran. en la trad1c1on de las d1versas escuelas y de Sohrawardi 

67.  En Occ1dente fue conoCldo a traves de algunas de sus obras traduCldas 
al latm durante la Edad Medw: De Inte!!ectu, De Quznque Essentm. etc. 
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madamente). Estud1o no solo la f1losof1a �ne�a. smo tamb1en las 
Clenoas naturales y las matematicas. All<md1 se esforzo por demos­
trar la pos1b1hdad y la vahdez de un conoc1m1ento puramente hu­
mano. C1erto que adm1tia el conoom1ento de orden sobrenatural 
otor�ado por D1os a sus profetas, pero, al menos en pnnop1o, el co 
nocimiento humano era capaz de descubnr por sus propios medios 
las verdades reveladas 

La reflexion en torno a estos dos tipos de conoCimiento -hu­
mano koncretamente el practiCado por los anti�uos) y revelado (por 
excelencia, en el Coran)- plantea a All<md1 una sene de problemas 
que Ile�aran a adqumr Importancia esencial en la f1losof1a musul 
mana. Notemos los SI�u1entes entre los mas senos: la posib1hdad de 
una exe�es1s metafis1ca (es deor, raoonal) del Coran y de la tradl­
Cion (la Hadzth); la 1dentif1CaC10n de D1os con el ser en s1 y la causa 
pnmera; la creac1on entend1da como una espeoe de causa diferen­
te de las causas naturales y tamb1en de la emanaoon de los neopla­
tomcos; fmalmente, la mmortahdad del alma mdlVldual 

Al�unos de estos problemas son discutidos y resueltos de mane­
ra audaz por un filosofo profundo que a la vez se acredito como mls­
tico, Alfarab1 (250/872-3391950) .  Fue el pnmero en mtentar una 
aproximac1on entre la medltaoon fllosoflca y el 1slam. Hab1a estu­
diado ademas las oenoas naturales, conforme a la presentaoon que 
de ellas hace Anstoteles, la lo�Ica y la teolo�Ia pohtica Desarrollo el 
plano de la «Ciudad perfecta)), msp1rada en Platon, y descnb1o como 
debena ser el «prmope)) eJemplar, en qu1en se danan cita todas las 
VIrtudes humanas y filosoflcas, al estilo de un «Platon que se hubie­
ra revestido del manto profetiCo de Mahoma» es Podnamos afirmar 
que, med1ante la teolo�Ia pohtica, Alfarabi mostro a sus sucesores 
como han de tratarse las relaoones entre filosof1a y reh�1on Su me­
tafisiCa se funda en las dlferenoas entre la esencia y la ex1stenoa de 
los seres creados; la exzstencza es un pred1cado, un acczdente de !a 
esencza. Con razon recuerda Corbm que esta tes1s ha hecho epoca 
en la h1stona de la metafis1ca Tan on�mal como la antenor es su 

68 Citado por H Corbm, Hzstozre de !a phz!osophze zslamzque pag 230 
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teona sobre la Inteh�encm y la proces1on de las Inteh�enoas. Pero 
Alfarab1 se mtereso apasionadamente sobre todo por la m1stica; en 
sus escntos utihzo la termmolo�1a del sufismo. 

Como el m1smo reconocena, el JOVen Av1cena lo�ro entender la 
metaflsica de Anstoteles �raoas a un escnto de Alfarab1. Naodo cerca 
de Bul<ara en el año 370/980, Ibn Sina se hizo celebre en Ocodente 
baJo el nombre de Av1cena a part1r del s1�lo XII, cuando fueron tradu­
odas al latm al�unas de sus obras. Su �ran Canon dommo durante s1 
�los la med1ema europea y aun conserva su actuahdad en Onente. 
Trabajador mfatl�able (su b1bho�rafia cuenta 292 titulos), Ibn Sina re 
dacto, entre otros, vanos comentanos a Anstoteles, una suma (Kztab a! 
Shzfa) en que se trata de la metaf1s1ca, la lo�1ca y la fis1ca, dos obras en 
que presenta su prop1a filosof1a/; por no hablar de una enorme eno­
clopedm en vemte volumenes que desaparec1o, a excepoon de al�unos 
fra�mentos, cuando Ispahan fue conquistada por Mahomet de Ghaz 
na. Su padre y su hermano eran 1smmhtas, en cuanto al m1smo Ibn 
Sina, se�un Corbm,-o es probable que perteneciera al chnsmo duodeo­
mano Muno a la edad de cmcuenta y s1ete años (en el 428lro37), cer 
ca de Hamada, hasta donde habm acompañado a su pnnc1pe. 

Av1cena admite y prolon�a la metaf1s1ca de la esencia elaborada 
por Alfarab1 La ex1stenoa es el resultado de la creaoon, es deor, 
«del pensamiento d1vmo que se p1ensa a s1 m1smo, y este conoCI­
miento que el Ser dlVlno tiene eternamente de s1 m1smo no es otra 
cosa que la pnmera emanac1on, el pnmer nous o Inteh�enoa Pn­
mera» 7' La plurahdad del ser procede, en v1rtud de una sene de 
emanaciones suces1vas, de esta Inteh�enc1a Pnmera.- De la Inteh­
�encm Se�unda denva el alma motnz del pnmer c1elo. de la T erce­
ra, el cuerpo etereo de este m1smo c1elo, y as1 suceslVamente El re­
sultado de todo ello son las D1ez Inteh�enoas «querubmiCas)) (anfe[z 

69 Trad de A M G01chon. Le !zvre des dzrectzves et remarques y Le Lzvre de Sczen 
ce Sobre las traducCiones de otras obras de Amcena. veanse pags r82 y s1gs mfra 

70 H Corbm op czt . pag 219 
71 Ib1d . pag 240 
72 El proceso aparece descnto, en traducCJon de Anawat1, en La metaphy 

szque du Shzfa IX, 6 
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intellectuales) y las almas celestes (ang-eli caelestes) , «que carecen de 
facultades sensibles, pero poseen la ima�inación en estado puro».-1 

La Inteli�encia Décima, caracterizada como inteli�encia a�ente 
o activa, tiene un cometido importante en la cosmolo�ía de Avice­
na, pues a partir de ella derivan el mundo terreno74 y la multitud de 
las almas humanas. 75 Dado que es una sustancia indivisible, inmate­
rial e incorruptible, el alma sobrevive a la muerte del cuerpo. Avicena 
se sentía or�ulloso de haber podido demostrar, mediante ar�umen­
tos filosóficos, la inmortalidad de las almas individuales, no obstan­
te haber sido creadas. Para él. la función principal de la reli�ión con­
sistía en ase�urar la felicidad de cada ser humano. Pero el verdadero 
filósofo es a la vez un místico, pues se consa�ra al amor de Dios y 
busca las verdades interiores de la reli�ión. Avicena menciona en 
numerosas ocasiones su obra sobre la «filosofía oriental>> ,  de la que 
sólo nos quedan breves referencias, relativas casi todas ellas a la exis­
tencia después de la muerte. Sus experiencias visionarias constituyen 
la materia de tres Relatos místicos; 6 se trata de un viaje extático ha­
cia un Oriente místico, realizado bajo la �uía del Án�el iluminador, 
tema que reco�erá Sohrawardi (vease § z8r) .  

El plan de esta obra nos obli�a a mencionar rápidamente a los 
primeros teósofos y místicos andaluces. En primer Iu�ar, Ibn Massa­
ra (z69/88y)I9/9)I ) ,  que en el curso de sus viajes por Oriente man­
tuvo contactos con los círculos esotéricos y. a continuación, se reti­
ró junto con al�unos discípulos a un eremitorio cerca de Córdoba. 
Ibn Massara fue el primero que organizó una cofradía mística (y se­
creta) en la España musulmana. Ha sido posible reconstruir las 
�rancies líneas de )U doctrina -a la vez �nóstica y neoplatónica­
�racias a las extensas citas que de ella hace Ibn Arabí. 

73·  H. Corbm. op. Clt , pag. 240. 
74· Vease A M. Go1chon. LzVJe des dzrectzve:>, pags. 4N y s1gs. 
�).  Segun B. Corbin. op. czt. , pag. 2 4 ) ,  ÍUE' pwcJsamente esta «lntehgenCla 

agente», que posee la �'igura y el comet1do del Anwl la <ausa de q ue fracasara lo 
que se llarncJ ei «avicemsrno htmo)) 

7i'í.  Tradundos y t omentados acertadarne11LE' ro:- H Co; om, A1ncenne et fp 
rPczt vzszonzwzie 
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También nació en Córdoba Ibn Hazm (403IIOI3-454/ro63), ju­
rista, pensador, poeta y autor de una historia crítica de las reli�iones 
y de los sistemas filosóficos. Su célebre libro de poemas El Collar de 
la Paloma se inspira en el mito platónico del Banquete. Se ha seña­
lado la analo�ía entre su teoría del amor y la «�aya ciencia» del pri­
mer trovador, Guillermo IX de Aquitania. - Más importante aún es el 
tratado sobre las reli�iones y las filosofías. Ibn Hazm describe las di­
versas especies de escépticos y de creyentes, insistiendo en los pue­
blos que poseen un Libro revelado, especialmente aquellos que me­
jor han conservado la concepción de la unidad divina (tawhf[) y el 
texto ori�inal de la revelación. 

El pensador Ibn Bajja (el Avempace de la escolástica latina), que 
vivió durante el si�lo V/XII, es importante sobre todo por el influjo 
que ejerció sobre Averroes y Alberto Ma�no. Comentó numerosos 
tratados de Aristóteles, pero sus principales obras metafísicas queda­
ron inacabadas. Indiquemos, sin embar�o. que «los términos predi­
lectos de Ibn Bajja, como "solitario" o "extranjero", no responden a 
otra cosa que la �nosis típica del islam».-g En cuanto a Ibn Tofayl de 
Córdoba (si�lo v/xu), dominó la erudición enciclopédica que exi�ía 
la época. pero su fama se debe a una «novela filosófica>> titulada 
Havy Jbn Yaqzó.n, traducida al hebreo en el si�lo XII, pero que no IIe­
�ó a ser conocida por los escolásticos latinos. Contemporáneo de 
Sohrawardi (véase § z8r) ,  Ibn Tofayl enlaza con la «filosofía oriental» 
y los relatos iniciáticos de Avicena. La acción de su novela se desa­
rrolla sucesivamente en dos islas. La primera está habitada por una 
sociedad que practica una reli�ión totalmente externa, re�ida por 
una Ley rí�ida. Un contemplativo, Absal. decide emi�rar a la otra is­
la, en la que encuentra a su único habitante, Havy Ibn Yaqzan, un 
filósofo que había aprendido sin ayuda ajena las leyes de la vida y 
los misterios del espíritu. Havy y Absal, deseosos de comunicar a los 
hombres la verdad divina, pasan a la otra isla, pero entenderán 
pronto que la sociedad humana es incurable y retornan a su eremi-

�7 . Vease A R Nyl<L A Book Contazmng the Rzséíla. 

�s . H Corbm, Hzstozre de !o pfulosophze z5lamzque, pag \ :'.O 
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torio. «¿Significará el retorno a su isla que, en el islam, es desespera­
do y sin solución el conflicto entre filosofía y religión?>>-9 

280. LOS ÚLTIMOS Y MÁS GRANDES PENSADORES ANDALUCES: AVERROES 
E IBN ARABi 

Considerado el más grande entre los filósofos musulmanes, Ibn 
Roshd (A'í7erroes para los latinos) gozó en Occidente de una fama 
excepcional. A'ílerroes comentó atinadamente la mayor parte de los 
tratados de Aristóteles, pues deseaba restaurar el pensamiento au­
téntico del Maestro. No se trata aquí de presentar las líneas maestras 
de su sistema. Baste recordar que A'ílerroes conocía bien la Ley y 
sostenía, en consecuencia, que todo creyente está obligado a practi­
car los principios fundamentales de la religión, tal como se encuen­
tran en el Corán, la Hadith y la ijma (consenso) . Pero quienes estén 
dotados de más ele'Vadas capacidades intelectuales tienen la obliga­
ción de consagrarse a una ciencia superior, concretamente al estu­
dio de la filosofía. Los teólogos no tenían derecho alguno a inteT'íle­
nir en esta acti'Vidad ni a juzgar sus conclusiones. La teología era 
necesaria como una ciencia intermedia, pero debería quedar siem­
pre bajo la 'Vigilancia de la filosofía. Sin embargo, ni los filósofos ni 
los teólogos re'Velarán al pueblo la interpretación de los 'Versículos 
ambiguos del Corán. Esta postura, sin embargo, no implica en abso­
luto la idea de la «doble 'Verdad», tal como la han interpretado cier­
tos teólogos occidentales. 

Seguro de su doctrina, A'ílerroes criticó Se'íleramente y hasta con 
humor la Refutación de [as Filosofías de Algazel ('Véase § 278). En su fa­
mosa Refutación de !a Refutación (Jahafot al-Jahafot, traducida al latín 
con el título de Destmctio Destmctionis) demuestra A'ílerroes que Alga­
zel no había entendido los sistemas filosóficos y que sus mismos argu­
mentos traslucen su incompetencia. Demostró además las contradic­
ciones existentes entre esta obra y otros textos del famoso polígrafo. 

79· lbíd., pág. 333 ·  
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A'ílerroes criticó igualmente a Alfarabi y A'ílicena, acusándoles 
de haber abandonado la tradición de los filósofos antiguos para 
complacer a los teólogos. Pero en su deseo de restaurar una cosmo­
logía puramente aristotélica, A'ílerroes rechazó la angelología de A'íli­
cena, la de las Animae caelestes, y, en consecuencia, el mundo de las 
imágenes percibidas por la Imaginación creadora ('Véase § 279). Las 
formas no son creadas por la Inteligencia agente, como afirmaba 
A'ílicena; la materia posee en sí misma potencialmente la totalidad de 
!as formas. Sin embargo, dado que la materia es el principio de in­
di'Viduación, lo indi'Vidual se identifica con lo corruptible y, conse­
cuentemente, la inmortalidad sólo puede ser ímpersonal.so Esta últi­
ma tesis pro'ílocó reacciones tanto entre los teólogos y los teósofos 
musulmanes como entre los pensadores cristianos.s' 

A'ílerroes sintió deseos de conocer a un sufí muy jo'ílen, Ibn 
Arabi; según el testimonio de éste, palideció al adi'Vinar la insufi­
ciencia de su propio sistema. Ibn al-Arabi es uno de los genios más 
profundos del sufismo y una de las figuras más destacadas de la mís­
tica uni'ílersal. Nacido en el año 56o/u65 en Murcia, estudió todas 
las ciencias y 'Viajó incesantemente, desde Marruecos hasta Iraq, en 
busca de sheikhs y compañeros. Muy pronto tu'ílo algunas experien­
cias sobrenaturales y ciertas re'ílelaciones. Sus primeros maestros fue­
ron dos mujeres, Shams, que por entonces tenía no'ílenta y cinco 
años, y Fátima de Córdoba.82 Más tarde, hallándose en La Meca, co­
noció a la bellísima hija de un sheikh y compuso los poemas reuni­
dos bajo el título de La interpretación de los deseos. Inspirados por un 
ardiente amor místico, estos poemas fueron considerados simple­
mente eróticos, a pesar de que recuerdan más bien las relaciones en­
tre Dante y Beatriz. 

8o. Véase el análisis crítico de H. Corbin. op. cít. , págs. 340 y sigs. 
S r. Las primeras traducciones latinas de los comentarios de Averroes a Aris­

tóteles se llevaron a cabo hacia los años I2JO-I235·  Pero el «averroísmo latino», tan 
importante en la Edad Media occidental. representaba de hecho una nueva in­
terpretación, elaborada en la perspectiva de san Agustín. 

82 .  Véanse sus escritos autobiográficos traducidos por R. W. Austin bajo el 
título de Sufis of Andafusia. 
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Meditando junto a la Ka' ba, Ibn Arabi tuvo numerosas visiones 
extáticas (entre otras, la de la «eterna juventud») y le fue confirma­
do que era «el sello de la santidad mahometana)) .  Por otra parte, 
uno de sus escritos más importantes, obra mística en veinte volú­
menes, lleva el título de Las revelaciones mequíes. En el año 1205 fue 
iniciado Ibn Arabi por tercera vez en M o su!. g1 Sin embargo, poco 
después, en el año 1206, tuvo dificultades en El Cairo con las auto­
ridades religiosas y hubo de regresar apresuradamente a La Meca. 
Después de otros viajes que en nada disminuyeron su prodigiosa 
creatividad, Ibn Arabi murió en Damasco en el año 6381I240, a la 
edad de ochenta y cinco. 

A pesar del lugar excepcional que le corresponde en la historia 
de la mística y la metafísica musulmanas (los sufíes lo llaman «el 
más grande sheikh)) ) , el pensamiento de Ibn Arabi aún no es bien 
conocido. 84 Cierto que siempre escribió muy aprisa, como poseído 
por una inspiración sobrenatural. Una de sus obras maestras, El co­
llar de la Sabiduría, recientemente traducida al inglés. abunda en 
observaciones deslumbrantes, pero carece absolutamente de plan y 
de rigor. No obstante. esta rápida síntesis nos permite darnos cuenta de 
la originalidad y la grandeza que poseen su pensamiento y su teolo­
gía mística. 

Ibn Arabi reconoce que «el conocimiento de los estados místicos 
sólo puede alcanzarse por experiencia; la razón humana no puede 
definirlo ni llegar a él por deducción)). De ahí la necesidad del esote­
rismo: «Este tipo de conocimiento espiritual ha de permanecer ocul­
to a la mayor parte de los hombres a causa de su sublimidad.8' Pues 
sus profundidades son difíciles de alcanzar y grandes los riesgoSll.86 

8:¡.  Vease Sufis of Andalusia, pá\5. ! 57· 
84. Sus libros estan todavía prohibidos en E15ipto: su obra. voluminosa y di­

fícil. no está suficientemente editada. En cuanto a las traducciones, son poco nu­
merosas. 

85 .  Les Révélations mecquoises. texto citado por R. W. J. Austin, Ibn al-Ambf. 
Jhe Bezels of Wisdom, pá\5. 25 .  

86.  Texto citado en ibíd . .  pá\5. 24. En adelante utilizaremos sobre todo la tra­
ducción de Austin, Jhe Bezels of Wisdom. y sus comentarios. 
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El concepto fundamental de la metafísica y de la mística de Ibn 
Arabi es la unidad del ser, más exactamente la unidad a la vez del 
ser y de la percepción. Dicho de otro modo: la realidad total. no di­
ferenciada, constituye el modo de ser primordial de la divinidad. Im­
pulsada por el amor y deseosa de conocerse, esta realidad divina se 
escinde en sujeto (el que conoce) y objeto (lo conocido). Cuando ha­
bla de la realidad en el contexto de la unidad del ser, Ibn Arabi em­
plea el término al-haqq (lo real. la verdad). Cuando habla de la rea­
lidad escindida en un polo espiritual o intelectual y un polo cósmico 
o existencial. designa al primero como Alá o el Creador (al-Khaliq) .  
y al segundo como creación (khalq) o cosmos. 87 

Para explicar este proceso de la creación, Ibn Arabi utiliza pre­
ferentemente los temas de la Imaginación creadora y del Amor. Gra­
cias a la Imaginación creadora, las formas latentes que existen en la 
realidad son proyectadas sobre el telón ilusorio de la alteridad, de 
forma que Dios puede percibirse a sí mismo como objeto.88 En con­
secuencia, la Imaginación creadora constituye el brazo de unión en­
tre lo real en cuanto sujeto y lo real como objeto de conocimiento, 
entre el creador y la criatura. Llamados a la existencia por la Imagi­
nación creadora, los objetos son reconocidos por el sujeto divino. 

El segundo tema utilizado para ilustrar el proceso de la creación 
es el del Amor, es decir, la nostalgia que tiene Dios de ser conocido 
por la criatura. Ibn Arabi describe ante todo el parto trabajoso que 
lleva a cabo la realidad procreadora. Pero el amor reúne siempre a 
las criaturas. De este modo, la escisión de la realidad en sujeto divino 
y objeto creado conduce a la reintegración en la unidad primordial, 
ahora enriquecida por la experiencia del conocimiento de sí misma.89 

En tanto que criatura, todo hombre. en su esencia latente, no pue­
de ser otra cosa que Dios; en tanto que objeto del conocimiento divino, 

87. Jhe Bezels of Wisdom, pá\5. ! 53 ·  Ibn Arabi precisa que cada polo -espiri­
tual y cósmico- implica de manera potencial y latente el otro polo. 

88 .  Ibíd., pa15s. 28 .  nr. Véase la importante obra de H. Corbin, L 'imagination 
créatrice dans le soufisme dlbn Ambf, especialmente caps. II-IIL 

89. Jhe Beze[s of Wisdom. pág. 29. 
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d hombre contribuye a que Dios se conozca a s í  mismo y. de este mo­
do, participa de la libertad divina.90 El hombre perfecto constituye el «ist­
mm entre los dos polos de la realidad. Es a la \7eZ masculino, es decir, 
representante del cielo y de la palabra de Dios, y femenino, en tanto que 
representante de la tierra o del cosmos. Por reunir en sí el cielo y la tie­
rra, el hombre perfecto alcanza al mismo tiempo la unidad del ser.91 El 
santo comparte con Dios el poder de crear (himmah), es decir, que pue­
de realizar objeti\7amente sus propias imá�enes interiores.92 Pero nin�ún 
santo lo�ra mantener esas imá�enes objeti'Vamente reales sino por un 
tiempo limitado.9J Hemos de añadir que, para Ibn Arabi, el islam es 
esencialmente la experiencia y la 'Verdad conocidas por el santo, cuyas 
funciones más importantes son las de profeta (nabf) y apóstol (rasuD. 

Al i�ual que Orí�enes, Joaquín de Fiore o el Maestro Eckhart, 
Ibn Arabi, aunque tu\7o discípulos fieles y competentes y �ozó de la 
admiración de los sufíes, no lo�ró fecundar y reno\7ar la teolo�ía ofi­
cial. Pero, a diferencia de los tres maestros cristianos, el �enio de Ibn 
Arabi reforzó la tradición esotérica musulmana. 

281. 50HRAWARDI Y LA MÍSTICA DE LA Luz 

Shihaboddin Yahya Sohrawardí: nació en el año 549/n55 en Soh­
raward, ciudad del noroeste del Irán. Estudió en Azerbaiyán y en Is­
pahán, pasó al�unos años en Anatolia y marchó lue�o a Siria. Allí 
fue sometido a proceso y condenado por insti�ación de los doctores 
de la Ley. Murió en el año 587 /n9I, a la edad de treinta y seis años. 

90. Ibíd .. págs. 33 .  84. 
9r .  H. Corbin. o p. cit . . cap. IV, pág. 2. Indiquemos que, según Ibn Arabi. el 

Hombre Perfecto constituye un modelo ejemplar, difícilmente actualizado en una 
existencia humana. 

92. Véase H. Corbin. op. cit. , cap. IV: Jhe Bezels. págs. 36. r2r, 1 58 .  R. W. Aus· 
tin. op. cit. , pág. 36. alude a la meditación tibetana que logra materializar las imá­
genes interiores. Véase § 3 1 5. infra. 

93· Jhe Bezels. pá�. 1 02. Ibn Arabi. por otra parte, insiste en los �raves ries�os 
que corren quienes poseen tales poderes; véase ibíd .. pá�s. )7. 158 .  
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Los historiadores lo desi�nan como el sheikh maqtM («asesinado>>) , 
mientras que sus discípulos lo llaman el sheikh shahfd. «mártin. 

El título de su obra principal, La teosofía orienta! (Hikmat a!­
lshrak), define la ambiciosa empresa de Sohrawardi, concretamente 
la reactualización de la anti�ua sabiduría irania y de la �nosis her­
mética. A\7icena había hablado de una «sabiduría>> o de una «filosofía 
orientab ('Véase § 279); Sohrawardi conocía las ideas de su famoso 
predecesor, pero afirmaba que A'Vicena no podía articular aquella «fi­
losofía oriental>>, pues i�noraba su principio, la «fuente orientab. «Hu­
bo entre los persas anti�uos -escribe Sohrawardi- una comunidad 
de hombres �uiados por Dios que marchaban así por el camino rec­
to, sabios teósofos eminentes, en nada semejantes a los ma�os 
(majus). Ha sido su preciosa teosofía de la Luz, la misma de que da 
testimonio la mística de Platón y de sus predecesores, la que yo he re­
sucitado en mi libro titulado La teosofía orienta!. sin que haya tenido 
precursor al�uno en el camino de proyecto semejante.»94 

La amplísima obra de Sohrawardi (49 títulos) procede de una ex­
periencia personal, una «con\7ersión acaecida en su ju\7entud». En 
una 'Visión extática descubrió una muchedumbre de «seres de luz que 
contemplaron Hermes y Platón, y estas irradiaciones celestes, fuentes 
de la Luz de Gloria y de la Soberanía de Luz (Ray wa Khorreh), cuyo 
anunciador fue Zaratustra. hacia las que un arrobamiento espiritual 
elevó al rey fidelísimo, el biena\7enturado Kay Khosraw».91 La noción 
de ishraq (el esplendor del sol naciente) remite, por una parte, a) a la 
sabiduría, la teosofía cuya fuente es Ia Luz, y b) como consecuencia, 
a una doctrina fundada en Ia aparición de las Luces inteli�ibles, pe­
ro también e) a la teosofía de los «orientales», es decir, los sabios de 
la anti�ua Persia. Este «esplendor aurorab es la «Luz de Ia Gloria», la 
Xvamah del A\7esta (Khorrah en persa; 'Véase la forma parsi Farr, Fa­
rrah). Sohrawardi la describe como la irradiación eterna de la Luz de 

94· Texto traducido por H. Corbin, En Islam iranien 11: Sohmwardf et les plato­
niciens de Perse. pá�. 29: véase también Histoire de la philosophie islamique. pá�. 287. 

9 5· Texto traducido por H. Corbin, Histoire de la philosophie islamique. pá�s. 
288-289. Otra versión en En Islam iranien 11, pá�. roo. 
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las Luces, de la que procede el  primer arcán�el. desi�nado bajo el 
nombre zoroástrico de Bahman ( Vohu Manah). Esta relación entre la 
Luz de las Luces y el Emanado Primero reaparece en todos los gra­
dos de la procesión del ser y ordena por pares todas las categorías de 
creaciones. «Engendrándose unas a otras de sus irradiaciones y de 
sus reflejos, las hipóstasis de Luz llegan a ser innumerables. Más allá 
del cielo de los Fijos de la astronomía peripatética o tolemaica se pre­
siente la existencia de universos maravillosos.»�6 

Este mundo de las Luces resulta demasiado complejo como pa­
ra intentar presentarlo aquí.�" Recordemos únicamente que todas las 
modalidades de la existencia espiritual y todas las realidades cósmi­
cas son creadas y están regidas por diferentes especies de arcángeles 
emanados de la Luz de las Luces. La cosmología de Sohrawardi es­
tá inextricablemente vinculada a una angelología. Su física recuerda 
a la vez la concepción mazdeísta de las dos categorías de realidades 
�menók (celeste, sutil) y gétik (terreno, espeso)-- y el dualismo ma­
niqueísta (véanse §§  215. 233-234). De los cuatro universos de la cos­
mología de Sohrawardi nos fijaremos únicamente en la importancia 
del malakut (mundo de las almas celestes y de las almas humanas) 
y del mundus imaginalis, «mundo intermedio entre el mundo inteli­
gible de los seres de pura Luz y el mundo sensible; el órgano que por 
derecho propio lo percibe es la Imaginación activa»."x Como observa 
Henry Corbin, <<5ohrawardi es sin duda el primero en fundamentar 
la ontología de ese intermundo; este tema será retomado y amplia­
do por todos los gnósticos y místicos del islam»."') 

96. H. Corbin. Histoire, pag. 293-
97· Vease H.  Corbin, En Islam iranien I I .  págs. 8 1  y sigs.; Histoire de fa phi!o­

sophie, págs. 293  y sigs. 
98. H. Corbin, Hzstoire . .. .  pág. 296. 
99·  «Su importancia es, en efecto. capital. Se sitúa en el primer plano de la 

perspectiva que se abre al devenir postumo del ser humano. Su función es triple: 
gracias a él se realiza la resurrección, pues es el lugar de los "cuerpos sutiles"; por 
él resultan realmente verdaderos los símbolos configurados por los profetas, así co­
mo todas las experiencias visionarias; en consecuencia, gracias a él se lleva a ca­
bo el ta'wfl. la exégesis que "reconduce" a su "verdad espiritual" !m datos de la re­
velación coránica» (vease H. Corbin, Hzstoire . . .  , págs. 296-297) .  
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Los relatos de iniciación espiritual compuestos por Sohrawardi 
traslucen su significado cuando se interpretan en la perspectiva de 
ese mundo intermedio. Se trata de acontecimientos espirituales que 
tienen lugar en el Malakilt, pero que a la vez revelan la significación 
profunda de los episodios externos paralelos. El Relato del exilio oc­
cidentalwo constituye una iniciación que devuelve al discípulo a su 
Oriente, dicho de otro modo: esta breve y en ocasiones enigmática 
narración ayuda al «exiliado» a retornar a sí mismo. Para Sohrawardi 
y los «teósofos orientales» (hokama ishró.qiyil.n). la reflexión filosófica 
se empareja con su realización espiritual; conjugan el método de los 
filósofos, que buscan el conocimiento puro, y el método de los sufí­
es, que persiguen la purificación interior.10' 

Las experiencias espirituales del discípulo en el mundo interme­
dio constituyen, como ya hemos visto, una serie de pruebas iniciáti­
cas suscitadas por la Imaginación creadora. La función de estos rela­
tos iniciáticos, aunque situada en un plano diferente, puede 
compararse con la que cumplen los romances del Grial (véase § 
2 70). Hemos de tener en cuenta además el valor mágicoreligioso de 
toda narración de tipo tradicional. es decir, de las «historias ejempla­
res», como en el caso de los hasidíes (véase § 293). Digamos de paso 
que. entre los campesinos rumanos, la narración ritual de cuentos 
durante la noche sirve para defender la casa contra el diablo y los 
malos espíritus. Más aún, la narración asegura la presencia de Dios.'02 

Estas observaciones comparativas nos permiten entender mejor 
la originalidad de Sohrawardi y la vieja tradición que, al mismo 
tiempo. prolonga. La Imaginación creadora que hace posible descu-

roo. Traducido y comentado por H. Corbin, L'Archange empourpré. págs. 
265-28S. Véase, en la misma obra. la traducción de otros relatos m1sticos de Soh­
rawardi. Véase también En Islam zranien Il, págs. 246 y sigs. 

roL  E:n la genealogía espiritual que se atribuye Sohrawardi figuran tanto los 
antiguos filósofos griegos corno la sabiduría de Persia y algunos grandes maestros 
suf1es; véase H. Corbin, Histoire . . .  , pag. 299.  

ro2. Veanse los ejemplm citados por Ovidiu Birlea, Fo!c!oru! romanesc l . Bu­
c.arest, r 9 8 1 ,  págs. r4 r  y sigs. Se trata de una concepción arcaica y muy difundida; 
vease Aspects du mythe. cap. 11. 
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bnr e l  entremundo nos remite a la 'iliSion extatlca de los chamanes y 
a la mspiraClon de los anh�uos poetas Sabido es que la epopeya y de­
termmado hpo de cuentos de hadas den'ilan de los 'ilJajes y a'ilentu­
ras extatJCos por el Clelo y. sobre todo, por el mherno 03 Todo ello 
nos ayuda a entender, por una parte, la funClon de la hteratura na 
rrah'ila en la <<educaClon espmtual» y. por otra, las consecuenCias que 
para el mundo ocCidental del si�lo XX ha temdo el descubnmiento 
del mconsClente y de la dmlectlca de la Ima�macion 

Para Sohrawardi, el sabio que destaca tanto en hlosotm como 
en contemplaC!on mistica es el 'ilerdadero �uia espmtual. el «polo» 
(qotb) «sm cuya presenc1a. siquiera sea de mco�mto, completamente 
desconoCido de los hombres. no podna se�UJr existiendo el mun 
do» 104 Pero obseroa Corbm que, en este caso, nos hallamos ante uno 
de los temas capitales del chusma, pues el «polo de los polos» es el 
Iman Su ex1stenc1a de mco�mto 1mphca las concepCiones chutas de 
la ocultaClon del 1man (ghaybat) y del Cldo de la wa!ayat, la «prote 
cm esotenca» que sucede al «seiio de los protetas)) Queda clara, por 
consi�UJente, la concordancia entre los teosdos zshraqzyt1n y los teo 
sofos chutas «Tampoco se en�anaron al respecto -escnbe Cor 
bm- los doctores de la Ley en Alepo Durante el proceso de Sohra­
wardi, la tesis anatematizada que pro'iloco su condena fue la 
ahrmaClon de que Dios puede en todo tiempo. mduso ahora mismo, 
crear un profeta Aunque no se tratara de un profeta le�Islador, smo 
de la "profeCla esotenca", esta tesis trasluCla al menos un cnpto 
chusma De este modo, en 'illrtud de la obra desarrollada a lo lar�o 
de su 'i7Ida y por haber muerto como martir de la hlosofm profetica, 
Sohrawardi 'ill'illO hasta el fondo la tra�ed1a del "ex1ho ocodental" )) os 

Pero la postendad espmtual de Sohrawardi. los zshraqiyt1n, ha so 
bre'i7I'i7Ido. en el Iran al menos. hasta nuestros dms o( 

I03 Vease Le chamanzsme op czt paíls 395  y SlílS 
I04 H Corbm Hzstozre paíls 300 301 
105 lb1d paíl 3 0 r  

ro6 Uno de los mayores mentos de H Corbm y sus d!sc1pulos cons1ste en 
haber lmC!ado el estud10 de esta nca trad1c1on f!losoÍ1ca desconoCida aun en Oc 
C!dente 
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282 DJALAL OD-DIN RUMI MUSICA, POESIA Y DANZAS SAGRADAS 

1 93 

Muhamad Djalal-od-Din. mas conocido por el sobrenombre de 
Rumi, nac1o el 30 de septiembre del ano 1 207 en Bal:Rm. ciudad del 
Jorasan Temeroso de la m'ilaSion de los mon�oles. su padre, teolo�o 
y maestro suh. abandono la cmdad en el año 1219 y marcho en pe­
re�nnaCJon a La Meca Fmalmente, la tam!lm se mstalo en Konya A 
la muerte de su padre, Djalal-od-Din, que ya tema 'ilemtlcuatro anos, 
curso estudios en Alepo y Damasco Al cabo de s1ete anos re�reso a 
Konya y. de 1 240 a 1249. enseño JUnsprudenoa y la ley canomca 
Pero el 29 de no'iliembre de 1 249 Ile�o a la cmdad un deroiche 
errante, Shams de Tabnz. de unos sesenta años de edad Hay 'ilanas 
'ilers1ones de como se produJO su encuentro, y en todas ellas se rela­
ta de manera mas o menos dramatica la con'ilersion de Rumi Lo 
oerto es que el famoso JUnsta y teolo�o se transformo en uno de los 
mas �rancies misticos y posiblemente el poeta reh�Ioso mas �emal de 
todo el Islam 

Perse�uido por los disc1pulos de Rum1, que se sentian celosos 
del ascendiente que posem sobre su maestro. Shams partio hacia 
Damasco Consmtio lue�o en re�resar. pero el 3 de diciembre de 124 7 
desaparecio mistenosamente asesmado Rumi no pudo consolarse 
durante mucho tiempo Compuso una colecoon de odas mistJCas 
que Ile'ila el nombre de su maestro, Dzwan-e Shams-e Jabrfzf. «eanti 
cos admirables "de amor y de duelo", obra mmensa totalmente de 
dicada a este amor, terreno en apanenCla, pero que en reahdad es 
una hipostasis del amor di'ilJDO)) JO Por otra parte, Rumi mstltuyo el 
conoerto espmtual (el sama) en honor de Shams Se�un su hiJO. Su! 
tan Walad, «no dejaba m un momento de mr musica y danzar, no 
descansaba m de dm m de noche Habm sido un sabio, pero se con 
'illrtlo en un poeta Hab1a s1do un asceta, pero se torno ebno de 
amor, no del 'ilmo de la u'ila, pues el alma Ilummada solo bebe el 'ili­
no de la Luz» oH 

Iü7 E de V!tray Meyerovltch Rumz et le soufisme paíl 20 

roS TraducC!on en 1b1d paíl r8  
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Hacia el final de sus días, Rumi eligió a Husam-od-Din Tchelebi 
para dirigir a sus discípulos. Gracias a Tchelebi redactó el maestro su 
obra principal, el Mathnawi. Hasta su muerte, ocurrida en el año 1273. 
Rumi le dictó sus dísticos, a veces mientras paseaba por las calles o in­
cluso cuando estaba en su bañera. Se trata de una extensa epopeya 
mística de aproximadamente cuarenta y cinco mil versos que recogen 
textos del Corán y tradiciones protéticas junto con apólogos, anécdo­
tas, leyendas y temas del folclore oriental y mediterráneo. 

Rumi tundó una cotradía, la tariqa mawlawf;ja. pues sus discí­
pulos y compañeros le llamaban mawlana. muestro maestro» (meda­
na en pronunciación turca) . Muy pronto fue conocida esta cotradía 
en Occidente bajo el nombre de «derviches danzantes», pues duran­
te la ceremonia del sama giran sobre sí mismos cada vez con mayor 
rapidez los danzantes en torno a la sala. «En las cadencias de la mú­
sica -afirmaba Rumi- se oculta un secreto; si yo lo revelara, el 
mundo resultaría completamente trastornado.» En decto, la música 
hace que despierte el espíritu al hacer que recuerde su verdadera pa­
tria y tome conciencia de su Hn último.109 «Todos nosotros hemos 
formado parte del cuerpo de Adán --escribe Rumí- y todos noso­
tros hemos escuchado estas melodías en el paraíso. A pesar de que 
el agua y la arcilla hayan vertido en nosotros Ia duda, aún nos acor­
damos un poco de todo aquello.» l lo 

Al igual que la música y la poesía sagradas, también la danza 
extática era practicada en el sutismo desde sus comienzos.] \ '  Según 
algunos sutíes, su danza extática reproducía la de los ángeles . ] \ '  En 
la tariqa instituida por Rumi, pero que se organizó más bien en 
torno a su hijo. Sultan Walad, la danza adquiere un carácter a la 

109. Véanse los textos traducidos por M. Molé, «La danse extatique en Islam". 
pa�s. 208-213. 

1 10. Mathnawi, IV. pá�s. 745-746, trad. en M. MoJé, ibíd., pá�. 239. El re­
cuerdo del paraíso y la espera de la trompeta del juicio final son temas atesti�ua­
dos en la más anti�ua tradición sufí. 

rn. Vease el e<;tudio de M. Molé, passim; véanse las cnticas de los teolo�os y 
de los mismos autores sufíes, en ibrd., pá�s. 176 y si�s., etc. 

1 1 2. Véanse los textos traducidos por M. Molé en ibíd., pá�s. 2 1 5-2 16 .  

¡ ,  

' ¡  
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vez cósmico y teologal. Los derviches van vestidos de blanco, corno 
envueltos en un sudario, se cubren con un manto negro, símbolo de 
la tumba, y se tocan con un alto bonete de fieltro, imagen de la es­
tela tumbal. l \ 1  El sheikh es como un mediador entre el cielo y la tie­
rra. Los músicos tocan la flauta de cana (el ney). acompañada del 
redoble de tambores y timbales. La sala en que giran los derviches 
representa el universo, ccel giro de los planetas en torno al sol y a sí 
mismos. Los tambores evocan las trompetas del juicio final. El cír­
culo de los danzantes está dividido en dos semicírculos, de los que 
uno representa el arco del descenso, o involución de las almas en la 
materia, y el otro, el arco del ascenso de las almas hacia Dios». l \ 1  
Cuando e l  ritmo se vuelve ya muy rápido, e l  sheikh entra en la dan­
za y gira en el centro del círculo, pues representa al sol. ��Éste es el 
momento supremo de la unión consumada.)) ' 1 '  Hemos de añadir que 
la danza de los derviches sólo en raras ocasiones desemboca en 
trances psicopáticos, y ello únicamente en ciertas áreas marginales. 

La obra de Rumi es de gran importancia para la renovación del 
islam. Sus escritos tueron leídos, traducidos y comentados de un ex­
tremo a otro del mundo musulmán. Esta popularidad excepcional 
prueba una vez más la importancia de la creatividad artística, y so­
bre todo de la poesía, para profundizar en la vida religiosa. Al igual 
que ocurre con otros grandes místicos, pero con un ardor apasiona­
do y un vigor poético sin igual, Rumi nunca deja de exaltar el amor 
divino: óin amor yacería inanimado el mundo»."6 Su poesía mística 
abunda en símbolos tomados de las esferas de la danza y de Ia mú­
sica. Su misma teología, a pesar de ciertas influencias neoplatónicas, 

IIJ .  Este simbolismo, conocido ya desde los comienzos del sama, fue preci­
sado por el Divéin del �ran poeta turco Mehmed Tchelebi; véase el texto traduci 
do por M. Molé. op. cit. , pá�s. 248-25 1 .  Sobre la danza mawlawie, véanse también 
los textos de Rumi y de Sultan Walad traducidos en ibíd., pá�s. 238 y sigs. 

1 1 4. E. de Vitray-Meyerovitch op. cit. , pá�. 41. Véase M. MoJé, op. cit . págs. 
246 y si�s. 

1 1 5. E. de Vitray-Meyerovitch. op. cit. , pá�. 42. Descripción de una sesión 
mawlawfya en M. Mole. op. cit . . págs. 229 y sigs. 

n6. Mathnawf. V, pá�. ) . 844. 



H I STORIA DE LAS CREENCIAS Y LAS IDEAS RELIG IOSAS I I I  

resulta sumamente compleja. a la vez personal. tradicional y audaz. 
Rumi insiste en la necesidad de llegar al no ser para poder hacerse y 
ser. Por otra parte, hace numerosas alusiones a Hallaj ."7 

La existencia humana se desarrolla conforme a la voluntad y el 
plan del Creador. El hombre ha recibido de Dios el encargo de con­
vertirse en mediador entre él y el mundo. No en vano «ha viajado el 
hombre desde la simiente hasta la razón»."8 «Desde el momento en 
que accediste a este mundo de la existencia, fue colocada una esca­
la ante ti para permitirte que huyas.» En efecto, el hombre fue al prin­
cipio mineral. luego planta y finalmente animal. «Fuiste luego hecho 
hombre, dotado de inteligencia, de razón, de fe. »  En último lugar, el 
hombre se transformará en ángel y su morada será el cielo. Pero ni 
siquiera entonces habrá llegado a su término: «Supera hasta la con­
dición angélica, penetra en este océano (la unidad divina), para que 
su gota de agua pueda hacerse un mar»."9 En un famoso pasaje ex­
plicita Rumi la naturaleza original teomórfica del hombre creado a 
imagen de Dios: «Mi imagen permanece en el corazón del Rey: el co­
razón del Rey enfermaría sin esta imagen mía . . .  La luz de las inteli­
gencias proviene de mi pensamiento; el cielo ha sido creado a causa 
de mi naturaleza original ... Yo poseo el reino espiritual ... No soy con­
génere del Rey ... Pero recibo de él su luz en su teofanía». ' 20 

283. EL TRIUNFO DEL SUFISMO Y LA REACCIÓN DE LOS TEÓLOGOS. 
LA ALQUIMIA 

Una vez obtenida, gracias a la intervención del teólogo Algazel. la 
aquiescencia de los doctores de la Ley, el sufismo conoció una gran po-

1 1 7. Véanse los textos citados por A. M. Schimmel. Mystical Dimensions of Is­
lam, pá�s. 3 19  y si�s. 

l iS .  Matfznawf, Ill, pá�. L975· 
1 1 9. Odes mystique II (= Dfvéin-e Sfzams-e Jabrfz), trad. E. de Vitray-Meyero­

vitch. Rrlmf, pá�s. 88-89. Véase ibíd., pá�. 89 ;  pasajes traducidos del Matfznawf. IX, 
pn�s. 5 '>3  y si�s., 3 . 637 y si�s. 

1 w. Matfznawf, 11. pá�s. 1 .  1 57 y si�s. 
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pularidad, primero en las regiones de Asia occidental y en el norte de 
África y luego en todos los territorios donde había penetrado el islam: 
India, Asia central. Indonesia y África oriental. Con el paso del tiempo, 
los grupos reducidos de discípulos reunidos en torno a sus sheikhs se 
convierten en verdaderas órdenes con numerosas filiales y centenares 
de miembros. Los sufíes fueron los mejores misioneros del islam. Gibb 
estima que el eclipse del chiísmo fue consecuencia de la popularidad y 
del espíritu misionero de los sufíes."' Semejante éxito explica su presti­
gio y la protección que recibieron por parte de las autoridades civiles. 

La tolerancia de los ulemas favoreció la adopción de concep­
ciones extranjeras y la utilización de métodos exóticos. Determina­
das técnicas místicas del sufismo se desarrollaron y experimentaron 
modificaciones al contacto con medios alógenos. Basta comparar el 
dhikr practicado por los primeros sufíes (véase § 275) con el elabo­
rado, a partir de influjos indios, desde el siglo XII en adelante. Según 
un autor, «se comienza la recitación a partir del costado izquierdo 
(del pecho), que es como el nicho que guarda la lámpara del cora­
zón, hogar de la claridad espiritual. Se prosigue yendo desde la zona 
baja del pecho al costado derecho y subiendo hasta lo alto de éste. 
Se continúa volviendo a la posición inicial». Según otro autor, el 
dhakir «debe acurrucarse en tierra, con las piernas cruzadas, los bra­
zos en torno a las piernas, la cabeza gacha entre las dos rodillas y los 
ojos cerrados. Se alza la cabeza diciendo la i!ah durante el tiempo 
que transcurre entre la llegada de la cabeza a la altura del corazón 
y su reposo sobre el hombro derecho . . . Cuando la boca alcanza el 
nivel del corazón, se articula con rigor la invocación i!!a . . .  y se dice 
A!!ah frente al corazón de manera más enérgica ... » ."' Es fácil reco­
nocer las analogías con las técnicas yóguico-tántricas, sobre todo en 
los ejercicios que suscitan fenómenos auditivos y lumínicos conco­
mitantes, demasiado complejos para describirlos aquí. 

12 1 .  Mohammedanism, pá�. 143. 
1 22. Textos citados por L. Gardet. «La mention du nom divin (dhikr) en mys­

tique musulmane", pá�s. 654-65 5 .  Sobre las analo�ías con las técnicas yó�uico­
tántricas, véase M. Eliade, Le Yoga, pá�s. 2 1 8  y si�s., 396-397. 
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Tales influencias no vienen a deformar, al menos entre los ver­
daderos dhakfrs. el carácter musulmán del dhikr. Lo que sucede es 
más bien lo contrario. Numerosas creencias religiosas y métodos as­
céticos se han enriquecido gracias a las influencias o los préstamos 
exteriores. Podríamos decir incluso que, al igual que en la historia 
del cristianismo, esas influencias han contribuido a «universalizan> el 
islam y a conferirle una dimensión ecuménica. 

En cualquier caso, lo cierto es que el sufismo dio un fuerte im­
pulso a la renovación de la experiencia religiosa musulmana. Por lo 
que se refiere a la aportación cultural de los sufíes, también ha sido 
considerable. En todos los países musulmanes se advierte su influjo 
en la música. la danza y especialmente en la poesía.'21 

Pero este movimiento victorioso, que conseNa su popularidad 
incluso en nuestros días,'24 ha tenido también consecuencias ambi­
guas en la historia del islam. El antirracionalismo de algunos sufíes 
se volvió a veces agresivo y siNió para alagar al populacho con sus 
invectivas antifilosóficas. Por otra parte, se amplifican la emotividad 
excesiva, los trances y los éxtasis en el curso de las sesiones públicas. 
Los maestros sufíes se oponen en su mayor parte a esas exaltaciones 
desmesuradas. pero no siempre son capaces de contenerlas. Además, 
los miembros de ciertas órdenes, como la de los deNiches errantes o 
fakires (los «pobres»), proclaman su poder de hacer milagros y viven 
al margen de la Ley. 

Aunque obligados a tolerar el sufismo, los ulemas nunca deja­
ron de perseguir los elementos extraños, principalmente iranios y 
gnósticos, que, a través de las enseñanzas de ciertos maestros sufíes 
amenazaban, según los doctores de la Ley. con romper la unidad del 
islam. Resultaba difícil, entonces como ahora, que los teólogos -y 
no sólo los teólogos musulmanes- reconocieran la valiosa aporta-

123.  Véanse. entre otros, los textos traducidos por A M. Schimmel. Mystica[ 
Drmensions of Islam. especialmente pá15s. 287 y si15s. Gracias a la poesía mística y 
,nás exactamente místico-erótica, un gran número de temas y motivos no islámi­
cos penetró en las distintas literaturas nacionales. 

n�. Véase A M. SchnTimel, op. cit. , págs. 403 y sigs .. y la bibliografía citada 
en nn. r-7. 
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ción de los místicos en orden a hacer más profunda la experiencia 
religiosa del pueblo Ilano. por encima del peligro de «herejía», al que, 
por otra parte, también estaban expuestos los teólogos a todos los ni­
veles del conocimiento religioso. La respuesta de los ulemas fue la 
multiplicación de las madrazas, escuelas para la formación teológica 
dotadas de un estatuto oficial y con profesorado asalariado. Hacia el 
siglo VIII/XIV, los centenares de madrazas habían concentrado el con­
trol de la educación superior en manos de los teólogos."1 

Es de lamentar que el sufismo clásico no fuera conocido en Oc­
cidente durante la Edad Media.' ¿(, Las ocasionales noticias indirectas, 
a través de la poesía erótico-mística andaluza. no Ilegaron a cimen­
tar un verdadero encuentro entre las dos grandes tradiciones místi­
cas."- Como es sabido, la aportación esencial del islam consistió en 
transmitir, a través de traducciones árabes, un conjunto de tratados 
filosóficos y científicos antiguos, en primer lugar los de Aristóteles. 

Hemos de añadir, sin embargo, que, si bien fue ignorada la mís­
tica sufí, el hermetismo y la alquimia penetraron en Occidente gra­
cias a los textos árabes. cierto número de los cuales representan 
obras originales. Según Stapleton, la alquimia del Egipto alejandrino 
se desarrolló primeramente en Harrán, en Mesopotamia. Esta hipó­
tesis es discutida, pero tiene el mérito de explicar los orígenes de la 
alquimia árabe. En cualquier caso, uno de los primeros y más fa­
mosos alquimistas de lengua árabe es Jabir ibn Hayyc€m, el célebre 
Geber de los latinos. Holmyard estima que vivió en el siglo IIIVIII y 
que fue discípulo de Ja>far. el sexto imán. Según Paul Kraus, que le 
ha dedicado una monografía monumental. bajo ese nombre se es­
conde una diversidad de autores (se le atribuye una colección de 

1 2 5. Véanse las observaciones de H. A Gibb, op. cit. , págs. 1 44 y sigs., 1 53 Y 
sigs., sobre las consecuencias culturales de este control de la educación. 

126. También es de lamentar que el islam fuera conocido en el sureste de 
Europa casi exclusivamente a través del Imperio otomano, es decir, al producirse 
la ocupación turca. 

1 27. Por otra parte, no se excluyen los contactos entre ciertos grupos esoté­
ricos musulmanes y cristianos. Pero no es posible precisar sus consecuencias en la 
historia religiosa y cultural de la Edad Media. 
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unos tres mil títulos) que vivieron hacia los sis¡1los III/IX y IV /x. Corbin 
ha destacado acertadamente el ambiente chiíta y esotérico en que se 
desarrolló la alquimia de dabin. En efecto, su «ciencia de la balan­
za» permite descubrir «en cada cuerpo la relación que existe entre lo 
manifiesto y lo oculto (zahir y batin. lo exotérico y lo esotérico)». 1 2x 
Parece, sin embars¡1o. que los cuatro tratados de Geber conocidos en 
traducción latina no son obra de Jabir. 

Las primeras traducciones del árabe al latín fueron realizadas en 
España hacia el año I I 50  por Gerardo de Cremona. Un sis¡1lo más 
tarde la alquimia ya era suficientemente conocida, pues fue incluida 
en la Enciclopedia de Vicente de Beauvais. Uno de los más famosos 
tratados, la Jabula Smaragdina, fue extractada de un escrito cono­
cido bajo el título de Libro del secreto de la creación. Is¡1ualmente cé­
lebres son Turba philosophorum, traducido del árabe, y Picatrix, re­
dactado en árabe durante el sis¡1lo XII. Ni que decir tiene que todos 
estos libros, a pesar de las sustancias, los aparatos y las operaciones 
de laboratorio que describen, están imbuidos de esoterismo y s¡1no­
sis. ' 2� Numerosos místicos y maestros sufíes, entre ellos ai-Hallaj y en 
especial Avicena e Ibn Arabi, presentaron la alquimia como una ver­
dadera técnica espiritual. Aún son escasos nuestros datos sobre el 
desarrollo de la alquimia en los países islámicos a partir del sis¡1lo XIV. 
En Occidente, el hermetismo y la alquimia conocerán su época de 
s¡1loria poco antes del Renacimiento italiano; su prestis¡1io místico aún 
fascinaba a Newton (véase § 3 II ) . 

128. Histoire de la philosophie islamique. pá�s. 1 8 4  y si�s., y en especial «Le 
Livre du Glorieux de Jabir ibn Hayyam. 

129. Véase M. Eliade. Forgerons et alchimistes, op. cit. , pá�s. r r9  y si�s. 

Capítulo XXXVI 

El judaísmo desde la revuelta de 
Bar Kol<ba hasta el hassidismo 

284. LA COMPILACIÓN DE LA MISHNÁ 

Cuando evocábamos la primera s¡1uerra de los judíos contra los ro­
manos (70-71) y la destrucción del templo por Tito, recos¡1íamos un epi­
sodio que tuvo consecuencias considerables para el judaísmo: el famo­
so rabí Yochanan ben Zaccai fue evacuado en un ataúd durante el 
asedio de Jerusalén y. poco después, obtuvo autorización de Vespasia­
no para establecer una escuela en la aldea de Yabné, en Judea. Rabí 
Yochanan estaba convencido de que mientras persistiera el estudio de 
la Torá no desaparecería el pueblo judío, aunque hubiera sido aplasta­
do militarmente (véase § 224). 1  Lues¡1o rabí Yochanan organizó, bajo la 
presidencia de un «patriarca>> (Nasi), un sanedrín de setenta y un 
miembros que actuaría a la vez como autoridad religiosa indiscutida y 
como tribunal de justicia. Durante casi tres siglos se transmitiría la dig­
nidad de «patriarca», con una sola excepción, de padres a hijos.2 

1. En efecto, el partido sacerdotal perdió su razón de ser después de la des­
trucción del templo. por lo que el papel diri�ente recayó sobre los doctores de la 
Ley. es decir, los fariseos y sus sucesores, los rabinos ( <<maestros, instructores))) .  
Véase, entre otros, G.  F.  Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian Era 
l. pá�s. 83 y si�s. 

2. Véase H. Mantel. Studies in the History oj the Sanhedrin, especialmente 
pá�s. 140 y si�s. (el traslado del sanedrín de Yabné a Usha y otros lu�ares). 
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Sin embargo, la segunda guerra contra los romanos, iniciada en 
el año 132 por Bar Ko.Rba y que finalizó con la catástrofe del 1 3 5. pu­
so de nuevo en peligro la identidad religiosa y aun la misma super­
vivencia del pueblo judío. El emperador Adriano suprimió el sane­
drín y prohibió bajo pena de muerte el estudio de la T orá y la 
práctica del culto. Muchos maestros judíos, entre ellos el famoso ra­
bí A.Riba, perecieron en la tortura. Pero Antonino Pío, sucesor de 
Adriano, restableció la autoridad del sanedrín e incluso acrecentó su 
autoridad. En adelante. las decisiones del sanedrín fueron reconoci­
das en toda la diáspora. Fue durante este período, que se inicia con 
discípulos de Yochanan ben Zaccai y finaliza hacia el año 200. 
cuando fueron elaboradas las estructuras fundamentales del judals­
mo normativo. La principal innovación consistió en sustituir la pe­
regrinación a Jerusalén y los sacrificios del templo por el estudio de 
la Ley, la oración y la piedad, actos religiosos que podían tener lugar 
en las sinagogas repartidas por todo el mundo. La continuidad con 
el pasado quedaba asegurada mediante el estudio de la Biblia y la 
observancia de las prescripciones relativas a la pureza ritual. 

Para precisar, explicitar y unificar las innumerables tradiciones 
orales · relacionadas con las prácticas rituales y con las interpretacio­
nes de la Escritura y las cuestiones jurídicas, rabí Judá, «el Príncipe» 
(patriarca del sanedrín entre los años c. 17 5-c. 220), se esforzó por re­
copilarlas y ordenarlas en un solo corpus de normas legales. Esta 
vasta compilación, llamada Mishná ( «repetición»), contiene materia­
les elaborados entre los siglos r a.C. y II d.C.4 Toda la obra compren­
de seis «divisiones»: agricultura, fiestas, vida familiar, ley civi l, pres­
cripciones sacrificiales y dietéticas, y normas sobre pureza ritual. 

Hay algunas alusiones a la mística de la Merkabá (véase § 288) . 
Por el contrario, no se escucha ningún eco de las esperanzas mesiá-

). La Idea de un «Tora oral". ensenada por Mmses a Josue y a los sacerdo­
tes. contaba con una antigua y venerable tradioon. 

4 Uno de los grandes mentos del hbro reoente de Jacob Neusner, Judmsm 
Jhe Evzdence of the Mzshna, consiste en haber 1dentlftcado y analizado los mate 

nales relactonados con las etapas antenores, contemporanea y postenor a las dos 
guerras con Roma 
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nicas o de las especulaciones apocalípticas, tan populares en la épo­
ca (ilustradas, por ejemplo, en los famosos textos pseudoepígrafos de 
2 Bar y 4 Esd). Tenemos la impresión de que la Mishná ignora la 
historia contemporánea o se desentiende de ella. Se habla, por ejem­
plo. de los diezmos de las cosechas que han de llevarse a Jerusalén; 
se precisa qué tipos de moneda han de cambiarse, etc.1 La Mishná 
evoca una situación ahistórica ejemplar en la que los diversos actos 
de santificación de la vida y del hombre han de realizarse conforme 
a unos modelos debidamente sancionados por la Ley. El trabajo 
agrícola queda consagrado por la presencia de Dios y por el esfuer­
zo ritualizado del hombre. «La tierra de Israel está santificada por su 
especial relación con Dios. El producto de Dios es santificado por el 
hombre que trabaja a las órdenes de Dios, así como a través de las 
designaciones y las separaciones verbales de las diferentes ofrendas.»6 

De manera semejante, en la «división de las fiestas» se ordenan, 
clasifican y designan los ciclos del tiempo sagrado, íntimamente ligados 
a las estructuras del espacio sagrado. El mismo objetivo hallamos en 
las restantes «divisiones». Se trata siempre de precisar hasta los mínimos 
detalles los medios rituales para santificar la obra cósmica y la vida so­
cial, familiar e individual, junto con los recursos para evitar la impure­
za o neutralizarla mediante las purificaciones correspondientes. 

Se diría que esta concepción religiosa tiene mucho que \ler con las 
creencias y prácticas de lo que hemos llamado el «Cristianismo cósmi­
co» (véase § 237), pero con la diferencia de que, en la Mishná, la obra 
de santificación se lleva a cabo exclusivamente gracias a Dios y a los 
actos del hombre cuando cumple los mandatos de Dios. Resulta, sin 
embargo, significativo que en la Mishná (y, evidentemente, en sus com­
plementos y comentarios, que mencionaremos enseguida), Dios, que 
hasta ahora se ha manifestado como el Dios de la historia por excelen­
cia, se diría que permanece indiferente a la historia inmediata de su 
pueblo. De momento, la salvación de tipo mesiánico ha quedado sus­
tituida por la santificación de la vida bajo la dirección de la Ley. 

5· Tratado Maaser Shem. resumido por J. Neusner en o p. czt . . pag. 1 28. 
6. R. S. Sarason. otado por J. Neusner, op czt . pags. I30- I32 
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De hecho, la Mishná prolon�a y completa el  códi�o sacerdotal 
que fuera ya formulado en el Levítico, lo que equivale a decir que 
los obsef\7antes se comportan en cierto modo como los sacerdotes y 
levitas; respetan las prescripciones contra la impureza y se alimentan 
en sus casas como lo hacían los oficiantes en el templo. El respeto a 
la pureza fuera de los muros del templo separa a los fieles del resto 
de la población y ase�ura su santidad. Si el pueblo judío quiere so­
brevivir, habrá de vivir como un pueblo santo, en una tierra sa�rada, 
a imitación de la santidad de Dios.' 

La Mishná persi�ue unificar y reforzar el rabinismo. En última 
instancia, su objetivo era ase�urar la supervivencia del judaísmo y. 
en consecuencia, la inte�ridad del pueblo judío en todo lu�ar en que 
se hallara disperso. Como dice Jacob Neusner, a la pre�unta «¿qué 
puede hacer el hombre?» responde la Mishná: «Al igual que Dios, el 
hombre puede poner el mundo en movimiento. Si el hombre quie­
re, nada es imposible ... La Mishná valora la condición de Israel: ven­
cido y sin apoyo, y a pesar de ello, en su tierra; impotente, pero san­
to; sin patria, pero separado de las naciones».� 

285 .  EL TALMUD. LA REACCIÓN ANTIRRABÍNICA: LOS KARAÍTAS 

Con la publicación de la Mishná se inicia el período de los amo­
raim (conferenciantes o intérpretes). El conjunto formado por la 
Mishná y sus comentarios (Guemara) constituye el Talmud (literal­
mente, «enseñanza») . La primera redacción, llevada a cabo en Pa­
lestina (c. 220-400) y conocida por Talmud de Jerusalén, es más 
concisa y breve que el Talmud de Babilonia (20o-65o); el segundo 
comprende 8.744 páginas.� Los códigos de comportamiento (halak­
ha), clasificados en la Mishná, fueron completados en el Talmud 

7· J. Neusner, Judaism, pá15s. 226 y si15s. 
8. lbíd., pá\5S. 282-283 -
9 ·  Ciertas normas relacionadas con la a15ricultura, la pureza le15al y el sacri­

ficio, practicadas en Palestina, perdieron su actualidad en el Talmud de Babilonia. 
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con la haggadá, recopilación de enseñanzas éticas y religiosas, espe­
culaciones metafísicas y místicas, e incluso materiales folclóricos. 

EI Talmud de Babilonia cumplió una función decisiva en Ia his­
toria del pueblo judío, pues enseñó cómo debía adaptarse el judaís­
mo a los distintos ambientes sociopolíticos de la diáspora. Ya en el 
siglo m promulgó un maestro de Babilonia este principio fundamen­
tal: la le�islación del gobierno legítimo constituye la única ley legíti­
ma y ha de ser respetada por los judíos. De este modo, la legitimidad 
de las autoridades gubernamentales recibe una ratificación de orden 
religioso. En lo que se refiere a la ley civil. los miembros de la co­
munidad están obligados a presentar sus litigios ante los tribunales 
judíos. 

Considerado en conjunto y habida cuenta de su contenido y su 
objetivo, el Talmud no parece dar importancia a la especulación fi­
losófica. Sin embargo, algunos investigadores han puesto de relieve 
la teolo�ía, a la vez sencilla y sutil. así como Ias doctrinas esotéricas 
y las prácticas de orden iniciático consef\7adas en el Talmud.10 

Desde nuestro punto de vista, bastará repasar brevemente los 
elementos que contribuyeron a fijar las estructuras del judaísmo me­
dieval. El patriarca, reconocido oficialmente como homólogo de un 
prefecto romano, enviaba mensajeros a Ias comunidades judías pa­
ra recoger los impuestos y comunicarles el calendario de Ias fiestas. 
En el año 3 59 .  el patriarca Hillel II decidió fijar por escrito el calen­
dario, a fin de asegurar la simultaneidad de las fiestas en toda Pa­
lestina y en la diáspora. Esta medida se reveló en toda su importan­
cia cuando ei año 429, el patriarcado de Palestina fue abolido por 
los romanos. Desde la época de los sasánidas (226-637), y gracias a 
su tolerancia religiosa, Babilonia pasó a convertirse en ei centro más 
importante de la diáspora. Esta situación privilegiada se mantuvo 

ro. Véase, entre otros, la obra anti15ua, pero aún válida, de Solomon Schech­
ter, Aspects of Rabbinic Jheology. Majar Concepts of the Talmud. Puede verse tam­
bién G. A Wewers. Geheimnis und Geheimha!tung im rabbinishen Judentum. 
Véanse, también los numerosos textos teoló15icos traducidos y comentados por G. 
F. Moore, Judaism l. pá15s. 3 57-442, etc. 
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después de la conquista musulmana. Todas las comunidades de la 
diáspora oriental reconocieron la supremacía del gaón, maestro espi­
ritual. árbitro y jefe político, representante del pueblo ante Dios y an­
te las autoridades. La época de los gaonim. iniciada hacia el año 640. 
finalizó en ro38. cuando el centro de la espiritualidad judía se des­
plazó hacia España. Para esta época, sin embar�o. el Talmud de Ba­
bilonia era universalmente reconocido como enseñanza autorizada 
del rabinismo, es decir, del judaísmo normativo. 

El rabinismo se propa�ó a través de las escuelas (desde la es­
cuela primaria hasta la academia. la feshivá), las sina�o�as y los tri­
bunales. El culto sina�o�ai. que sustituyó a los sacrificios del templo. 
comprendía las ple�arias de la mañana y de la tarde, la profesión de 
fe («Escucha, Israel. el Señor, nuestro Dios. es Señor único») y las die­
ciocho (más adelante diecinueve) «bendiciones», breves oraciones en 
las que se expresan las esperanzas de la comunidad y de los indivi­
duos. Tres veces a la semana -lunes, jueves y sábado- se leía la 
Escritura en las sina�o�as. Los sábados y días de fiesta tenía lu�ar la 
lectura pública del Pentateuco y de los Profetas. se�uida de la ho­
milía pronunciada por los rabinos. 

En el siglo IX publicó un gaón la primera recopilación de ple�a­
rias, a fin de establecer definitivamente el orden de la liturgia. Desde 
el si�lo VII! se venía desarroiiando en Palestina una nueva poesía si­
na�o�al que fue rápidamente aceptada. Posteriormente, hasta el 
si�lo XVI, fueron compuestos otros poemas litúr�icos que pasaron a 
integrarse en el servicio sina�o�ai. 

Sin embar�o. el tradicionalismo severo y radical impuesto por 
los gaonim suscitó frecuentemente reacciones antirrabínicas. Al�u­
nas de eiias, inspiradas por las viejas doctrinas sectarias de Palestina 
o por el islam, fueron rápidamente reprimidas. Pero en el si�lo IX 
sur�ió un movimiento disidente diri�ido por Anan ben David que 
adquirió ense�uida proporciones amenazadoras. Conocidos por el 
nombre de l<araítas ( «escriturarios», es decir, que reconocen única­
mente la autoridad de la Escritura), ' '  rechazaban la Ley oral (rabíni-

1 1 .  Como los saduceos, en el s¡¡;Jo Il. 
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ca). pues la tenían por obra simplemente humana. Los l<araítas pro­
ponían el examen atento y crítico de la Biblia para recuperar la doc­
trina y la le�islación auténticas; pedían además el retorno de los ju­
díos a Palestina. a fin de apresurar la venida del Mesías. En efecto, 
bajo la dirección de Daniel al-Qumiqi (hacia el año 8 50), un grupo 
de l<araítas se estableció en Palestina y lo�ró difundir sus ideas has­
ta el noroeste y España. La reacción de los gaonim fue muy viva y se 
redactó cierto número de códi�os y manuales con vistas a reforzar y 
confirmar el rabinismo frente a la herejía. El proselitismo de los l<a­
raítas perdió impulso, pero la secta sobrevivió en algunas zonas mar­
ginales. Sin embar�o. como veremos ense�uida, el descubrimiento 
de la filosofía griega a través de las traducciones árabes, aunque no 
sirvió para estimular el �enio filosófico judío. no dejó de alentar cier­
tas doctrinas extrava�antes y aun escandalosas. Bastará recordar que 
Hiwi al-Ball<i, autor escéptico del siglo IX, atacó la moral de la Biblia 
y publicó una edición expur�ada para su uso en las escuelas ... 

286. TEÓLOGOS Y FILÓSOFOS JUDÍOS DE LA EDAD MEDIA 

Filón de Alejandría (13 a.C.-54 d.C.) se había esforzado por con­
ciliar la revelación bíblica y la filosofía �rie�a. pero fue i�norado por 
los pensadores judíos y no influyó sino en la teolo�ía de los Padres 
cristianos. Hasta los si�los IX-X no descubrirían los judíos, �radas a 
las traducciones árabes, el pensamiento �riego y. concomitantemen­
te, el método musulmán (kalam) para justificar la fe mediante la ra­
zón. El primer filósofo judío importante, el gaón Saadia ben Joseph 
(882-942), nacido y educado en E�ipto, se estableció en Ba�dad. 
donde dirigió una de las célebres academias talmúdicas de Babilo­
nia. No elaboró un sistema ni creó una escuela. pero Saadia consti­
tuye el modelo del filósofo judío." En su obra apologética, El libro de 
las creencias y de las opiniones, redactado en árabe, expuso las reia-

1 2. Se han perdido al¡;unas de sus obras, entre ellas la traducción de la Bi­
blia al árabe con comentarios. 
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dones entre la verdad revelada y la razón; las dos emanan de Dios. 
pero la Torá es un don especial al pueblo judío. Despojado de un es­
tado independiente, este pueblo mantiene su unidad y su inteS6ridad 
exclusivamente S6racias a su obediencia a la Ley. l l  

A comienzos del si�lo XI, el centro de la cultura judía se desplazó 
hacia la España musulmana. Salomón AbenS6abirol vivió en MalaS6a 
entre los años I021-ro58. Se hizo célebre sobre todo por sus poemas; 
el más conocido de ellos fue integrado en la liturS6ia del Yom Kipur. 
En su obra inconclusa, La fuente de la vzda (Maq6r Hayym). adoptó 
la cosmología plotiniana de las emanaciones. pero en luS6ar del Pen­
samiento supremo, AbenS6abirol introdujo la noción de la voluntad 
divina. lo que equivale a decir que fue Yahvé el que creó el mundo. 
AbenS6abirol explica la materia como una de las primeras emanacio­
nes. pero esta materia era de orden espiritual. de modo que la cor­
poreidad era únicamente una de sus propiedades. 1 1  El Maq6r Hayym 
fue iS6norado por los judíos. pero traducido bajo el título de Fans vi­
tae fue tenido en alta estima por los teólogos cristianos. 1 ' 

Sabemos muy poco acerca de Bahya ibn Paquda. que vivió pro­
bablemente en el siglo XI, tambien en España. En su tratado de mo­
ral espiritual redactado en árabe. Introducción a los deberes de los co­
razones, Ibn Paquda insiste sobre todo en la devoción interior. Su 
obra es al mismo tiempo una autobioS6rafía espirituaL «Ya en el pre­
ámbulo indica este doctor judío que vive solitario y sufre por su so­
ledad. Escribe su libro como reacción contra el ambiente que le 
rodea, demasiado leS6alista para su gusto, a fin de que al menos que­
de el testimonio de que un judío luchó por vivir, tal como quiere la 
auténtica tradición judía, de acuerdo tanto con el corazón como 

1 ) .  Vease S. Rosenblatt (trad.), Jhe Book of Be[zefs and Opznzons, pags. 21 y 
s1gs. 29 Y sigs. Los argumentos de SaadJa para demostrar la existenCia de D1os es­
tan tomados del Ka[am; vease H. A Wolfson, Ka!am Arguments for Creatzon zn Sa­
adza, Averroes, Mazmonzdes and Jhomas, pags. 197 y s1gs. 

14. Fans vztae, IV, pags. 8 y s1gs., texto abrevJado en S. Munl<, Me!anges de 
phz!osophze ;uzve et arabe, IV, pag. 1 

1 5 .  ConoCJan a Abengab1rol baJO el nombre de Av1cebron. Hasta 1 845 no fue 
1dent1f1cado el autor por Salomon Munl< 
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con el cuerpo ... Bahya siente que su corazón se abre sobre todo en 
medio de la noche. Entonces. en esas horas propicias al amor al que 
se entregan las parejas en su abrazo. Mahya se convierte en el 
amante de Dios. De rodiiias, postrado, pasa horas de éxtasis en la 
pleS6aria silenciosa. alcanzando de este modo la cumbre hacia la que 
IIevan los ejercicios ascéticos de la jornada, la humildad. el examen 
de conciencia, la piedad escrupulosa.ll16 

Judá Halevi ( ro8o-II49). al iS6ual que Abengabirol. fue a la vez 
poeta y teóloS6o. En su Defensa de la religión menospreciada presenta 
los diáloS60S entre un doctor musulmán. un cristiano. un sabio judío 
y el rey de los :Rhazares. que al final de las discusiones se convierte al 
judaísmo. A ejemplo de AlS6azel. Judá Halevi aplica la perspectiva fi­
losófica para poner en duda la validez de la filosofía. La certeza reli­
S6iosa no se alcanza en virtud de la razón, sino por la revelación bí­
blica tal como fue otorS6ada al pueblo judío. La elección de Israel es 
confirmada por el espíritu profético; ninS6un filósofo paS6ano se con­
virtió en profeta. La profecía surS6e al compás de la obediencia a los 
mandamientos de la Ley y de la valoración sacramental de la Tierra 
Santa. verdadero «corazón de las nacioneS!!. En la experiencia místi­
ca de Judá Halevi no se atribuye papel alS6uno a la ascesis. 

287. MAIMONIDES ENTRE ARISTOTELES Y LA TORA 

Rabino, médico y filósofo. Moisés Maimónides (nacido en Cór­
doba en el año I I 3 5 ·  muerto en El Cairo en el 1204) representa la 
cumbre del pensamiento judío medievaL Gozó y S6oza todavía de un 
prestiS6io excepcional. pero su S6enio multifacético y la falta aparente 

16. Vease A Neher, <<La ph1losoph1e JUIVe med1evale», pag. 1. 021. Es muy vero­
s1m1l que Bahya expenmentara el mílujo de la m1stJca musulmana, pero es mduda­
ble el caracter judlo de su v1da espmtual y de su teolog1a. Como JUStamente observa 
A Neher, Bahya recupera la trad1CJon hass1d1Ca JUdla, atestiguada ya en la B1bha. en 
Qumran y en el Talmud: «La asces1s, la v1g1ha nocturna en oraCJon y en med1tac1on»; 
d1cho brevemente, la tradiCJOn que «sabe conCJhar la expenenCJa rehg1osa mas um­
versal con el part1culansmo de la rehg1on de Israel» (vease 1b1d., pag. r .o22) 
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de unidad en su obra han dado origen a interminables contro--ver­
sias.1- Maimónides fue autor de importantes obras de exégesis Oas 
más famosas son los Comentarios de la Mishna y el Mzshneh Jomh) 
y de un famoso tratado filosófico, la Guza de perple¡os, redactado en 
árabe en el año II95 ·  Toda--vía hoy piensan algunos historiadores y fi­
lósofos jud1os que el pensamiento de Maimonides esta marcado por 
una diCotomía irreductible: por una parte, los principios que inspiran 
sus trabajos exegét1cos y legales (y que son los principios mismos de 
la halakha), por otra, la metafísica articulada en la Guza de perple­
JOS, cuya fuente se halla en Aristóteles.18 

Hemos de precisar ante todo que Maimónides tenía en la más 
alta estima al «príncipe de los filosofas» ( «el más sublime represen­
tante de la inteligencia humana después de los profetas de Israeh) y 
que no excluía la posibilidad de llegar a una smtesis entre el judaís­
mo tradicional y el pensamiento de Aristóteles. 'Y Sin embargo, en 
--vez de apresurarse a buscar la concordancia entre la Biblia y la fi­
losofla aristotélica, Maimónides empieza por separarlas, «sabaguar­
dando de este modo la experiencia bíblica, pero sin aislarla, como 
hacían Algazel y Judá Hale--vi, de la experiencia filosófica ni oponer­
la radicalmente a ella. La Biblia y la filosofía se entre--veran en Mai­
mónides, deri--van de las mismas raíces. tienden hacia la misma cul­
minación. Sm embargo, en esta andadura común, la filosofía cumple 
el papel del camino, mientras que la Biblia guía al hombre que 
a--vanza por el». w 

17 Como dtce Isadore Twersky, «esttmulante para algunos, trntante para 
otros, raramente susoto una actttud de mdtfereneta o de d1spltceneta». Se ha VIS­
to en el una persona!tdad pohfacehca y a la vez armomosa o, por el contrano. ten­
sa y comphcadd, trans1da, consoente o mconsoentemente. de paradojas y de con­
trad!cclones. vease A Mazmonzdes Reader, pag XIV. 

1 8  Veanse algunos ejemplos rectentes. en concreto las op1mones de Isaac 
Hus!R y de Leo Strauss, en D. Hartmann. Mmmomdes Jorah and Phzfosoph1c 
Quest, pags 20 y s1gs. Este autor, por el contrano. mtenta demostrar la umdad del 
pensamiento de Matmomdes. 

I9 En este empeno tuvo predecesores, pero no de su talla. 
20 A Neher, «La ph1losoph!e jUI\7e med1evale», pags r 028-1 029 
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Ciertamente, la filosofía constituye para Maimónides una disci­
plina difícil y. cuando es mal entendida, peligrosa. Hasta no haber 
alcanzado la perfeccion moral (por la obsetvancia de la Ley) no es­
tá permitido dedicarse a perfeccionar la inteligencia. 21 El estudio en 
profundidad de la metafísica no es obligatorio para todos los miem­
bros de la comunidad, pero todos deben acompañar la obsetvancia 
de la Ley con la reflexión filosófica. La formación intelectual consti­
tuye una --virtud superior a las --virtudes morales. Maimónides, que ha­
bla condensado la esencia de la metafísica en trece proposiciones, 
sostiene que al menos este mínimo teórico debe ser meditado y asi­
milado por cada uno de los creyentes. En efecto, no duda en afirmar 
que el conocimiento de orden filosófico es una condición necesaria 
para asegurar la supetvi--vencia después de la muerte.22 

Al igual que Filón y Saadia, Maimonides se aplicó a transcribir 
en lenguaje filosófico los acontecimientos históricos y la terminolo­
g¡a de la Biblia. Después de criticar y rechazar la hermenéutica al 
estilo del kalam, presenta y utiliza los recursos aristotélicos. Cierta­
mente, ningún argumento podría conciliar la eternidad del mundo 
afirmada por Aristóteles y la creación ex nihilo proclamada por la 
Biblia. Para Maimónides, sin embargo, estas dos tesis tienen en co­
mún el no aportar pruebas irrefutables. Según el doctor judío, el 
Génesis no afirma «la creación ex nihilo como una realidad; la su­
giere, pero una exégesis alegórica podría interpretar el texto bíblico 
en el sentido de la tesis griega. El debate, por consiguiente, solo po­
dría zanjarse en --virtud de un criterio exterior a la fe bíblica, y este 
criterio es la soberanía de Dios, su trascendencia con respecto a la 
naturaleza». 2 l 

21 En la Introduccwn a la Gwa, Mmmomdes reconocta que, entre otras pre­
cauctones. habm mtroduc!do dehberadamente aÍlrmaoones contrad!Ctonas, para 
mduetr a error al lector no av1sado. 

22 Gwa de perp!e;os. III . pags 5 1 .  54 Vease G. Vajda. Introductwn a la pen 
see ;wve du Moyen Age. pag. 145 En defmltJva. lo umco realmente «mmortal» es la 
suma de los conoetm1entos de orden metaf1s1Co adqumdos durante la ex1stenoa 
terrena, concepoon atestiguada en numerosas trad1oones esotencas. 

23 Vease A Neher. op at . pag 1 031 .  



2 1 2  HISTORIA DE  LAS CREENCIAS Y LAS IDEAS RELIGIOSAS I I I  

A pesar de toda su �enialidad, Maimónides no Io�ró demostrar la 
identidad entre el Dios motor inmortal de P..ristóteles y el Dios libre, to­
dopoderoso y creador de la Biblia. Por otra parte, afirma que la 'ílerdad 
puede y debe ser descubierta exclusi'ílamente por la inteli�encia; dicho 
de otro modo: por la filosofía de Aristóteles. Con excepción de Moisés, 
Maimónides rechaza la 'ílalidez de las revelaciones proféticas y las con­
sidera obra de la ima�inación. La Torá recibida por Moisés es un mo­
numento único y 'ílálido para todos los tiempos. Para la mayor parte de 
los fieles es suficiente estudiar la T orá y respetar sus exi�encias. 

La ética de Maimónides es una síntesis entre la herencia bíblica 
y el modelo aristotélico; en efecto, exalta el esfuerzo intelectual y el 
conocimiento filosófico. Su mesianismo es puramente terreno: «Una 
ciudad humana construida sobre la adquisición de conocimientos 
que pro'íloca un ejercicio espontáneo de la 'í7irtud».24 En lu�ar de la re­
surrección de los cuerpos, Maimónides cree en una inmortalidad ob­
tenida por el conocimiento metafísico. Sin embar�o, al�unos exé�etas 
han llamado la atención sobre lo que podríamos llamar la «teolo�ía 
ne�ati'íla>> de Maimónides. «Entre Dios y el hombre hay la nada y el 
abismo ... ¿cómo franquear ese abismo? Ante todo, por la aceptación 
de la nada. La ne�ati'ílidad de la perspecti'íla di'í7ina, la inasequibilidad 
de Dios en la perspecti'íla filosófica, son simplemente imá�enes para 
expresar ese abandono del hombre a la nada. Pro�resando a tra'ílés 
de la nada se acerca el hombre a Dios ... En al�unos de los capítulos 

más notables de la Guía, muestra Maimónides cómo toda ple�aria 
debe ser silencio y toda obseroancia ha de tender hacia al�o más ele­
'í7ado, que es el amor. Por el amor puede ser positi'ílamente sal'í7ado el 
abismo que hay entre Dios y el hombre. Sin perder nada de su aus­
teridad, el encuentro entre Dios y el hombre se instaura.»25 

24- lbíd .. pág. r .032. Véanse también los textos traducidos y comentados por 
D. Hartmann, Maimonides, págs. 8 1  y sigs. 

25 .  A. Neher. op. cit. , pág. 1 .032. Véanse también D. Hartmann. op. cit. , pág. 
r87. y los textos traducidos por l. TwersRy. A Maünonides Reader. págs. 83 y sigs., 
432-433 .  etc. Desde nuestro punto de vista, podemos pasar por alto algunos filó­
sofos posteriores a Maimónides, como Gersónida (Leví ben Gerson, n88-r344), 
Hasdai Crescas ( 1 340-1410) ,  Joseph Albo (r370-1444). etc. 
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Es importante obseroar que, por encima de influencias más o 
menos superficiales de los filósofos �rie�os, helenísticos, musulmanes 
o cristianos, el pensamiento filosófico judío no carece ni de fuerza ni 
de ori�inalidad. Más que de influencias, se trata sobre todo de un 
diálo�o continuo entre los pensadores judíos y los representantes de 
los di'ílersos sistemas fiLosóficos de la Anti�üedad pa�ana, del islam y 
del cristianismo. Este diálo�o se tradujo en el enriquecimiento mu­
tuo de los interlocutores. En la historia de la mística judía hallamos 
una situación análo�a (§§ 288 y si�s.) . En efecto, el �enio reli�ioso 
judío se caracteriza a la 'íleZ por la fidelidad a la tradición bíblica y 
por la capacidad para asimilar numerosas «influencias» externas sin 
dejarse dominar por ellas. 

288.  LAS PRIMERAS EXPRESIONES DE LA MÍSTICA JUDÍA 

La experiencia mística judía presenta una morfolo�ía rica y 
compleja. Adelantando al�o de los análisis que si�uen a continua­
ción, con'íliene señalar al�unos de sus ras�os específicos. Con la ex­
cepción del mo'ílimiento mesiánico desencadenado por Sabbatai Zwi 
('íléase § 291) , nin�una otra escuela, por encima de las tensiones más 
o menos 'íli'ílas con la tradición rabínica, lle�ó a separarse del judaís­
mo normati'ílo. En cuanto al esoterismo, ras�o característico de Ia 
mística judía desde sus comienzos, formaba parte desde mucho an­
tes de la herencia reli�iosa judía ('íléase 'íloi. II. pá�s. 304 y si�s.). Tam­
bién los elementos �nósticos que encontramos aquí y allá deri'ílan en 
última instancia del 'íliejo �nosticismo judío.26 Hemos de añadir que 
la experiencia mística suprema, es decir, la unión con Dios, parece 
más bien excepcionaL En �eneral, el fin que se propone el místico es 
la 'ílisión de Dios, la contemplación de su majestad y la comprensión 
de los misterios de la creación. 

26. No se excluye que. en determinados casos. como consecuencia de con­
tactos directos o indirectos con los movimientos heréticos cristianos de la Edad 
Media, se reanimaran determinados elementos gnósticos tradicionales. 
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La primera fase de la mística judía se caracteriza por la impor­
tancia que atribuye a la ascensión extatica hasta el trono divino, la 
Merkabá. Esta tradicion esotérica, atesti�uada ya en el si�lo I a.C., 
se prolon�a hasta el si�lo x de nuestra era. p El mundo del trono, 
lu�ar de la manifestación de la �loria divina, corresponde para el 
místico judío al pleroma (Ia «plenitud») de los �nósticos cristianos y 
de los hermetistas. Los textos. breves y a menudo oscuros, son de­
si�nados como los <<Libros de las Hekhaloth» ( «palacios celestes» ) .  
Describen las salas y los palacios que atraviesa e l  visionario en su 
recorrido antes de !Ie�ar a la séptima y última hekhal, en la que se 
halla el trono de la gloria. El viaje extático, llamado al principio 
«ascension hacia la Merkabá», fue desi�nado hacia el año 500, por 
razones desconocidas, «descenso hasta la Merkabm. Paradójica­
mente. las descripciones de los «descensos» utilizan metáforas as­
censionales. 

Parece que, desde el principio, se trata de �rupos secretos bien 
or�anizados que revelaban sus doctrinas esotéricas y sus métodos 
únicamente a los iniciados. Además de ciertas cualidades morales, 
los aspirantes debían poseer determinadas características referidas a 
la fisionomm y la quiromancia.2x El viaje extatico se preparaba a lo 
lar�o de doce o cuarenta dms de ejercicios ascéticos consistentes en 
ayunos, cánticos rituales, repetición de los nombres, posturas espe­
ciales (como la de mantener la cabeza entre las rodillas). 

Sabemos que la ascension del alma a traves de los cielos, as1 co­
mo los peligros que implica, eran tema comun al �nosticismo y al 
hermetismo de los si�los II y m. Como escribe Gershom Scholem, la 
mística de la Merkaba constituye una de las ramas judías de la �no-

2 7 G Scholem drstmgue tres penodos· los conventrculos anommos de los 
antiguos apocalrpttcos. las especulaCiones en torno al Trono de c1ertos maestros 
de la Mzshna, la m1stiCa de la Merkaba en epoca talmud1ca tardw y postalmud1ca, 
veas<> Ma;or Jrends m fPWzsh Mystzczsm, pag +3·  vpase tamb1en !ewzsh Mystrczsm, 
Merkabah Mystzmm and Ja!mudzc Jmdztzon passzm La mas ant1gua descnpuon 
de la Merkaba se halla en el cap1tulo XIV del Lzbm etzopzco de Enoc (trad cast en 
Apocnfos de! Al IV, C'nstJandad, Madnd, r 9�L¡) 

28 G Schokm, Ma¡or [rends, pag 4R 
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sis.2) Sin embar�o. el lu�ar de los «arcontes», que entre los �nósticos 
defendían los siete cielos planetarios, es ocupado en el �nosticismo 
judío por los «porteros» situados a derecha e izquierda de la entrada 
a la sala celeste. El alma necesita en los dos casos conocer una con­
traseña, un nombre secreto �rabada en un sello má�ico que tiene la 
virtud de alejar a los demonios y án�eles hostiles. A medida que pro­
si�ue el viaje, los peli�ros se hacen cada vez mas formidables. La úl­
tima prueba parece muy eni�mática. En un fra�mento conservado 
en el Talmud, rabí Al<iba, diri�iéndose a tres rabinos que tenían la 
intención de penetrar en el «Paraíso», les dice: «Cuando lle�uéis a las 
placas de mármol brillante, no di�ais: "iA�ua, a�ua!". Pues esta es­
crito: "El que profiera mentiras no permanecerá en mi presencia"» .  
En efecto, el brillo ce�ador de las placas de mármol con que estaba 
pavimentado el palacio daba la impresion de las ondas del a�ua.¡o 

Durante este viaje recibe el alma revelaciones acerca de los se­
cretos de la creacion, las jerarquías de los an�eles y las prácticas de 
la teur�ia. En el cielo más alto, en pie ante el trono, «Contempla la fi­
�ura mística de la divinidad, en el s1mbolo de la "fi�ura que tiene la 
apariencia de un hombre" que el profeta Ezequiel pudo contemplar 
sobre el trono de la Merkaba. Allí le fue revelada la "medida del 
cuerpo", en hebreo shi, ur qoma, es decir, una representacion antro­
pomórfica de la divinidad. que se aparece como el hombre prirrli�e­
nio. pero a la vez como el amante del Cantar de los Cantares. Al 
mismo tiempo recibe el alma la revelación de los nombres místicos 
de sus miembros)) , , ,  

Nos hallamos ante la proyección del Dios invisible del juda1smo 
en una fi�ura m1stica en la que se revela la <<�ran �loria» de la apoca­
líptica y de los apocrifos judíos. Pero esta representación ima�inaria 
del creador (de su manto cosmico irradian los astros y los firmamen-

29 V<>as<> Les ongznes de la Kabba!e. pag 36  G Scholem habla tamb1en del 
«gnost1crsmo rabm!COll, es decrr. de la forma del gnost1crsmo ]Ud!o que se esfuerza 
por mant<>nerse f1el a la trad1cron halal<h1ca. vease Ma;or Jrends, pag 65 

w G Scholem. Ma;or Jrends, pags 5"  y s1gs Veanse. en 1b1d . pag 49, refe 
r<>nuas a 1magenes analogas en la literatura helem<;t,ca 

JI G Scholern. Les ,.mgmes dP c'a Kabba!e pag 29 
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tos, etc.) se desarrolla a partir de «una concepción absolutamente mo­
noteísta; carece por de pronto del carácter herético y antinomico que 
adoptó cuando el Dios creador se contrapuso al Dios verdadero». '2 

Junto a los escritos relativos a la Merkabá se difundió durante la 
Edad Media y llegó a hacerse célebre en todos los países de la diás­
pora un texto de pocas páginas, Sepher Yetsirá, el Libro de la Crea­
ción. Ignoramos su origen y fecha de composición (verosímilmente el 
siglo V o VI) .  Contiene una Iaconica exposición de la cosmología y la 
cosmogonía. El autor se esfuerza por «poner de acuerdo sus ideas, 
ciertamente influidas por las fuentes griegas, con las disciplinas tal­
múdicas relativas a la doctrina de la creación y de la Merkabá; pre­
cisamente a lo largo de este esfuerzo encontramos en él por vez pri­
mera unas reinterpretaciones de tendencia especulativa de ciertas 
concepciones referentes a la Merkabá». h 

La primera sección presenta las «treinta y dos vías maravillosas 
de la Sabiduría (la Hokhma o Sophiah por las que Dios creó el mun­
do (véase § 2oo), que son las veintidós letras del alfabeto sagrado y 
los diez nombres primordiales (las sephiroth). La primera sephzra es 
el pneuma (mah) del Dio5 vivo. De mah surge el aire primordial, del 
que nacen el agua y el fuego, tercera y cuarta sephiroth. Dei aire pri­
mordial creó Dios las veintidós letras; del agua creó el caos cósmico, 
y del fuego, el trono de la gloria y las jerarquías de los ángeles. Las 
seis últimas sephiroth representan las seis direcciones del espacio. '" 

La especulación acerca de las sephiroth, imbuida de la mística 
de los números, tiene probablemente un origen neopitagórico, pero 
la idea de das letras por las que fueron creados el cielo y la tierra» 
puede tener explicación dentro del judaísmo. 1 1 «De esta cosmogonía 

p. lbtd., pag 3 r. 

33· lbtd., pag. 34· Puede verse una traducoon reoente en G. Casaril, Rabbz 
Szmeon bar Yocfzaz. pags 41-48 

34· G. Scholem, Les ongznes de fa Kabba[e, pags. 35 y stgs. Vease tambten Ma­
;or Jrends. pags. 76 y stgs. 

35 G. Scholem, Les ongznes de fa Kabba[e, pags. 37-38.  G Casan! mstste en 
el paralelo con cterto gnosttctsmo cnsttano, como el de las Homelzes Cfementznes, 
vease op czt . pags 42 
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y cosmología fundada sobre la mística del lenguaje, que delata to­
davía con tanta claridad una relación con las ideas astrológicas, par­
ten unos caminos directos que conducen netamente a la concepción 
mágica de la fuerza creadora y milagrosa de las letras y las pala­
bras.)) 16 El Sepher Yetsira fue también utilizado con fines taumatúrgi­
cos. Se convirtió en el vademécum de los cabalistas y fue comenta­
do por los más grandes pensadores judíos de la Edad Media, desde 
Saadia hasta Sabbatai Donnolo. 

El pietismo judío medieval fue obra de los tres «hombres pia­
dosos de Alemania)) (Hassidei Ashkenaz) : Samuel, su hijo Judá el 
Hassid y Eleazar de Worms. Este movimiento surgió en Alemania 
a comienzos del siglo XII y tuvo su etapa de creatividad entre los 
años n5o  a 1 250. Sus raíces se hunden en la mística de la Merka­
ba y del Sepher Yetsirá, pero el pietismo renano es una creación 
nueva y original. Es de notar el retorno de una cierta mitología po­
pular, pero los hasideos rechazan las especulaciones apocalípticas 
y los cálculos referentes a la venida del Mesías. Tampoco les inte­
resan la erudición rabínica o la teología sistemática. Meditan ante 
todo el misterio de la unidad divina y se esfuerzan por practicar 
una nueva concepción de la piedad. 1- A diferencia de los cabalistas 
españoles, los maestros hasideos se dirigen al pueblo. La obra maes­
tra de este movimiento, el Sepher Hassidim, emplea ante todo 
anécdotas, paradojas y relatos editicantes. La vida religiosa se cen­
tra en la ascesis, la oración y el amor a Dios. En efecto, en su ma­
nifestación más sublime, el temor de Dios se identifica con el amor 
y la devoción. 1s 

Los hasideos se esfuerzan por alcanzar la perfecta serenidad del 
espíritu; por ello aceptan imperturbablemente las injurias y amena­
zas de los demás miembros de la comunidad.19 No ambicionan el 

36. G Scholem, Les ongznes de [a Kabba[e, pag. 40 

37· G. Scholem. Ma;or Jrends. pags. 91-92 

38 .  lbtd .. pag. 9 5· 
39· G. Scholem compara su seremdad con la ataraxta de los omcos y de los es­

toteos; vease tbtd., pag. 96. Vease tambten el comportamtento de un al-Halla] (§ 277) 
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poder, pero disponen de misteriosas capacidades má�icas.4" Las pe­
nitencias de los hasideos delatan ciertas influencias cristianas, salvo 
en lo que se refiere a la sexualidad, pues, como es sabido, el judaís­
mo nunca aceptó este tipo de ascesis. Por otra parte, se ha señalado 
una fuerte tendencia panteísta: Dios está más cerca del mundo y del 
hombre que lo está el alma del hombre.41 

Los hasideos alemanes no elaboraron una teolo�ía sistemática. 
Es posible, sin embargo, distinguir tres ideas centrales, derivadas de 
distintas fuentes: a) la concepción de la «�loria divina)) (kabod); b) la 
idea de un querubín «santo)) por excelencia, que se halla junto al tro­
no; e) los misterios de la santidad y la majestad divinas, junto con los 
secretos de la naturaleza humana y de su itinerario hacia DiosY 

289. LA CABALA MEDIEVAL 

Creación excepcional de la mística esotérica judía fue la Cábala, 
término que viene a si�nificar «tradicióm (de la raíz kb!. «recibin). Co­
mo veremos ens�uida, esta nueva tradición reli�iosa, sin dejar de 
mantenerse fiel al judaísmo, reactualizó una herencia �nóstica, a me­
nudo teñida de herejía, o ciertas estructuras de la reli�iosidad cósmi­
ca4l (desi�nada, con escasa fortuna, como «panteísmo))) ; todo ello pro­
vocó inevitablemente una difícil tensión entre los adeptos de una 
cierta Cábala y las autoridades rabínicas. Hemos de señalar desde el 
primer momento que, a pesar de esta tensión, la Cábala contribuyó a 

40. La pnmera menCJon del Golem (el homunculo magJCo ammado duran­
te el extas1s de su art1f1ce) se encuentra en los escntos de Eleazar de Worms; vea­
se G. Scholem, «The Idea of the Golem», pags. 175  y s1gs. 

4!. G. Scholem. Ma;or Jrends. pags ro7 y s1gs. Se trata. probablemente. de 
una mfluenc1a neoplatomca reCJb1da a traves de Escoto Enugena (s1glo IX) ; vease 
1b1d .. pag. 109. 

42. G. Scholem, 1b1d .. pags. 1 1 0  y s1gs . .  n8. Hemos de preCisar. sm embargo. 
que no hay contmUldad entre este p1et1smo ]UdlO del s1glo XIII y el mov1m1ento 
hass1d1sta que surg1ra en Ucrama y Poloma durante el s1glo XVIII (vease § 292) .  

43· Vease en espeCial G. Scholem, ((Kabbalah and Myth» passzm. 
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fortalecer, directa o indirectamente, la resistencia espiritual de las co­
munidades judías de la diáspora. Por otra parte, la Cábala, a pesar de 
haber sido insuficientemente conocida y mal entendida por ciertos au­
tores cristianos durante el Renacimiento y posteriormente, tuvo un 
importante papel en el proceso que permitió romper los horizontes 
«provincialistas)) de la cristiandad occidental; dicho de otro modo: for­
ma parte de la historia de las ideas de Europa entre los si�los XIV y XIX. 

La más antigua exposición de la Cábala propiamente dicha se 
encuentra en el libro Bahír. El texto, transmitido en estado fra�men­
tario e imperfecto, está formado por varias capas y resulta oscuro y 
difícil. El Bah ir fue compilado en Provenza durante el si�lo XII a par­
tir de materiales más antiguos, entre otros el Raza Rabba ( «El gran 
misterio») ,  en el que ciertos autores orientales han visto un impor­
tante texto esotérico.44 No cabe duda alguna acerca del origen orien­
tal. más exactamente gnóstico, de las doctrinas desarrolladas en el 
Bahir. Hallamos en él las especulaciones de los viejos autores gnós­
ticos atestiguadas en diversas fuentes judías: los eones masculinos y 
femeninos, el pleroma y el árbol de las almas, la Shekhiná descrita 
en términos análogos a los utilizados para referirse a la doble Sophia 
(hija y esposa) de los gnósticos.45 

El problema de una posible relación entre 11la cristalización de la 
Cábala, en la forma de la redacción del Bahir, y el movimiento cá­
taro aún no ha sido resuelto. Faltan pruebas claras acerca de esta re­
lación, pero no se puede descartar su posibilidad. En la historia del 
pensamiento, el libro del Bahir representa la recuperación, quizá 
consciente, pero en todo caso perfectamente corroborada por los 
hechos, de un simbolismo arcaico que carece de ejemplos en el ju­
daísmo medieval. Con la publicación del Bahir aparece una forma 
judía del pensamiento mítico que entra en competencia e inicia ine­
vitablemente una controversia con las formulaciones rabínicas y fi­
losóficas de este judaísmo)).4" 

44· Vease. G. Scholem. Ma;or Jrends. pag 75 ;  Orzgznes de fa Kabba!e. pags. 
66 y Sll¡lS. 

45· G. Scholem. Orzgznes de la Kabbale. pal¡ls. 78-07. 1 64-194· etc. 
46 lb1d., pag 2. 1 r .  
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Los cabalistas provenzales desarrollaron sus teorías principal­
mente sobre la base del Bahir. Complementan la vieja tradición 
gnóstica de origen oriental con los elementos de otro universo espi­
ritual. concretamente el neoplatonismo medieval. «En la forma en 
que la Cábala aparece a plena luz, abarca estas dos tradiciones, car­
gando el acento a veces sobre una de ellas, a veces sobre la otra. 
Con este doble rostro será trasplantada a España.»4-

A pesar de su prestigio como técnica mística, el éxtasis no tie­
ne una función importante, de forma que en la ingente literatura 
cabalística hay escasas referencias a las experiencias extáticas per­
sonales y son muy raras las alusiones a la unía mystica. La unión 
con Dios se designa mediante el término devekuth,4R «adhesión», 
«estar unido a Dios», estado de gracia que supera al éxtasis. De ahí 
que el autor que más había valorado el éxtasis fuese el menos po­
pular. Se trata de Abraham Abulafia, nacido en Zaragoza en el año 
1 240 y que viajó durante mucho tiempo por el Próximo Oriente, 
Grecia e Italia. Sus numerosas obras fueron escasamente difundi­
das por los rabinos, precisamente a causa de su carácter excesiva­
mente personal. 

Abulafia desarrolla una técnica meditativa en torno a los nom­
bres de Dios, aplicándoles la ciencia combinatoria de las letras del 
alfabeto hebraico. Para explicar el esfuerzo espiritual conducente a 
la liberación del alma de las cadenas materiales, emplea la imagen 
de un nudo que es preciso desatar en vez de cortar. Abulafia recurre 
también a ciertas prácticas de tipo yóguico, como el ritmo respirato­
rio, posturas especiales. diversas formas de recitación, etcY Median­
te la asociación y permutación de letras, el adepto logra alc.anzar Ia 
contemplación mística y la visión profética. Pero su éxtasis no es un 
trance, sino que es descrito por Abulafia como una redención anti­
cipada. En efecto, durante su éxtasis el adepto se siente inundado de 

47· !b1d .. paíls. 3 84-385 .  Sobre los cabahstas de Gerona. vease la ampha ex­
posJcJon de G. Scholem en 1bld .. paíls. )88-500. 

48 Vease G. Scholem. «Devekut, or Commumon wJth God", passzm 
49· Vease G. Scholem, Ma;or Trends. paíl. 1 39  
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una luz sobrenatural.'" «Lo que Abulafia llama éxtasis es la visión 
profétzca en el sentido en que la entendían Maimónides y los pensa­
dores judíos de la Edad Media, la unión efímera del entendimiento 
humano con Dios, así como el influjo del entendimiento ag-ente de los 
filosofas en el alma personal.»' ¡ 

El prestigio y la influencia póstuma de Abulafia quedaron con 
toda probabilidad muy mermados en España por la aparición, po­
co después del año 1275 .  del Sepher ha-Zohar, el Libro del Esplen­
dor. Esta obra gigantesca (casi mil páginas en la edición aramea de 
Mantua) tuvo un éxito inigualado en la historia de la Cábala. Fue 
durante muchos siglos el único texto considerado canónico y ocu­
pó un puesto junto a la Biblia y el Talmud. Escrito en forma pseu­
doepigráfica, el Zohar presenta las discusiones teológicas y didácti­
cas del famoso rabí Simeón bar Yochai (siglo n) con sus amigos y 
sus discípulos. Durante mucho tiempo tuvieron los investigadores el 
Libro del Esplendor por una compilación de textos de origen diverso, 
algunos de los cuales contendrían incluso ideas que podrían remon­
tarse a rabí Simeón. Gershom Scholem, sin embargo, ha demostra­
do que el autor de esta «novela mística» es el cabalista español Moi­
sés de León.1' 

Según Scholem, el Zohar representa la teosofía judía, es decir, 
una doctrina mística cuyo principal objetivo es el conocimiento y 
la descripción de las obras misteriosas de Ja divinidad. El Dios 
·oculto está desprovisto de cualidades y atributos; el Zohar y los ca­
balistas lo llaman En-Sof. es decir, el Infinito. Este Dios, sin embar-

50. G. Scholem traduce la descnpoon. muy elaborada. de una expenenoa 
semeJante, redactada por un dJsc!pulo anommo en Palestma en el año 1295 :  1b1d., 
paíl'i I4i- I55 ·  

5 1 .  G. Casan!. Rabbz Szmeon Bar 'lochaz et [a cabba[e, paíl 72.  «La OIJílmah-
dad cas1 heretlca de Abulaha consiste en haber asumlado la VISJon profet1ca (que. 
seílun la tradJc1on. depende s1empre de D1osl y la devekuth. !a adhes1on a D1os por 
obra de la sola voluntad humana y del solo amor humano. afirmando de este 
modo que la VISIOn del profeta pod1a ser deliberadamente preparada y provocada 
por todo m1st1Co pmdoso y smcero" (¡b1d ) .  

52 Vease G Scholem. Ma¡or Trends. paíls 1 57-204 
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�o. a pesar de estar oculto, actúa en todo el universo y de este mo­
do manifiesta ciertos atributos que. a su vez, representan determi­
nados aspectos de la naturaleza divina. Se�ún los cabalistas, hay 
diez atributos fundamentales de Dios, que a la vez son los diez ni­
veles a través de los cuales circula la vida divina. Los nombres de 
estas diez sephiroth representan los distintos modos de la manifes­
tación divina." En su conjunto, las sephiroth constituyen el «uni­
verso unificado» de la vida divina y se conciben en forma de un ár­
bol (el árbol místico de Dios) o de un hombre (Adam Kadmon, el 
«hombre primordial» ) .  Junto a este simbolismo or�ánico, el Zohar 
utiliza el simbolismo de la palabra, los nombres que Dios se ha da­
do a sí mismo. 

La creación tiene lu�ar en Dios; se trata del movimiento del En­
Sof oculto, que pasa del reposo a la cosmo�onía y a la autorrevela­
ción. Este acto transforma el En-Sof la plenitud inefable, en mada» 
mística de la que emanan las sephiroth. En el Zohar, la transformación 
de la nada en ser se expresa mediante el simbolismo del punto pri­
mordial.14 Un pasaje (I, 24ob) afirma que la creación tuvo lu�ar en dos 
planos, «un plano superior y un plano inferior», es decir, el mundo de 
las sephiroth y el mundo visible. La autorrevelación de Dios y su des­
plie�ue en la vida de las sephiroth constituyen una teo�onía. «La teo­
�onía y la cosmo�onía no representan dos actos diferentes de la crea­
ción, sino dos aspectos de un mismo acto.»51 Ori�inalmente, todas las 

53 ·  La «sabiduría» de Dios (hokhma), la únteli�encia" de Dios (bina), el 
«amon o «misericordia" de Dios (hessed!. etc. La se�unda sephirá es malkhuth, la 
((realeza" de Dios, descrita �eneralmente en el Zohar como el arquetipo místico de 
la comunidad de Israel o como la shekhiná; véase G. Scholem, Major Trends. pá�s. 
212-213. Sobre las sephiroth en el Sefer Yetsirá, véase pá�. 216, supra. 

54- Se identifica con la «sabiduría» de Dios. hokhma (la se�unda sephirá). En 
la tercera sephirá, el «punto" pasa a ser ((palacim o Konstrucciów, con lo que se 
indica la creación del mundo. Biná, el nombre de esta sephirá, desi�na no sólo la 
dnteli�encia". sino también la ((diferenciacióm; véase G. Scholem, Majar Jrend5, 
pá�s. 219 y si�s. 

5 5- G. Scholem, ibíd., pá�. 223. Esta doctrina fue elaborada especialmente 
por Moisés de León. 
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cosas formaban un �ran todo, y la vida del creador latía en la vida de 
sus criaturas. Sólo después de la caída se hizo Dios «trascendente11 . 56 

Una de las innovaciones más si�nificativas de los cabalistas es la 
idea de la unión de Dios con la Shekhiná; este hieros gamos hace efec­
tiva la verdadera unidad de Dios. Se�ún el Zohar, al principio esta 
unión era permanente e ininterrumpida, pero el pecado de Adán pro­
vocó la interrupción del hieros gamos y. como consecuencia, el «exilio 
de la Shekhiná. Hasta la restauración de la armonía ori�inal en el ac­
to de la redención no volverá Dios a ser «uno y su nombre unmF 

Como ya hemos dicho, la Cábala reintroduce en el judaísmo 
numerosas ideas y mitos en relación con la reli�iosidad de tipo cós­
mico. A la santificación de la vida por medio del trabajo y de los ri­
tos que prescribe el Talmud añaden los cabalistas una valoración 
mitoló�ica de la naturaleza y del hombre, la importancia de la ex­
periencia mística e incluso ciertos temas de ori�en �nóstico. En este 
fenómeno de «apertura,, y de revalorización es posible advertir la 
nostal�ia de un universo reli�ioso en el que coexistirían el Anti�uo 
Testamento y el Talmud con la reli�iosidad cósmica, el �nosticismo 
y la mística. En los filósofos hermetistas del Renacimiento, con su 
ideal «universalista,,, se manifiesta un fenómeno análo�o. 

290. ISAAC LURIA Y LA NUEVA CÁBALA 

Una de las consecuencias de la expulsión de los judíos de Espa­
ña, en 1492, fue la transformación de la Cábala, que de doctrina eso-

56. G. Scholem. ibíd., pá�. 224. La idea se atesti�ua ya entre los ((primitivos"; 
véase M. Eliade, Mythes. reves et mystéres. pá�s. 8o y si�s. 

57- G. Scholem, ibíd .. pá�. 232 .  Como indica este mismo autor, ibíd .. pá�. 
235 .  los cabalistas intentaron discernir el misterio del sexo en el mismo Dios. Otra 
ori�inalidad del Zohar consiste en interpretar el mal como una de las manifesta­
ciones --o sephirá- de Dios; G. Scholem, ibíd., pá�s. 237  y si�s., señala el paralelis­
mo con la concepción de Jacob Boehme. En cuanto a la idea de la transmi�ra­
ción de las almas -idea de ori�en �nóstico--, está atesti�uada por vez primera en 
el libro del Bahir. véase G. Scholem, ibíd., pá�s. 241 y si�s., pero se popularizaría 
con el éxito de la mueva Cábala" de Safed, en el si�lo XVI; véase G. Scholem, ((The 
Messianic Idea in Kabbalism", pá�s. 46 y si�s. 
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térica termina por con'ilertirse en doctrina popular. Hasta la  catás­
trofe de 1492, los cabalistas centraban su interés en la creación más 
que en la redención; quien conociera la historia del mundo y del 
hombre podría retornar en su momento a la perfección ori�inal.'B A 
consecuencia de la expulsión, la nue'ila Cábala se llena de pathos 
mesiánico; el «comienzO» y el «fin» aparecen fuertemente 'ilinculados. 
La catástrofe adquiere un \7alor de redención y 'iliene a si�nificar los 
dolores del alumbramiento de la era mesiánica ('i7éase § 203) .  A par­
tir de ahí, la 'i7ida se entendió como existencia en el exilio, y los do­
lores del exilio fueron el tema central de ciertas teorías audaces acer­
ca de Dios y del hombre. 

Para la nue\la Cábala, los tres �rancies acontecimientos capaces 
de ele\lar al hombre hacia una unión beatífica con Dios son la muer­
te, el arrepentimiento y el renacimiento. La humanidad está amena­
zada no sólo por su propia corrupción, sino también por la corrup­
ción del mundo, pro'ilocada por la primera fisura que se produjo en 
la creación, cuando el «sujeto» se separó del «objeto». Al insistir sobre 
el morir y el renacer (entendido como una reencarnación o un rena­
cimiento espiritual obtenido como fruto de la penitencia), la propa­
�anda de los cabalistas --a tra'ilés de la cual trataba de abrirse cami­
no el nue\lo mesianismo- obtu'ilo una �ran popularidad.59 

Unos cuarenta años después de la expulsión de España, Safed, 
ciudad de Galilea, se con'ilirtió en el foco principal de la nue'ila Cá­
bala. Pero ya antes de aquella fecha era famosa Safed como cen­
tro espiritual importante. Entre los maestros más famosos es preci­
so mencionar el nombre de José Karo ( r488- 1575 ) ,  autor del más 
importante tratado de ortodoxia rabínica, pero también de un cu-

58 .  G. Scholem. Majar Jrends, págs. 244 y sigs. Hemos de señalar, sin em­
bargo, que mucho antes de 1492. algunos cabalistas habían proclamado que 
aquel año catastrófico sería el de la redención. La expulsión de España reveló que 
la redencion significaba a la vez liberación y catátrofe; véase ibíd . . pág. 246. 

59. Los horrores del exilio fueron revalorizados mediante la idea de la me­
tempsicosis. El más trágico destino que podta aguardar el alma era el de ser «re­
chazada» o «desnudada», estado que excluía la reencarnación o la admisión en el 
infierno; véase G. Scholem. ibíd., pág. 2 50. 
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rioso y apasionado Diario en que anotaba sus experiencias extáti­
cas inspiradas por un maggíd, án�el mensajero de las potencias ce­
lestes. El ejemplo de Karo resulta particularmente instructi'ilo, pues 
demuestra la posibilidad de conju�ar la erudición rabínica (halak­
ha) con la experiencia mística de tipo cabalístico. En efecto, Karo 
hallaba en la Cábala tanto unos fundamentos teóricos como un 
método práctico para obtener el éxtasis y ase�urar así la presencia 
del maggíd. 60 

En cuanto a la nue\la Cábala que triunfó en Safed, los más cé­
lebres maestros fueron Moisés y ben Jacob Cordo\7ero Ü5221570) e 
Isaac Luria. El primero. pensador 'ili�oroso y sistemático. elaboró 
una interpretación personal de la Cábala, especialmente del Zohar. 
Dejó una obra considerable, mientras que Luria, muerto en 1 572 a 
la edad de treinta y ocho años, no dejó nin�ún escrito. Se conoce su 
sistema a tra'ilés de las notas y libros de sus discípulos, especialmen­
te el 'i7oluminoso tratado de Hayym Vital (1 543- 1620). De acuerdo 
con todos los testimonios, Isaac Luria era un 'ilisionario que �ozó de 
una experiencia extática riquísima y sin�ularmente 'ilariada. Su teo­
lo�ía se fundamenta sobre la doctrina del tsimtsum. Este término 
si�nificaba ori�inalmente «Concentración» o «contracción», pero los 
cabalistas lo empleaban en el sentido de «retiro». Se�ún Luria, la 
existencia del uni'ilerso se hizo posible en 'ilirtud de un proceso de 
«contracción» de Dios. En efecto, ¿podría existir el mundo si Dios es­
tu'iliera en todas partes? «¿Cómo podría crear Dios el mundo ex níhi­
lo de no existir la nada? ... » Dios, por consi�uiente. «hubo de hacer si­
tio para el mundo, abandonando, por así decirlo, una re�ión dentro 
de sí mismo, una especie de espacio místico del que se retiró para 
retornar a él en el acto de la creación y de la re'i7elación».61 En con­
secuencia, el primer acto del ser infinito (el En-So/J no fue un mo'ili­
miento hacia fuera, sino un proceso de retirada hacia dentro de sí 

6o. Véase R. J. Zwi WerblowsRy. Jaseph Karo. I.awyer and Mystic. págs. 165  Y 
sigs. Sobre el Maggid. véase ibíd., pags. 2')7 y sigs. Véase también el cap. IV («Spi­
ritual Life in Sixteenth-century Safed: Mystical and Magical Contemplatiom). 

61. G. Scholem, Majar Jrends. pág. 261 .  
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mismo. Como observa Gershom Sholem,62 el  tsimtsum es el  símbolo 
más profundo del exilio y hasta puede considerarse como el exilio 
de Dios en sí mismo. Lues,;¡o. en un ses,;¡undo movimiento, Dios envía 
un rayo de luz y comienza su revelación creadora.6l 

Antes de la <<contracción» existían en Dios no sólo los atributos del 
amor y la misericordia, sino también el de la severidad divina, llama­
do din, <<juicio», por los cabalistas. Sin embars,;¡o, el din se hace mani­
fiesto e identificable a resultas del tsimtsum, pues este último si�niÍica 
no sólo un acto de nes,;¡ación y limitación, sino también un «juicio>>. En 
el proceso de la creación se distins,;¡uen dos tendencias, una de flujo y 
otra de reflujo («salida» y «entrada» en el léxico de los cabalistas). Al 
igual que el ors,;¡anismo humano, la creación constituye un sistema s,;¡i­
gantesco de inspiración y expiración divinas. Sis,;¡uiendo la tradición 
del Zohar, Luria estima que el acto cosmos,;¡ónico tiene lugar en el in­
terior de Dios; en efecto, dentro del espacio primordial creado por el 
tsimtsum permanece un vestigio de la luz divina.64 

Esta doctrina se completa mediante dos concepciones igual­
mente profundas y audaces: el «quebrantamiento de los vasos» (she­
virath ha-ke!im) y el tikkun. término que significa la reparación de 
un defecto o «restitución». Los destellos emanados pros,;¡resivamente 
de los ojos del En-Sof eran recibidos y conservados en unos «vasos» 
que correspondían a las sephiroth. Sin embars,;¡o, cuando les lles,;¡ó el 
turno a las seis últimas sephiroth, la luz divina brotó de golpe y los 
«vasos» se rompieron en mil fragmentos. De este modo explica Luria, 
por un lado, la mezcla de los destellos de las sephiroth con las «con­
chas» (ka!ipoth), es decir, las fuerzas del mal, que se ocultaban en la 
«profundidad del gran abismo», y. por otro, la necesidad de purificar 

62. Ibíd .. pág. 26r. 
63 .  Según Jacob Emden, citado por G. Scholem, ibíd., pág. 262, esta para­

doja del tsimtsum es la única tentativa seria para explicar la idea de una creación 
ex nihilo. Por otra parte. la concepción del tsimtsum frenó las tendencias panteís­
tas que comenzaban a influir en la Cábala. especialmente a partir del Renaci­
miento. 

64. Esta idea recuerda el sistema de Basílides; véase G. Scholem, pág. 264. 
Véase Histoire des croyances. vol. II. pág. 3 58. 
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los elementos de las sephiroth. eliminando las «conchas», para con­
ferir una entidad separada al mal.65 

En cuanto al tikkun, la «restitución» del orden ideal, la reinte­
gración del todo primordial, en ello consiste el Íin secreto de la exis­
tencia humana o, dicho de otro modo, la salvación. Como dice 
Scholem, «estas secciones de la Cábala de Luria representan la ma­
yor victoria que el pensamiento antropomórfico haya jamás conse­
s,;¡uido en la historia de la mística judía».r,6 En efecto, el hombre es 
concebido como un microcosmos, y el Dios vivo, como un macrocos­
mos. Luria desemboca de cierto modo en un mito de Dios que se da 
origen a sí mismo. Más aún, el hombre desempeña un cierto papel 
en el proceso de la restauración final, pues a él se debe en definitiva 
la entronización de Dios en su reino celeste. El tikkun, presentado 
simbólicamente como emergencia de la personalidad de Dios, co­
rresponde al proceso de la historia. La aparición del Mesías es la 
consumación del tikkun.6g El elemento místico y el elemento mesiá­
nico quedan perfectamente conjuntados entre sí. 

Luria y los cabalistas de Safed, especialmente Hayym Vital, rela­
cionan el cumplimiento de la misión del hombre y la doctrina de la 
metempsicosis, el gi!gu!, con lo que se subraya la importancia atri­
buida al papel del hombre en el universo. Todas las almas conservan 
su individualidad hasta el momento de su restauración espiritual. 
Las almas que han cumplido los mandamientos aguardan, cada una 
en su lugar bienaventurado, su reintes,;¡ración en Adán, cuando se 
produzca la restauración universaL En resumen, la verdadera histo­
ria del mundo se condensa en las migraciones y las interrelaciones 
de las almas. La metempsicosis {gi!gu[) constituye un momento en el 
proceso de restauración, tikkun. La duración de este proceso puede 

65 .  G. Scholem ha subrayado el caracter gnóstico y en especial maniqueo 
(las centellas de luz dispersas por el mundo) de esta doctrina; véase Majar Jrends. 
págs. 267 y sigs .. 280; véase Histoire des croyances. vol. II. págs. 2 52-253 y sigs. 

66. G. Scholem. ibíd .. pág. 268.  
67. Para Luria, el  En-Sof tiene escaso interés religioso; vease G. Scholem. ibíd . .  

pág. 27I .  
GR.  Ibíd., pág. 274-
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ser reducida mediante ciertos actos reli!giosos (rito, penitencia, medi­
tación, oración).6Y Es importante señalar que, a partir de 1 5 50, la 
concepción del gilgu[ se con'Virtió en elemento inte!grante de las creen­
cias populares y del folclore reli!gioso de los judíos. 

«En la historia del judaísmo. la Cábala de Luria fue el último 
mo'Vimiento reli!gioso que tu\70 una influencia preponderante en to­
dos los ambientes judíos y en todos los países de la diáspora sin ex­
cepción. Fue, dentro de la historia del judaísmo rabínico, el último 
mo'Vimiento capaz de expresar un mundo de realidades reli!giosas 
comunes al pueblo judío en conjunto. Para el filósofo de la historia 
judía no dejará de resultar sorprendente el hecho de que la doctrina 
que consi!guió tales resultados esté profundamente emparentada con 
el !gnosticismo. Pero así es la dialéctica de la historia.»-o 

Hemos de añadir que el notable éxito de la nueva Cábala ilus­
tra una 'VeZ más ese ras!go específico del genio religioso judío. con­
cretamente la capacidad de reno\7arse inte!grando elementos de ori­
gen exótico, sin perder por ello las estructuras fundamentales del 
judaísmo rabínico. Aún más: en la nue\7a Cábala hay numerosas 
concepciones de orden esotérico que se hacen accesibles a los no 
iniciados y hasta Ile!gan a hacerse populares, como ocurrió en el ca­
so de la metempsicosis. 

291 .  EL REDENTOR APOSTATA 

En septiembre de r665  sur!gió en Esmirna un mo\7imiento me­
siánico tan intenso como rápidamente abortado: ante una muche­
dumbre delirante, Sabbatai Zwi ( r626-r676) se proclamó Mesías de 
Israel. Desde hacía al!gun tiempo circulaban rumores acerca de su 
persona y su misión di'Vinas. pero Sabbatai no sería reconocido Me-

69. lbtd .. pags. 2 R 1  y stgs. La oraCion mtstJca pasa a ser un poderoso mstru­
mento de redencton. la doctnna y la practica de la oracton mtsttca constituyen la 
parte esotenca de la Cabala de Luna; vease tbtd .. pags. 2 76. 2 78. 

70. lbtd .. pags. 285-286. 
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sías hasta que intef\?ino su «discípulo» Natán de Gaza Ü 644-r68o). 
Lo cierto es que Sabbatai sufría periódicamente crisis de tristeza ex­
cesi\7a a las que seguían períodos de ale!gría exaltada. Cuando supo 
que un iluminado, Natán de Gaza. «revelaba a todos los misterios de 
su alma», acudió a él con la esperanza de ser curado. Natán, que al 
parecer lo había «'Visto» ya en éxtasis, lo!gró con\7encerle de que real­
mente era el Mesías. Fue también aquel «discípulo» excepcionalmen­
te dotado quien se encargó de or!ganizar la teolo!gía del mo\7imiento 
y de ase!gurar su propa!gación. En cuanto al mismo Sabbatai, no es­
cribió nada ni se le atribuye mensaje alguno ori!ginal o palabra di!g­
na de recordarse. 

La noticia de la 'Venida del Mesías pro'Vocó en todo el mundo 
judío un entusiasmo ini!gualado. Seis meses después de su procla­
mación, Sabbatai se dirigió a Constantinopla. quizá con intención de 
con\7ertir a los musulmanes. pero fue detenido y encarcelado por 
Mustafá Pachá el 6 de febrero de r666 .  Para eludir el martirio, Sab­
batai Zwi renunció al judaísmo y abrazó el islam.-, Pero ni la apos­
tasía del supuesto «Mesías» ni su misma muerte once años más tar­
de detu'Vieron el mo'Vimiento reli!gioso que habla desencadenado.72 

El sabbatainismo representa la primera deS\7iación gra\7e que co­
noció el judaísmo después de la Edad Media, la primera de las ideas 
místicas capaz de pro'Vocar directamente la desinte!gración de la or­
todoxia. En última instancia, esta herejía fomentó una especie de 
anarquismo reli!gioso. Al principio, la propa!ganda del mesías apósta­
ta prosiguió abiertamente. Más tarde, cuando ya no cabía esperar «el 
retorno triunfal de Sabbatai Zwi de las esferas de la impureza», la 
propa!ganda se 'Vol\7ió secreta. 

La !glorificación del redentor apóstata, sacrile!gio abominable pa­
ra el pensamiento jud1o, fue interpretada y exaltada como el más 
profundo y paradójico de todos los misterios. Ya en r667  afirmaba 
Natán de Gaza que precisamente das acciones extrañas de Sabbatai 

71 .  Vease G. Scholem. Ma;or Trends, pags. 286-124, y en espectal su Sabba 
taz Sevz. the M;¡stzcal Messzah. pags. JO)  460. 

72 Vease G. Scholem, Sabbataz Sevz, pags 461-929. 
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constituían una prueba de la  autenticidad de su misión mesiánica», 
pues <!Si no fuera el redentor, no le hubieran sucedido tales desvia­
ciones» .  Los verdaderos actos de la redención son precisamente los 
que causan el mayor escándalo. -3 Se�ún el teólo�o sabbatainita Car­
dozo (m. en 1706), sólo el alma del Mesías es lo bastante fuerte pa­
ra soportar semejante sacrificio que supone descender hasta el fon­
do del abismo.74 Para cumplir su misión (liberar los últimos destellos 
divinos presos de las fuerzas del mal), el Mesías ha de condenarse él 
mismo por sus propios actos. De ahí que en adelante queden aboli­
dos los valores tradicionales de la T oráJ' 

Hay que distin�uir dos tendencias entre los adeptos del sabba­
tainismo: la radical y la moderada. Los moderados no dudaban de 
la autenticidad del Mesías, pues Dios no podía en�añar tan brutal­
mente a su pueblo, pero la misteriosa paradoja realizada por el me­
sías apóstata no constituía un ejemplo a se�uir. Los radicales pensaban 
de manera distinta: i�ual que el Mesías, el creyente debe descender 
al infierno, pues hay que combatir el mal con el mal. En cierto mo­
do se proclama el valor o la función soterioló�ica del mal. Se�ún al­
�unos sabbatainitas de tendencia radicaL todo acto notoriamente 
impuro y malo realiza el contacto con el espíritu de santidad. Se�ún 
otros, el pecado de Adán ha sido abolido, y quien hace el mal es vir­
tuoso a los ojos de Dios. De manera semejante a la semilla deposi­
tada en Ia tierra, la Torá debe pudrirse para dar fruto, concretamen­
te la �loria mesiánica. Todo está permitido, incluso la inmoralidad 
sexual.-6 El más siniestro de los sabbatainitas, Jaf<ob Franf< (muerto 

73· Véase G. Scholem, Majar lrends, pág. 3 14; Sabbatai Sevi, págs. 8oo y sigs. 
74· Citado por G. Scholem, Majar Jrends, pág. 310;  véase también Sabbatai 

Sevi, págs. 614 y sigs. Natán de Gaza afirmaba que el alma del Mesías se encuen­
tra desde el principio cautiva en el gran abismo; véase Majar Jrends, págs. 297-
298. La idea es de estructura mística (atestiguada especialmente entre los ofitas), 
pero su germen se encuentra en el Zahar y los escritos luriánicos (ibíd.). 

75· Para Abraham Faez. quienes permanecen fieles a la Ley son pecadores; 
véase G. Scholem, Majar lrends. pág. 212.  

76. lbíd., pág. 3 1 6. Durante los años I700- 176o se atestiguan prácticas or­
giásticas, semejantes a las de los carpocratianos. 
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en 1791) ,  Ile�a a lo que Scholem llama mna mística del nihilismo». 
Al�unos de sus discípulos pusieron de manifiesto este nihilismo en 
diversas actividades políticas de tipo revolucionario. 

En la historia de la Cábala, observa Scholem, la aparición de las 
ideas y las interpretaciones nuevas va acompañada de la certidumbre de 
que la historia se acerca a su fin y de que los más profundos miste­
rios de la divinidad, velados durante el período del exilio, están a pun­
to de revelar su verdadera si�nificación en vísperas de una nueva era. 77 

292. EL HASSIDISMO 

Quizá parezca paradójico el hecho de que el último movimiento 
místico, el hassidismo. sur�iera en Podalia y Volhynia, re�iones en las 
que el mesías apóstata había ejercido una profunda influencia. Es ve­
rosímil que el fundador de este movimiento, rabí Israel Baal Shem Tov 
(el ((Maestro del Buen Renombre», abreviado como ((Becht») ,  estuviera 
familiarizado con un sabbatainismo moderado/x cuyos elementos me­
siánicos. sin embar�o. supo neutralizar, a la vez que renunciaba al ex­
clusivismo propio de una cofradía iniciática secreta que caracterizó la 
Cábala tradicional. El ((Becht» ( r7oo-r76o aproximadamente) se esfor­
zó por hacer accesibles a la �ente común los descubrimientos espiri­
tuales de los cabalistas. Esta diwl�ación de la Cábala -que se anun­
cia ya con Isaac Luria- confería al misticismo una función social. 

El éxito de la empresa resultó prodi�ioso y persistente. Los pri­
meros cincuenta años que si�uen a la muerte del Baal Shem Tov 
-de q6o a r 8 ro�- constituyen ei período heroico y creador del 
hassidismo. Numerosos místicos y santos contribuyeron a re�enerar 
los valores reli�iosos petrificados del judaísmo le�alista. ·,¡ En efecto, 

77· lbíd., pág. 320. La apostasía necesaria del Mesías es una nueva expresión 
de! dualismo de tipo gnóstico, concretamente la oposición entre el Dios oculto 
(trascendente) y el Dios de la creacion; véase ibíd., págs. ) 22-'323· 

78 .  Véase la argumentación de G. Scholem, Majar Jrends. págs. 3 ) 1 - ) ) 2  .. 
79· Ibíd., págs. )36 y sigs. 



2}2 H ISTORIA DE  LAS CREENCIAS Y LAS IDEAS REL IG IOSAS I I I  

hace su aparición un nue11o tipo de diril6ente relil6ioso. e l  «pneumá­
tico», iluminado o profeta que 11iene a sustituir al erudito talmudista 
o al iniciado de la Cábala clásica. El tsaddik ( ((justo»), es decir, el 
maestro espiritual. se con11ierte en modelo ejemplar por excelencia. 
La exél6esis de la Torá y el esoterismo de la Cábala pierden su pri­
macía. Las 11irtudes y la conducta del tsaddik siNen de inspiración a 
sus discípulos y a los fieles en 16eneral. lo que explica la importancia 
social del mo11imiento. La exzstencza misma del santo constituye pa­
ra toda la comunidad la prueba concreta de que es posible realizar 
el más ele11ado ideal relil6ioso de Israel. Lo que importa es la perso­
nalidad. no la doctrina del maestro. Decía un famoso tsaddik: ((No 
acudí al Mal616id de Metserits (rabí Do11 Baer) para aprender la Torá. 
sino para 11er cómo ataba las cintas de sus zapatos».so 

Pese a ciertas inno11aciones en el orden ritual. este mo11imiento se 
mantu11o siempre en el marco del judaísmo tradicional. Por otra par­
te, la plel6aria pública de los hassiditas se fue carl6ando de elementos 
emocionales: cánticos. danzas. entusiasmo, explosiones de alel6ría. Es­
ta desacostumbrada emoti11idad. añadida al comportamiento muchas 
11eces excéntrico de ciertos maestros. irritaba a los ad11ersarios del has­
sidismo.�' Sin embarl6o. poco después de r 8ro. los excesos de orden 
emocional pierden de repente su prestil6io y su popularidad, y los has­
siditas empiezan a reconocer la importancia de la tradición rabínica. 

Como ha demostrado Gershom Scholem. el hassidismo, incluso 
en la forma tardía y exal6erada del tsaddi.Rismo. no aporto ninl6una 
idea mística 11erdaderamente nue11a.� Su aportación más sil6nificati-

8o. C!tado por G. Scholem, 1b1d .. pag. 344 En efecto, la asp1raoon suprema 
del tsaddzk no es mterpretar la Tora del modo mas nguroso pos1ble. smo hacerse 
el m1smo la Tora; vease ib1d. 

8r .  El mas famoso fuE' rab1 Ehas, el Gaon de V!lna. que dmg1o en 1 772 una 
persecuoon s1stemat1ca contra el mov1m1ento; vease G. Scholem, op. czt. , pag )46. 

82.  Ib1d .. pags. 3:J8 y s1gs. La umca excepoon esta representada por la es 
cuela fundada por rabi Shneur Zalman de Lad1 (en Ucrama). que reobe el nom­
bre de Habad (abrevmoon de Hochma Bzna Daath, las tres pnmeras sephzrot); vea­
se 1b1d , pags. 340 y s1gs Vease en especml Carta a [os hasszdzm sobre e[ extaszs. del 
hiJO de rab1 Schneur. Dov de Lubavüch ( 177)-1827) .  
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11a a la historia del judaísmo consistió en los medios, a la 11ez auda­
ces y sencillos, por los que los santos y los maestros hassiditas lol6ra­
ron popularizar y hacer accesible la experiencia de una reno11ación 
interior. Los relatos hassídicos. célebres ya por la traducción de Mar­
tin Buber, representan la más ele11ada creación de este mo11imiento. 
La recitación de las acciones realizadas y las palabras pronunciadas 
por los santos adquieren un 11alor ritual. La narración recupera su 
función primordial. concretamente la de reactualizar el tiempo míti­
co y hacer presentes a los personajes sobrenaturales y fabulosos. 
También las biol6rafías de los santos y los tsaddiks abundan en episo­
dios mara11illosos en los que se reflejan ciertas prácticas mál6icas. Al 
final de la historia de la mística judía. estas dos tendencias -la mís­
tica y la mal6ia- se reencuentran y coexisten como al principio.s3 

Hemos de añadir que en otros ambientes hallamos fenómenos 
análol6os. por ejemplo en el hinduismo o en el islam, donde la reci­
tación de las leyendas de los ascetas y los yol6uis famosos o los epi­
sodios de las diferentes epopeyas desempeñan un papel capital en la 
relil6iosidad popular. También en estos casos se manifiesta la función 
relil6iosa de la literatura oral. y en primer lul6ar de la narración, es 
decir. de las ((historias» fabulosas y ejemplares. Llama también la 
atención la analol6ía entre el tsaddik y el guru. maestro espiritual del 
hinduismo (dillinizado en ocasiones por sus fieles: gurudev). En su 
forma extrema. el tsaddikismo conoció ciertos casos aberrantes. cuan­
do el tsaddzk caía 11íctima de su propio poder. El mismo fenómeno 
se atestil6ua en la India. desde los tiempos 11édicos hasta la época 
moderna. Recordemos finalmente que la coexistencia de las dos ten­
dencias -la mística y la mal6ia- es también característica de la 
historia relil6iosa de la India. 

83. G. Scholem, op czt . pag. )4'). 



Capítulo XXXVII 

Movimientos religiosos en Europa: desde la 
Baja Edad Media hasta las vísperas de la Reforma 

293· LA HEREJÍA DUALISTA EN EL IMPERIO BIZANTINO: EL BOGOMILISMO 

A partir del si�lo x, los observadores, tanto laicos como reli�io­
sos bizantinos, señalaron en Bul�aria la aparición de un mo'Vimiento 
sectario, el bo�omilismo. Su fundador fue un sacerdote rural, Bo�o­
mil ( «amado de Dios»), del que únicamente conocemos el nombre. 
Parece que hacia el año 930 comenzó a predicar la pobreza. la hu­
mildad, la penitencia y la oración, pues, se�ún Bo�omil, este mundo 
es mal'Vado, ha sido creado por Satanael (hermano de Cristo e hijo 
de Dios), el «Dios mal'Vado» del Anti�uo Testamento.� Los sacramen­
tos, las ceremonias y los iconos de la I�lesia ortodoxa son 'Vanos, co­
mo obra del diablo. Había que detestar la cruz, pues sobre una cruz 
fue torturado y muerto Cristo. La única oración 'Válida era el padre­
nuestro, que debía recitarse cuatro 'Veces durante el día y otras tan­
tas a lo lar�o de la noche. 

Los bo�omiles no comían carne ni bebían 'Vino y desaconseja­
ban el matrimonio. Su comunidad no reconocía jerarquía al�una. 

1. Es probable que Bo�omil conociera ciertas ideas dualistas difunidas por 
los paulicianos y los messalianos, herejes de Asia Menor (si�Ios VI-X); véase una ex­
posición condensada de sus doctrinas y de su historia en S. Runciman. le mani­
chéisme médiéval, pá�s. )0-6o. 
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Hombres y mujeres se confesaban y daban la absolución unos a 
otros. Criticaban a los ricos, condenaban a los nobles y fomentaban 
entre el pueblo la desobediencia a sus amos mediante la práctica de 
la resistencia pasi'Va. El éxito de este mo\7imiento se explica por la 
de\7oción popular, frustrada a causa de las pompas de la I�lesia y 
la indi�nidad de los sacerdotes, pero también por el odio de los 
campesinos búl�aros -pobres y reducidos a la seT'I7idumbre- ha­
cia los propietarios y. en especial, los a�entes de Bizancio/ 

Después de la conquista de Bul�aria en el año ror8 por Basileo Il, 
numerosos nobles búl�aros se establecieron en Constantinopla. Una 
'VeZ adoptado por al�unas familias de la nobleza local e incluso por 
al�unos monjes bizantinos, el bo�omilismo or�anizó su teolo�ía. Es 
probable, sin embar�o. que la secta se escindiera como consecuencia 
de las disputas teoló�icas. Quienes afirmaban la autonomía de Satán, 
profesando que era un dios eterno y todopoderoso, se a�ruparon en 
la I�lesia de Dra�o'Vitsa (nombre de una aldea situada en la frontera 
entre Tracia y Macedonia). Los anti�uos bo�omiles, que considera­
ban a Satán como el hijo caído de Dios, conseT\7aron el anti�uo nom­
bre de «búl�aros». Si bien es cierto que los «dra�o\7itsiano9> proclama­
ban un dualismo absoluto, mientras que los «búl�aros» profesaban un 
dualismo moderado, ambas I�lesias se toleraban mutuamente. El bo­
�omilismo, en efecto, conoció en aquella época un nuevo au�e. Se 
or�anizaron nuevas comunidades en Bizancio, Asia Menor y Dalma­
cia, a la 'VeZ que crecía el número de los adeptos. Se pueden diferen­
ciar entonces dos cate�orías: los sacerdotes y los fieles. Se refuerza la 
obseT\7ancia de la oración y el ayuno, a la 'Vez que las ceremonias se 
multiplican y alar�an. «A finales del si�lo XII, el mo'Vimiento campesi­
no del si�lo x se transforma en una secta con ritos monásticos y por­
tadora de doctrinas especulati\7as en las que se hace cada 'VeZ más 
notoria la mezcolanza de dualismo y cristianismo.» 3 

2. Véase R. Browning. Byzantium and Bu!garia, págs. 163  y sigs. Hay un pa­
ralelo en la Cruzada contra los albigenses. en la que se expresa la avidez de los se­
ñores del norte por las riquezas de los nobles meridionales. 

3· A Borst. Les Cathares. pág. 6:¡ .  Véanse también las fuentes citadas en las 
notas. 
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Cuando se or�anizó la represión, ya a comienzos del si�lo XII, los 
bo�omiles se reple�aron al norte de los Balcanes y sus misioneros se 
diri�ieron hacia Dalmacia, Italia y Francia. Pero el bo�omilismo lo­
�ró en determinados momentos imponerse oficialmente, por ejem­
plo, en Bul�aria durante la primera mitad del si�lo XIII, o en Bosnia, 
donde es declarado reli�ión estatal bajo el Ban Kulín (n8o-r2r4). La 
secta, sin embar�o. perdió su influencia en el si�lo XIV. Después de la 
conquista otomana de Bul�aria y Bosnia ( 1393) ,  los bo�omiles se 
con\7irtieron en su mayor parte al islam. 4 

Hemos de rastrear a continuación la fortuna del bo�omilismo en 
Occidente. Añadiremos que, en la Europa surorientai. ciertas con­
cepciones bo�omilitas se transmitieron a tra\7és de los Apócrifos y so­
brevi'Ven hoy en el folclore. Durante la Edad Media circularon por 
Europa oriental numerosos libros apócrifos bajo el nombre de un sa­
cerdote bo�omil. Jeremías.5 Pero resulta que nin�uno de aquellos tex­
tos es realmente obra de Jeremías. Por ejemplo, E! leño de !a cruz, cu­
yo tema se hizo célebre en toda la Europa medie\7al, deri\7a del 
Evang-elio de Nicodemo, texto de ori�en �nóstico. El tema de otro apó­
crifo. Cómo Cristo se hizo sacerdote, era conocido desde mucho antes 
entre los �rie�os. Pero los bo�omiles añadieron a estas 'Viejas leyendas 
otros elementos dualistas. La 'Versión esla\7ónica de El leño de !a cruz 
comienza con esta frase: «Cuando Dios creó el mundo, sólo existían 
él y Satanael...».1' Como ya hemos 'Visto (§  251) ,  este moti'Vo cosmo�ó­
nico está muy ampliamente difundido, pero sus 'Versiones esla'Vas y 
del sureste europeo ponen de relieve la inteT\7ención del diablo. Si-

4- La historia de este movimiento se esboza en S. Runciman, op. cit. , págs. 6r  
y sigs.; véase también D.  Obolensry. Jhe Bogomi!s, págs. r w  y sigs. Sobre la per­
sistencia de los núcleos bogomiles en los Balcanes y en Rumania hasta el siglo XVII, 

véanse N. Cartojan, Carti!e popu!are l .  págs. 46 y sigs.; R. Theodorescu, Bizant, 
Balcani, Occident. págs. 241 y sigs. 

5· Véase S. Runciman, op. cit . .  págs. 76 y sigs.; E. Turdeanu, «Apocryphes bo­
gomiles et apocryphes pseudo-bogomiles", etc. 

6. Citado por S. Runciman. pág. 7H.  Sobre la historia de la circulación de es­
ta leyenda, véase N. Cartojan. Carti!e popu!are l. págs. 1 5 5  y sigs.; E. C. Quinn, Jhe 
Quest of Seth for the Oi! of Lije, págs. 49 y sigs. 
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guiendo el  modelo de ciertas sectas gnósticas, los bogomiles reforza­
ron seguramente el dualismo al prestigiar más la figura del diablo. 

También en el apócrifo Adán y Eva introdujeron los bogomiles 
el episodio de un «contrato)) firmado entre Adán y Satán, según el 
cual la tierra era creación del segundo, por lo que Adán y sus des­
cendientes le pertenecerían hasta la llenida de Cristo. En el folclore 
balcánico reaparece este mismo tema.-

El método de la reinterpretación de los Apócrifos queda bien 
ilustrado en la Interrogatio Iohannis, único texto bogomil auténtico, 
traducido al latín por los inquisidores del sur de Francia. Se trata de 
un diálogo entre Juan Ellangelista y Cristo sobre la creación del 
mundo, la caída de Satán, la ascensión de Enoc y el leño de la cruz. 
Aparecen pasajes tomados de otros Apócrifos junto a la traducción 
de un texto eslallónico del siglo XII, Preguntas de Juan Evange!ista, 
«pero la teología es estrictamente bogomil. Antes de su caída, Satán 
era el primero después de Dios Padre (pero Cristo estaba sentado a 
la diestra de Dios Padre); . . . No podemos afirmar, sin embargo, que 
se trate de un texto bogomii original o de la traducción de un texto 
griego. A juzgar por su doctrina, es probable que represente una 
compilación, debida a algún autor, bogomil o mesaliano, de mate­
riales apócrifos más antiguosn.H 

Lo que más interesa desde nuestro punto de 'lista es que estos 
Apócrifos, y más aún sus llersiones orales, desempeñaron durante 'la­
ríos siglos un cierto papel en la religiosidad popular. Como luego \le­
remos (§ 304), no son éstas las únicas fuentes del folclore religioso 
europeo. Pero no carece de significación la persistencia de los temas 
heréticos dualistas en el unillerso imaginario del pueblo llano. Por no 
citar sino un ejemplo, en la Europa suroriental aparece la prolonga­
ción del mito en que el mundo es creado por Dios con ayuda del dia­
blo (que se sumerge en el océano primordial para aportar el limo): la 
fatiga, física y mental, de Dios. En algunas llariantes, Dios se duerme 

7. En cuanto a las leyendas rumanas, vease N. Cartojan, op. cit . .  pá¡¡s. ¡ r  y s¡¡¡s. 
R. S. Runmnan. op. cit. , pá¡¡. Ro. Véase también E. Bozól<y, Le Livre &cret des 

Cathares. Pans. ll)Ro. 
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profundamente; en otras no acierta a resolller un problema poscos­
mogónico al mostrarse incapaz de hacer que la tierra se sitúe bajo la 
bólleda del cielo, momento en que el erizo le aconseja comprimir un 
poco la tierra, lo que da origen a las montañas y a los 17alles.9 

El prestigio del diablo, la pasillidad de Dios y su incomprensible 
fracaso pueden considerarse como una expresión popular del deus 
otiosus de las religiones «primitillaSl), en las que Dios, después de 
crear el mundo y los hombres, se desinteresa de la suerte de su cre­
ación y se retira al cielo, dejando la tarea de rematar su obra a otro 
ser sobrenatural o a un demiurgo. 

294· Los BOGOMILES EN OCCIDENTE: LOS CATAROS 

Durante los dos primeros decenios del siglo XII se adllierte -en 
Italia, Francia y Alemania occidental- la presencia de misioneros 
bogomiles. En Orleáns lograron con\7ertir a algunos nobles e inclu­
so sacerdotes, entre ellos un consejero del rey Roberto y el confe­
sor de la reina. Se reconocen los rasgos esenciales de la herejía: 
Dios no ha creado el mundo llisible; la materia es impura; el ma­
trimonio, el bautismo, la eucaristía y la confesión son inútiles; el 
Espíritu Santo, al descender sobre el creyente, por la imposición de 
las manos, lo purifica y santifica, etc. El rey descubrió a los herejes. 
los juzgó y condenó; el 28 de diciembre del año ron los mandó a 
la hoguera. Fueron los primeros herejes de Occidente que murie­
ron por el fuego. Pero el mollimiento no dejó de extenderse. La 
Iglesia cátara, instalada ya en Italia,ro enllió misioneros a Prollenza. 
Languedoc, las regiones renanas y hasta los Pirineos. Fueron sobre 
todo los tejedores los propagandistas de la nuella doctrina. Las co­
munidades de Prollenza se agruparon en cuatro obispados. Parece 
que en el año r r67 tullo lugar un concilio cerca de Toulouse. Fue 

9· Véanse las fuentes citadas en De Zalmoxis a Gengzs Khan, pá¡¡s. 89 y si¡¡s. 
ro .  Este nomb1e, dei ivado de katharos, «puron, se impone únicamente a par­

tir de n63 .  
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entonces cuando el ob1spo bogom!l de Constantmopla logro con 
vert1r ni duahsmo rad1cal a los grupos de Lombardra y el Med1od1a 
frances 

Pero al penetrar en Ocodente, el bogom1hsmo adopto c1ertos 
elementos de la trad1c1on mconform1sta local. lo que hace aun mas 
desconcertante la falta de umdad doctrmal 1 Los cataras no creran 
m en el mf1erno m en el purgatono, el domm1o de Satan era el 
mundo, Io habra creado el m1smo para tener preso al espmtu en la 
matena Satan era 1dent1f1Cado con Yahve. el D1os del Antiguo Tes 
tamento El D1os verdadero, bueno y lummoso, esta leJOS de este 
mundo Env1o a Cnsto para ensenar el cammo conducente a la h 
beraoon Por ser espmtu puro, el cuerpo de Cnsto era umcamente 
una 1lus1on El od1o a la v1da hace pensar en oertas sectas gnostl 
cas y en el mamque1smo (veanse §§ 232 y s1gs ) Podnamos dec1r 
que el 1deal del catara era la desapanc1on de la humamdad por el 
SU1C1d1o y por la negativa a tener hlJOS, pues los cataras prefenan el 
hbertmaJe al matnmomo 

La ceremoma de mgreso en la secta, convenza (convenzentza) ,  no 
se celebraba smo al cabo de un prolongado aprend1zaJe por parte 
del adepto El segundo nto de m1oaoon, el conso!amentum, por el 
que se obtema el grado de <<perfecto», se reahzaba al punto de la 
muerte o, s1 el adepto lo deseaba, en un momento antenor, pero en 
este caso era prec1so pasar por pruebas muy severas El conso!amentum 
se celebraba en la casa de otro m1embro de la secta, baJO la pres1-
denc1a del mas anoano de los <<perfectos» La pnmera parte, el servz­
tzum, cons1stra en la confes1on general. hecha por toda la asamblea, 
m1entras duraba esta ceremoma, el pres1dente tema ab1erto ante s1 

u GraCias a las actas de los procesos mcoados por la lnquiSIClon conoce 
mos las concepCiones y las ceremomas de los cataras mejor que las de los bo�o 
miles 

1 2  No tendna utilidad al�una msiStir en las drver�enClas doctnnales al�unos 
cataras ne�aban la drvimdad de Cnsto otros nombraban a la Tnmdad en sus ce 
remomas y no faltaban los que admitJan toda una sene de eones entre Dtos y el 
mundo cada uno de ellos penetrado de la esenCia dn7!na Veanse S RuClman Le 
mamchezsme medzeval pa�s 134 y SI�s A Borst Les Cazhares pa�s r24 y SI� S 
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un eJemplar de los evangehos 1 1  Luego el catecumeno reobra ntual­
mente el padrenuestro y. postrado ante el pres1dente, rogaba a este 
que le bend!Jera y rogara por el. pecador, a D1os <<Que Dios tenga a 
bien bendeorte -respondia el presidente-, hacer de ti un buen 
cnstiano y concederte un buen fmab En un determmado momento 
de la ceremoma, el presidente pedia al catecumeno que renunoara 
a la Iglesia de Roma y a la cruz trazada sobre su frente por el sacer­
dote catohco cuando fue bautizado Recaer en el pecado despues de 
recibir el conso!amentum anulaba el nto De ah1 que algunos perfec 
tos practicaran la endura, deJandose dehberadamente monr de ham 
bre 4 Toda ceremoma fmahzaba con la paz, o beso que mtercam­
biaban todos los presentes Los perfectos -varones y muJeres­
gozaban de un prest1gio supenor al de los sacerdotes catohcos Lle­
vaban una v1da mas ascetica que el resto de los fieles y practiCaban 
tres largos ayunos anuales La orgamzacion de la Iglesra catara es 
aun mal conooda Sabemos que cada obispo estaba asist1do por un 
filzus mazory unfi!zus mznor. cuando mona el obispo, le sucedia au­
tomaticamente el filzus mazar Las semeJanzas con la hturgia roma­
na no son una parodia, smo que se exphcan por la trad1oon hturg1 
ca de la ant1gua Iglesia cnstiana, desde los ongenes hasta el siglo v 1 

Para meJor entender el exito de la propaganda catara y. en ge­
neral. de los movimientos paramllenanstas, hay que tener en cuenta 
la cnsis de la Iglesia romana y ante todo la decadenoa de la Jerarqura 
eclesiastica Al maugurar el IV Conoho de Letran, Inocenoo III evo 
caba la estampa de los ob1spos preocupados umcamente de sus <<pla 
ceres carnales», carentes de mstruccion espmtual y desprov1stos de 

13 Aparentemente el servztzum no contema mn�una afirmaClon heret1ca 
«Tan solo dos ras�os mdJCan que los reCltantes profesaban el dualismo la ener�Ja 
con que se habla de los pecados de la carne y esta frase si�mÍlcatJVa No tener 
piedad al�una con la carne naCida en la corrupcton pero tener piedad del espm 
tu mantemdo en pnsion » S RunClman Le mamchezsme medzeval pa� I39 

14  Veanse las fuentes resumidas y analizadas en S RunClman op czt pa�s 
1 39  y s1�s y A Borst Les Cazhares pa�s 1 63 y s1�s 

1 5  S RunClman pa� 147 Sobre el culto y la JerarqUJa vease A Borst op czt 
pa�s r62 18r  
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celo pastoral. «incapaces de proclamar la  palabra de Dios y de go­
bernar al pueblm. Por otra parte, la inmoralidad y la venalidad del 
clero alejaban cada vez más a los fieles. Muchos sacerdotes estaban 
casados o vivían en público concubinato. Algunos regentaban taber­
nas para mantener a sus esposas e hijos. Y como tenían que remu­
nerar a sus patronos, los sacerdotes exigían tasas por todos los seNi­
cios religiosos suplementarios: matrimonios, bautizos, misas por los 
enfermos y por los muertos, etc. La negativa a traducir la Biblia16 (co­
mo ya se había hecho en Oriente) hacía imposible toda instrucción 
religiosa; el cristianismo no era accesible sino a través de los sacerdo­
tes y los monjes. 

Durante los primeros decenios del siglo XII, santo Domingo 
( u70-1221) se esforzó por combatir la herejía, pero sin éxito alguno. 
A petición suya fundó Inocencia III la Orden de los Hermanos Pre­
dicadores. Pero, al igual que los legados anteriormente enviados por 
el papa, tampoco los dominicos lograron poner coto al auge del mo­
vimiento cátaro. En 1204 tuvo lugar en Carcassone la última dispu­
ta pública entre teólogos cátaros y católicos. En enero de 1205. Pe­
dro de Castelmare, al que Inocencia III había encargado exterminar 
la herejía en el Mediodía francés, quiso renunciar a su mandato y re­
tirarse a un monasterio, pero el papa le respondió: «La acción está 
por encima de la contemplación». 

Finalmente, en noviembre de 1207, Inocencia III proclamó la 
Cruzada contra los albigenses, dirigiéndose sobre todo a los grandes 
señores del norte, el duque de Borgoña, los condes de Bar, de Ne­
vers, de Champagne y de Blois, animándolos con la promesa de que 
después de la victoria les serían entregadas las propiedades de los 
nobles albigenses. El rey de Francia, por su parte. se sintió atraído 
por la posibilidad de ampliar sus dominios hacia el sur. La primera 
guerra duró de uo8!r209 a 1229, pero hubo de reanudarse y se pro­
longaría aún durante largos años. Hasta 1330 no dejaría de existir la 
Iglesia cátara de Francia. 

r6.  F. Heer explica por esta neílativa la pérdida del norte de Africa, lníllate­
rra y Alemania para el catolicismo; véase Jhe Medieva[ Wodd. páíl. 200. 
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La siniestra «Cruzada contra los albigenses» es significativa por 
numerosas razones. Por ironía de la historia, fue la única Cruzada 
victoriosa. Sus consecuencias políticas, culturales y religiosas fueron 
notables. Fruto de ella fueron la unificación y el engrandecimiento 
del reino de Francia; también Io fue la ruina de la civilización meri­
dional (concretamente Ia destrucción de Ia obra de Eleonor y de sus 
«cortes de amor», con la exaltación de la mujer y la poesía de los tro­
vadores; véase § 269) .  Por lo que concierne a las consecuencias de 
orden religioso. lo más grave fue la presencia cada vez más intensa y 
amenazadora de la Inquisición. Instalada en Toulouse durante la 
guerra. la Inquisición obligó a abjurar de la herejía a todos los varo­
nes mayores de catorce años y a todas las mujeres mayores de doce. 
El Sínodo de Toulouse de 1229 prohibió tener la Biblia en latín o en 
lengua vernácula; los únicos textos tolerados eran el Bre'Viario, el Sal­
terio y el libro de las Horas de la Virgen, todos en latín. Los pocos al­
bigenses que lograron refugiarse en Italia serían finalmente descu­
biertos por la Inquisición y sus agentes, pues ésta, con el tiempo. 
lograría instalarse en casi todos los países de la Europa occidental y 
central. Hemos de añadir, sin embargo, que la guerra contra la here­
jía incitó a la Iglesia a impulsar algunas reformas urgentes y favoreció 
el desarrollo de las órdenes misioneras de dominicos y franciscanos. 

La forma en que fueron aniquilados los albigenses constituye 
una de las páginas más negras de la historia de la Iglesia romana, 
pero la reacción católica estaba justificada. El odio a la vida y al 
cuerpo (expresado, por ejemplo, en la prohibición del matrimonio y 
en la negación de la resurrección) y el dualismo absoluto eran una 
barrera entre el catarismo y la tradición, a la vez veterotestamenta­
ria y cristiana. Lo cierto es que los albigenses profesaban una religión 
sui g-eneris. de estructura y origen orientales. 

El éxito inigualado de los misioneros cátaros representa la pri­
mera penetración masiva de las ideas religiosas orientales, tanto en 
el ambiente rural como entre los artesanos, los clérigos y los nobles. 
Habrá que esperar hasta el siglo xx para asistir a un fenómeno simi­
lar. concretamente la acogida entusiasta en toda Europa occidental 
de un milenarismo de origen oriental: el marxismo-leninismo. 
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295 ·  FRANCISCO DE AsiS 

Durante los siglos XII y XIII se produjo una excepcional valora­
ción religiosa de la pobreza. Ciertos movimientos heréticos -los hu­
miliati, los valdenses y los cátaros o las beguínas y los begardos­
veían en la pobreza el primero y más eficaz medio para realizar el 
ideal proclamado por Jesús y los apóstoles. Para encauzar aquellos 
movimientos reconoció el papa a comienzos del siglo XIII las dos ór­
denes de frailes mendicantes. los domínicos y los franciscanos. Pero 
la mística de la pobreza. como veremos enseguida. provocó entre los 
franciscanos una serie de crisis que estuvieron a punto de poner fin 
a la existencia de la orden, cuyo fundador había exaltado la pobre­
za absoluta hasta hacer de ella la Madona Povertá. 

Nacido en 1 182, hijo de un rico comerciante de Asís, Francisco 
hizo su primera peregrinación a Roma en el año 1 205  y ocupó du­
rante un día el puesto de un mendigo a las puertas de San Pedro. 
En otra ocasión abrazó a un leproso. De regreso a Asís. vivió duran­
te dos años como eremita, cerca de una iglesia. Francisco compren­
dió su verdadera vocación en el año 1209. al escuchar el famoso pa­
saje del Evangelio según san Mateo: <<Curad enfermos, limpiad 
leprosos . . .  No os procuréis oro ni plata ... » . 17 En adelante cumpliría al 
píe de la letra aquellas palabras de Jesús a los apóstoles. Se le unie­
ron algunos discípulos y Francisco redactó una Regla muy breve y 
sumaría. En 1210 acudió de nuevo a Roma en demanda de su auto­
rización por Inocencia III. El papa aceptó, pero a condición de que 
Francisco se convirtiera en director de una orden menor (de donde 
el nombre de «frailes menores» dado a los franciscanos). Los frailes 
se dispersaron, predicando por toda Italia; se reunían una vez al año, 
por pentecostés. En 1217 conoció Francisco en Florencia al cardenal 
Ugolíno, gran admirador de su apostolado, que se hizo su amigo y 

1 7. «Curad enfermos. resucitad muertos, limpiad leprosos, echad demonios. 
De balde lo recibisteis. dadlo de balde. No os procuréis oro. plata ni calderilla pa­
ra llevarlo en la faja, ni tampoco alforja para el camino, ni dos túnicas. ni sanda­
lias, ni bastón, que el bracero merece su sustento" (Mt ro, 7-rol. 

' ; 
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protector de la orden. Al año siguiente, el Poverello conoció perso­
nalmente a Domingo, que le propuso unir las dos órdenes, pero 
Francisco no aceptó. 

En la reunión de 1219. Ugolino, recogiendo la sugerencia de al­
gunos frailes más cultivados, pidió que fuera modificada la Regla, pe­
ro sin éxito. Entre tanto, los misioneros franciscanos habían empeza­
do a actuar fuera de Italia. Acompañado de once frailes, Francisco 
desembarcó en Tierra Santa y. decidido a predicar ante el sultán, pa­
só a territorio de los musulmanes. donde fue bien acogido. Pocos 
años después, al recibir noticias de que los dos vicarios por él desig­
nados habían cambiado la Regla y obtenido ciertos privilegios del pa­
pa. Francisco retornó a Italia. Supo que algunos frailes menores ha­
bían sido acusados de herejía en Francia y Hungría, por lo que se 
decidió a aceptar el patronazgo oficial del papa. En adelante. la libre 
comunidad de los frailes se convertiría en una orden regular, someti­
da a la jurisdicción del derecho canónico. Honorío IIl autorizó una 
nueva Regla en 1223 y Francisco renunció a dirigir la orden. Al año 
siguiente se retiró a Verona. Allí recibió, en un eremitorio, los estig­
mas. Gravemente enfermo, casi ciego, logró a pesar de todo compo­
ner los Laude a! sale. las Advertencias para sus frailes y su Testamento. 

En esos textos conmovedores hace Francisco un último esfuer­
zo por defender la verdadera vocación de su orden. Evoca su amor 
al trabajo manual y pide a los frailes que trabajen, y que cuando no 
reciban su salario, recurran «a la mesa del Señor, pidiendo limosna 
de puerta en puerta». Insiste en que los frailes no acepten «bajo nin­
gún pretexto ni iglesias ni casas ni cuanto se construya para ellos. 
como no sea conforme a la santa pobreza que l 1emos prometido en 
la Regla. y que moren siempre en aquéllas como huéspedes. extran­
jeros y peregrinos. Prohíbo formalmente por obediencia a todos los 
frailes, dondequiera que estén, atreverse a pedir cartas en la corte de 
Roma, por sí o por persona interpuesta, en demanda de una iglesia 
o de cualquier otro lugar, bajo pretexto de predicación, o a causa de 
cualquier persecución corporal. . . >> . 1 8 

18 .  Trad. l .  Gobry. Saint .franr;ois d'Assise. pág. 139· 
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Francisco murió en 1 226; no pasarían dos años antes de que 
fuese canonizado por su ami�o U�olino, convertido en papa con el 
nombre de Gre�orio IX. Aquella fue sin duda una excelente solución 
para que la orden franciscana permaneciera unida a la I�lesia. Pero 
no quedaron eliminadas todas las dificultades. Los primeros bió�ra­
fos presentaban a Francisco como el enviado de Dios para inaugu­
rar las reformas de la I�lesia. Al�unos frailes menores veían en su 
fundador al representante de la tercera edad anunciada por Joaquín 
de Fiore (véase § 27Ú19 Las historias populares coleccionadas y di­
fundidas por los franciscanos en el si�lo XIII, publicadas en el XIV ba­
jo el título de Fioretti, comparaban a Francisco y sus discípulos con 
Cristo y sus apóstoles. Si bien Gre�orio IX era admirador sincero de 
Francisco, no aceptó el Testamento y ratificó la Regla de 1 223. La 
oposición venía sobre todo de los «observantes» y más tarde de los 
«espirituales», que insistían en la necesidad de la pobreza absoluta. 
En una serie de bulas se esforzaron Gre�orio IX y sus sucesores por 
demostrar que no se trataba de la «posesión», sino del «uso)) de casas 
Y otros bienes. Juan de Parma, �eneral de la orden de 1247 a 1257. 
trató de conservar la herencia de san Francisco, evitando al mismo 
tiempo el conflicto declarado con el papa. pero la intransi�encia de 
los espirituales hizo vanos todos sus esfuerzos. Felizmente, Juan de 
Parma fue sustituido por Buenaventura, considerado justamente co­
mo el se�undo fundador de la orden. Pero la polémica en torno a la 
pobreza absoluta prosi�uió en vida y después de la muerte ( 12 7 4) de 
Buenaventura. La controversia quedó definitivamente zanjada des­
pués de 1 320. 

Es cierto que la victoria de la I�lesia atenuó el fervor ori�inal de 
la orden y cortó la esperanza de una reforma mediante el retorno a la 
austeridad de los apóstoles. Pero �racias a aquel compromiso la or­
den franciscana lo�ró sobrevivir. Ciertamente, el único modelo 
ejemplar era la vida cotidiana de Jesús, los apóstoles y Francisco; es 
decir. la pobreza. la caridad y el trabajo manual. Sin embar�o. para 

I •). Véase la excelente exposición de S. Ozment. Jhe A.re oj Reform. págs. u o 
y si\ls .. con biblio\lra\ía recien te. 
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los frailes, la obediencia al ma�isterio supremo no dejaba de ser el 
primero y a la vez el más difícil de sus deberes. 

296. BUENAVENTURA Y LA TEOLOGÍA MÍSTICA 

Nacido en el año 1217 cerca de Orvieto, Buenaventura estudió 
teolo�ía en París, y allí enseñaría lue�o. a partir de 1253 .  En uno de 
los momentos más críticos por los que atravesó la orden francisca­
na, en 1 257. fue ele�ido ministro �eneral. Buenaventura se esforzó 
por conciliar las dos posturas extremas. reconociendo la necesidad 
del estudio y la meditación junto a la exi�encia de la pobreza y el 
trabajo manual. Compuso también una bio�rafía más moderada de 
san Francisco (Legenda maior. 1263), que sería proclamada tres años 
más tarde única bio�rafía oficialmente autorizada. 

Mientras enseñaba en París, Buenaventura compuso un comen­
tario a las Sentencias (de Pedro Lombardo), el Brevi!oquium y las 
Cuestiones disputadas. Pero su obra maestra sería el Itinerario de! al­
ma hacia Dios, que escribió después de un breve retiro en Alvernia.w 
Un año antes de su muerte, acaecida en el año 1274. Buenaventura 
fue elevado a la di�nidad de cardenal-obispo de Albano. Canoniza­
do por Sixto IV en 148 2, fue nombrado doctor seraphicus de la I�lesia 
por Sixto V en 1 588. 

Ya se empieza a reconocer que la síntesis teoló�ica de Buena­
ventura es la más completa de toda la Edad Media. En efecto, se es­
forzó por utilizar a Platón y Aristóteles, Agustín y Jos Padres �rie�os, 
el Pseudo-Dionisia y Francisco de Asís.2 1 Mientras que Tomás de 
Aquino utilizaba a Aristóteles para construir su síntesis, Buenaventu-

20. «Mientras meditaba sobre las elevaciones del alma hacia Dios. recorda­
ba entre otras cosas el milas;5ro acaecido en este lus;5ar al mismo san Francisco: la 
visión del serafín alado en forma de cruz. Me pareció enses;5uida que esta apari­
ción representaba el éxtasis del bienaventurado padre e indicaba el itinerario a se­
guir para llegar allá» (Prólos;5o). 

21. Véase E. H. Cousins, Bonaventure and the Coincidence of Opposites, pás;5s. 
4 y sis;5s., así corno la:; reÍerc>r:cias bibliográficas en ibíd., pá\ls. 229 y sigs. 
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ra mantiene la tradición a�ustiniana del neoplatonismo medie'ilal. 
Pero la si�nificación profunda de su teolo�ía fue eclipsada durante 
la Edad Media por el éxito de la síntesis aristotélico-tomista, como 
lo sería en tiempos modernos por la aparición triunfante del neo­
tomismo. 

Un imesti�ador contemporáneo, Ewert H .  Cousins, identifica el 
concepto de coincidentia oppositomm como la clave de bóveda del 
pensamiento de Buenaventura.22 Se trata e'ilidentemente de una con­
cepción atesti�uada, en forma más o menos explícita, en toda la his­
toria de las reli�iones. Es evidente en el monoteísmo bíblico, en el 
que Dios se concibe como infinito y personal, trascendente y activo 
en la historia, eterno y presente en el tiempo, etc. Estos contrarios 
son aún más llamativos en la persona de Cristo. Pero Buenaventura 
or�aniza y elabora el sistema de la coincidentia oppositomm toman­
do como modelo la Trinidad, en que la tercera persona representa 
el principio mediador y unificador. 

La obra maestra de Buenaventura es sin duda al�una el !tinera­
rium mentís in Deum. También emplea aquí su autor un símbolo 
universalmente difundido, que aparece ya desde los comienzos de la 
teolo�ía mística cristiana, concretamente la ima�en de la escala. 23 «El 
mundo es una escala por la que ascendemos hacia Dios -escribe 
Buenaventura-. Encontramos ciertos vesti�ios de Dios. Al�unos son 
materiales, otros son espirituales, temporales o eternos. unos fuera 
de nosotros y otros dentro de nosotros. Para lle�ar a comprender el 
primer principio, Dios, que es lo más espiritual y eterno por encima 
de nosotros, necesario nos es pere�rinar a través de los vesti�ios de 
Dios materiales y temporales que se hallan fuera de nosotros. De es­
te modo nos adentramos en el camino que conduce a Dios. Lue�o 
hemos de penetrar en nuestro propio espíritu, donde la ima�en eter-

22. Op. cit., passim. Véanse en especial caps. l. III, V y VIL 
23. Para los documentos comparativos, véase M. Eliade, Le chamanisme, 

págs 378 y sigs.; sobre la "escala del paraíso)) en la tradición cristiana, véase A 
Stolz, Ihéo[ogie de la mystique, págs. I I7-145; sobre la escala en la mística musul­
mana y judía, véase A Altmann. "The Ladder oí Ascension». 
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na y espiritual de Dios está presente dentro de nosotros. Es aquí don­
de entramos en la verdad de Dios. Finalmente, hemos de pasar a lo 
eterno, lo más espiritual. que está por encima de nosotros.))24 El espí­
ritu encuentra entonces a Dios como Unidad (es decir, el Uno que 
está más allá del tiempo) y como Trinidad santa. 

En los cuatro primeros capítulos del !tineraríum se ofrecen las 
meditaciones sobre el reflejo de Dios en el mundo material y en el 
alma y sobre el camino hacia Dios. Los dos capítulos si�uientes se 
dedican a la contemplación de Dios como ser (cap. V) y como bien 
(cap. VI). Finalmente, en el capítulo VII y último. el alma es arreba­
tada por el éxtasis místico y. con Cristo resucitado, pasa de la muer­
te a la vida. Hemos de subrayar esta audaz re'ilalorización del éxta­
sis. A diferencia de la experiencia mística de Bernardo de Claraval. 
dominada por el simbolismo del amor conyu�al. para Buenaventu­
ra la unía mystíca es una muerte con Cristo y. junto con él. la reunión 
con Dios Padre. 

Además de esto, como buen franciscano. Buenaventura ur�e 
el conocimiento preciso y ri�uroso de la naturaleza. La sabiduría 
de Dios se revela en las realidades cósmicas; cuanto más estudia­
mos al�una cosa, más penetramos en su individualidad y mejor la 
comprendemos como ser ejemplar situado en el espíritu divino 
Utinerarium, cap. II, sec. 4). Al�unos autores han visto en el inte­
rés de los franciscanos por la naturaleza el arranque de las cien­
cias empíricas; por ejemplo, los descubrimientos de Ro�er Bacon 
(c. 1 214- 1292) y de los discípulos de Oáham. Podríamos compa­
rar esta solidaridad, defendida por Buenaventura, entre la expe­
riencia mística y el estudio de la naturaleza con el influjo decisivo 
del taoísmo en el pro�reso de las ciencias empíricas entre los chi­
nos (véase § 1 34). 

24. Itinerarium, cap. l .  sec. 2; véase también cap. VI.  Véase el comentario de 
E. H. Cousins. op. cit. , págs. 69-97. Hemos de añadir que estas tres etapas de la as­
censión hacia Dios -fuera. dentro y por encima de nosotros- implican cada una 
de ellas dos fases. que podríamos caracterizar como inmanente y trascendente. Se 
trata. por consiguiente. de seis etapas. que simbolizan las seis alas del serafín que, 
abrazándole. produjo los estigmas de san Francisco. 
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297. TOMÁS DE AQUINO Y LA ESCOLÁSTICA 

Con el término «escolástica» se alude de manera genérica a los 
diversos sistemas teológicos que aspiran a establecer la armonía en­
tre la revelación y la razón, la fe y el conocimiento intelectual. An­
selmo de Canterbury (ro33-II09) había adoptado la fórmula agusti­
niana «Creo para entenden. Dicho de obro modo: la razón inicia su 
obra a partir de los artículos de la fe. Pero habría de ser Pedro Lom­
bardo (c. uoo-u6o) quien elaboraría, en sus Cuatro !ibros de [as sen­
tencias, la estructura específica de la teología escolástica. Bajo la for­
ma de interrogantes, análisis y respuestas, el teólogo escolástico debe 
presentar y discutir los problemas siguientes: Dios, la creación, la en­
carnación, la redención y los sacramentos. 

Durante el siglo XII se hacen parcialmente accesibles en traduc­
ciones latinas las obras de Aristóteles y de los grandes filósofos ára­
bes y judíos (especialmente Averroes, Avicena y Maimónides). Estos 
descubrimientos crean una nueva perspectiva para abordar los pro­
blemas de las relaciones entre la razón y la fe. Según Aristóteles, el 
dominio de la razón es completamente independiente. Alberto Mag­
no (Alberto de Bollstadt, rw6/r207-u8o), uno de los espíritus más 
universales de la Edad Media, aceptó entusiasmado la reconquista 
«por parte de la razón de los derechos que ella misma había dejado 
caer en desuso»/' Pero tal doctrina no podía sino indignar a los teó­
logos tradicionalistas, que acusaban a los escolásticos de sacrificar la 
religión a la filosofía, Cristo a Aristóteles. 

El pensamiento de Alberto Magno fue sistematizado y llevado a su 
mayor profundidad por su discípulo Tomás de Aquino ( r224-1274).26 

Tomás se muestra a la vez teólogo y filósofo, pero, a su entender, el 

25. E. Gilson. La phi!osophie au Mo;¡en Are. pág. 507. «Si la característica del 
pensamiento moderno es la distinción entre lo que es demostrable y lo que no lo 
es, se puede afirmar que la filosofía moderna fue fundada en el siglo XIII y que con 
Alberto Magno. al limitarse a sí misma. toma conciencia de su valor y de sus de­
rechos (ibíd .. pag. soS) .  

26. La vida de Tomás de Aquino fue muy breve y carente de acontecimien­
tos dramáticos. Nacido cerca de Agni. a finales del año 1 224 o comienzos del 1225.  
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problema principal es uno: el ser, es decir, Dios. Tomás establece una 
distinción radical entre la naturaleza y la gracia, entre el ámbito de la 
razón y el de la fe, pero de modo que esta distinción implica la co�­
cordancia de ambos extremos. La existencia de Dios se muestra evi­
dente desde el momento en que el hombre asume la tarea de reflexio­
nar sobre el mundo tal como le es conocido. Por ejemplo, de un modo 
0 de otro, el mundo está en movimiento; todo movimiento ha de tener 
una causa, pero esta causa es a su vez resultado de otra; la serie. sin 
embargo, no puede ser infinita y ello hace necesario admitir la inter­
vención de un motor primero, que no es otro que Dios. Este argumen­
to es el primero de una serie de cinco, que Tomás caracteriza como las 
«einco vías». El razonamiento es siempre el mismo: partiendo de una 
realidad evidente, se llega por fin a Dios (toda causa eficiente presupo­
ne otra; remontando la serie se llega a la primera. que es Dios, etc.). 

Siendo infinito y simple, el Dios así descubierto por la razón queda 
más allá del lenguaje humano. Dios es el acto puro de existir (ipsum es­
se), infinito por consiguiente y, a la vez, inmutable y eterno. Demostra­
da su existencia por el principio de causalidad, se llega al mismo tiem­
po a la conclusión de que Dios es el creador del mundo: Todo lo cn::ó 
libremente, sin necesidad alguna. Pero desde la perspectiva de Tomas. 
la razón humana no puede demostrar que el mundo haya existido des­
de siempre 0, por el contrario, que la creación haya tenido lugar en el 
tiempo. La fe, basada en las revelaciones de Dios, nos exige creer que 
el mundo ha comenzado en el tiempo. Se trata de una verdad revela­
da, igual que los restantes artículos de la fe (el pecado originaL la San­
tísima Trinidad, la encarnación de Dios en Jesucristo. etc.), objeto, por 
consiguiente, de la investigación teológica y no de la filosofía. 

-

recibe el hábito dominicano en r 244 y. al año siguiente. marcha a París para es-
tudiar bajo la dirección de Alberto Magno. Licenciado en teología en 1256, Tomás 
enseño en París ( ! 2. <¡6- 1259)  y luego en numerosas ciudades de Italia. Regresa a 
Pans en 1 269. pero marcha nuevamente de allí en 1272 y enseña en Nápoles en 
! 27). Convocado por Gregario X al II Concilio general de Lyon. Tomás parte en 
enero de r 2 7 4. pero enferma y se detiene en Fossanova. donde muere el 7 de 
marzo. Entre sus numerosos escritos. los más famosos. en los que Tomás muestra 
su verdadero genio, son la Suma teo[ófiCa y la Suma contra renti!es. 
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Todo conocimiento implica en su base el  concepto del ser o,  di­
cho de otro modo, la posesión o la presencia de aquella realidad 
que se pretende conocer. El hombre ha sido creado para �ozar del 
conocimiento pleno de Dios, pero, como secuela del pecado ori�i­
nal, no es capaz de alcanzarlo sin la ayuda de la �racia. La fe per­
mite al creyente, con la ayuda de la �racia, aceptar el conocimiento 
de Dios tal como ha sido revelado en el curso de la historia sa�rada. 

«A pesar de las resistencias con que tropezó, la doctrina de san­
to Tomás le procuró inmediatamente numerosos discípulos, no sólo 
dentro de la orden de los dominicos, sino también en otros ambien­
tes intelectuales y reli�iosos ... La reforma tomista afectaba a todo el 
campo de la filosofía y de la teolo�ía; no hay, por consi�uiente, una 
sola cuestión importante de estos dominios en la que la historia no 
pueda advertir su influencia y rastrearla paso por paso, pero se diría 
que incidió sobre todo en los problemas fundamentales de la onto­
lo�ía, de cuya solución dependía la de todos los demáS. » 27 Para 
Gilson, el �ran mérito de santo Tomás consistió en evitar tanto el 
«teolo�ismo» -que admitía la autosuficiencia de la fe- como el «ra­
cionalismo» .  Por otra parte, se�ún el mismo autor, la decadencia de 
la escolástica se inició con la condena de al�unas tesis de Aristóteles 
(y más aún de sus comentaristas árabes) por el obispo de París, 
Etienne Tempier, en 1270 y 1277.'s A partir de entonces, la solidari­
dad estructural entre la teolo�ía y la filosofía quedó �ravemente 
comprometida. Las críticas de Duns Escoto (c. 1265-1308) y de Gui­
llermo de Ocl<ham (c. 128 5-1347) contribuyeron a arruinar la síntesis 
tomista. En resumidas cuentas, la distancia constantemente a�rava­
da entre la teolo�ía y la filosofía anticipa la separación, evidente en 
las sociedades modernas, entre lo sa�rado y lo profano. ''1 

Hemos de añadir que la interpretación de Gilson no es aceptada 
en su totalidad. Tomás de Aquino no fue el único escolástico me-

27. E. Gilson, La philosophie au Moyen Age. pág. 541 .  
2fl. Véase la discusión de estas condenas en ibíd., págs. 558  y sigs. Muchas de 

aquellas tesis eran averroístas y algunas se referían a las enseñanza de Tomás. 
29. Véase S. Ozment, Jhe Age of Reform, pág. 1 6. 
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dieval de talla �eniai. Durante los si�los XIII y XIV hubo otros pensa­
dores, y en primer lu�ar Escoto y Ocl<ham, que �ozaron de un pres­
ti�io i�uai. cuando no superior. Pero la importancia del tomismo es­
triba en el hecho de haber sido proclamado. ya en el si�lo XIX, 
teolo�ía oficial de la I�lesia católica. Aún más, el renacimiento del 
neotomismo durante el primer cuarto del si�lo XX constituye un mo­
mento si�nificativo en la historia de la cultura occidentaL 

Duns Escoto, por sobrenombre doctor subtilis, criticó el sistema 
de Tomás y lo atacó en su misma base, ne�ando la importancia 
atribuida a la razón. Para Duns Escoto, a excepción de la identidad 
entre Dios y la causa primera, susceptible de ser descubierta por el 
razonamiento ló�ico, todo conocimiento ló�ico se obtiene a partir 
de la fe. 

Ocl<ham, el doctor p[usquam subtilis, fue mucho más lejos en la 
crítica de las teolo�ías racionalistas. Puesto que el hombre sólo pue­
de conocer los hechos concretos que observa, las leyes de la ló�ica y 
la revelación divina, resulta que es imposible toda metafísica. Ocl<­
ham nie�a cate�óricamente la existencia de los «Universales», puras 
construcciones mentales sin realidad al�una. Puesto que no es posi­
ble conocer a Dios intuitivamente, y dado que la razón es incapaz de 
probar su existencia, el hombre debe contentarse con lo que le en­
señan la fe y la revelación.10 

La ori�inalidad y profundidad del pensamiento reli�ioso de Ocl<­
ham se manifiestan especialmente en su concepción de Dios. Si Dios 
es absolutamente libre y omnipotente, puede hacer cualquier cosa e 
incluso contradecirse; puede, por ejemplo, salvar a un criminal y 
condenar a un santo. No se debe restrin�ir la libertad de Dios con­
forme a los límites de la razón, de la ima�inación o del len�uaje hu­
mano. Un artículo de fe nos enseña que Dios ha asumido la natura-

30. Según Gilson, ((el estudio de Ocl<ham permite comprobar un hecho his­
tórico de importancia capital, que se suele pasar por alto constantemente: que la 
crítica interna desarrollada contra ella por lo que se designa, con vaguedad exce­
siva, como filosofía escolástica, provocó su ruina mucho antes de que lograra for­
marse la filosofía llamada moderna'' (op. cit., pág. 640). 
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leza humana, pero bien pudo manifestarse en otra forma (es decir, 
que tuviera la naturaleza del asno, de la piedra o de la madera). l '  

Estas ilustraciones paradójicas de la libertad divina no lo�raron 
estimular la ima�inación teoló�ica de los si�los posteriores. Sin em­
bar�o. a partir del si�lo XVIII �una vez descubiertos los «primitivos»� 
la teología de Oc.Rham hubiera permitido entender mejor lo que se 
llamó «la idolatría de los salvajes». Lo sagrado, en efecto, se manifies­
ta bajo cualquier forma, incluso la más aberrante. En la perspectiva 
abierta por Oc.Rham, el pensamiento reli�ioso hubiera podido justifi­
car las hierofanías atesti�uadas en todo el ámbito de las reli�iones ar­
caicas y tradicionales; en efecto, hoy sabemos que no eran adorados 
los objetos naturales (piedras. árboles. fuentes, etc.), sino las fuerzas 
sobrenaturales que «se encarnabam en aquellos objetos. 

298. EL MAESTRO ECKHART: DE DIOS A LA DEIDAD 

Nacido en n6o, Ec.Rhart estudió con los dominicos de Colonia 
y París. Ejerció las funciones de profesor, predicador y administrador 
en París Ü3II-I3 I 3 ) .  Estrasbur�o ( r 3 13-1323) y Colonia ( r 323-1327). En 
estas dos últimas ciudades predicó y diri�ió tanto a reli�iosas como 
a beguinas. Entre sus numerosas obras destacan el Comentario a fas 
Sentencias de Pedro Lombardo y el Opus tripartitum. una volumi­
nosa suma teoló�ica, lamentablemente perdida en �ran parte. Por el 
contrario, se han conservado numerosos escritos suyos en alemán, 
entre ellos las Instrucciones espiritua!es. varios tratados y muchos ser­
mones, pero no es se�ura la autenticidad de al�unos de ellos. 

El Maestro Ec.Rhart es un autor ori�inal. profundo y difíciL 3' Es 
considerado con justicia como el más importante teólo�o de la místi-

) l .  ((Est articulus fidei quod eus assumpsit naturam humanam. Non includit 
contradictionem. Deum assumere naturam asinam. Pari ratione potest assumere 
lapidem aut lignum." Véa�e la discusión de esta tesis en nuestro Tratado de histo­
na de fas religiones. § 9·  

)2 .  Hasta nuestros días no se ha emprendido la tarea de publicar con el  de­
bido cuidado sus obras. tanto en latín como en idoma vernaculo. 
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ca occidental. Si bien es cierto que se inserta en una tradición ante­
rior. inau�ura una nueva época en la historia del misticismo cristiano. 
Recordemos que, desde el si�lo IV hasta el XII, la práctica contemplati­
va implicaba el abandono del mundo, es decir, adoptar la vida mo­
nástica. El monje se aco�ía a la soledad o al claustro a la espera del 
encuentro con Dios y el �ozo de la presencia divina. Esta intimidad 
con Dios equivalía a un retorno al paraíso. El contemplativo recupe­
raba en cierto modo la condición de Adán antes de la caída. 

En lo que podríamos considerar el primer ejemplo de la experien­
cia mística cristiana. san Pablo alude a su ascensión extática al tercer 
cielo: «Con cuerpo o sin cuerpo. ¿qué sé yo? Dios lo sabe. Lo cierto es 
que ese hombre fue arrebatado al paraíso y oyó palabras arcanas, que 
un hombre no es capaz de repetir» (2 Cor r2,r-4) . La nostal�ia del pa­
raíso se hace sentir, pues. desde los comienzos del cristianismo. Duran­
te la ple�aria, los fieles se volvían hacia Oriente, donde se encontraba 
el paraíso terrenal. El simbolismo paradisíaco se hace notorio en las 
i�lesias y los jardines de los monasterios. Los anti�uos Padres del mo­
nacato (al i�ual que. más tarde. Francisco de Asís) eran obedecidos por 
las fieras. y es precisamente esta recuperación del dominio sobre las fie­
ras el primer síntoma de que ha sido restaurada la vida paradisíaca. n 

En la teolo�ía mística de Eva�rio Póntico (si�lo IV) , el cristiano 
perfecto era el monje. modelo del hombre que ha reencontrado sus 
orí�enes. El fin último del contemplativo solitario era la unión con 
Dios. Sin embar�o. como precisa, entre otros. san Bernardo. «Dios y 
el hombre están separados uno de otro. Cada uno conserva su pro­
pia voluntad y su propia sustancia. Tal unión es para ellos una co­
munión de voluntades y un acuerdo en el amorn.14 

Esta valoración casi marital de la unio mystica está abundante­
mente atesti�uada en la historia de la mística. y no sólo de la místi­
ca cristiana. Hemos de decir. sin embar�o. que es completamente 
extraña al Maestro Ec.Rhart. El hecho resulta tanto más si�nificativo 

B· Véanse M. Eliade. Mythes. reves et mysteres. págs. 90 y sigs.; A. Stolz. Thé­
o!ogie de [a mystique, págs. 1 8  y sigs. y passim. 

H· Sermones in Cantica Canticorum, n" 70. PL, 193 .  pág. 1 . 1 26.  
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cuanto que, en sus sermones, el dominico se dirige no sólo a monjes 
Y religiosos, sino también a la masa de los fieles. Durante el siglo xm 
ya no era únicamente en los monasterios donde se buscaba la per­
fección espiritual. Se ha hablado de una «democratización» y una 
«secularización)) de la experiencia mística como fenómenos caracte­
rísticos de la etapa que transcurre entre los años r 2oo a r6oo. El 
Maestro Ecl<hart es el teólogo por excelencia de esta nueva etapa 
de la historia del misticismo cristiano; proclama y justifica teológi­
camente la posibilidad de reintegrar la identidad ontológica con 
Dios sin necesidad de abandonar el mundo.lí También para Ecl<­
hart implica la experiencia mística un <<retorno a los orígenes)), pero 
se trata de unos orígenes que preceden a Adán y a la creación del 
mundo. 

El Maestro Eáhart elabora esta audaz teología con ayuda de 
una distinción que introduce en el ser mismo de la divinidad. Con el 
término «Dios)) (Gott) designa al Dios creador, mientras que emplea 
«deidad)) (Gottheít) para referirse a la esencia divina. La Gottheít es el 
Grund, el principio y la matriz de «Dios)). No se trata, ciertamente, de 
una anterioridad o de una modificación ontológica que hubiera te­
nido lugar en el tiempo, a renglón seguido de la creación. Sin em­
bargo, a causa de la ambigüedad y las limitaciones del lenguaje hu­
mano, tal distinción podía dar lugar a enojosos malentendidos. En 
uno de sus sermones afirma Eáhart: «Dios y la deidad son tan dife­
rentes entre sí como lo son el cielo y la tierra ... Dios actúa, la deidad 
no actúa, nada tiene que actuar . . . Dios y la deidad se diferencian 
por el actuar y el no actuanY' Dionisia Areopagita (véase § 2 57) ha-

3 5· Podríamos comparar esta concepción con el mensaje de la Bhagavad­
Gitii (véanse § § r93- 194l. 

36. Trad. J. Ancelet-Hustache. Maftre Eckhart. pág. 55· Sin embargo, son nu­
merosos los textos que subrayan la identidad absoluta entre el Dios trinitario y la 
Gottheit. Véanse las referencias en B. McGinn, «Theological Summary)), en Meister 
Eckart. Ihe Essentia[ Sermons. Commentaries. Ireatises and Defense, pág. 36.  nn. 7 1 -
72. Véase ibíd., pág. 38 .  n"  8 1 ,  sobre la  interpretación ec.Rhartiana del Padre en 
tanto que unum, que crea al Hijo como vemm y. juntos, engendran al Espíritu 
Santo como bonum, interpretación fundada en la doctrina de san Agustín. 
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bía definido a Dios como «pura nada)). Ecl<hart prolonga y amplía es­
ta teología negativa: «Dios carece de nombre, pues nadie puede de­
cir o comprender nada de él . . .  Si, por consiguiente, digo: "Dios es 
bueno", no es verdad; yo soy bueno, pero Dios no es bueno ... Si di­
go además: "Dios es sabio", no es verdad; yo soy más sabio que él. Y 
aun si digo: "Dios es un ser", no es verdad; es un ser más allá del ser 
y una negación superesenciah.37 

Por otra parte, Ecl<hart insiste en que el hombre es de «la raza 
y parentela de Dios)), a la vez que urge al creyente a llegar al princi­
pio divino (la Gottheít) más allá del Dios trinitario. En efecto, por su 
misma naturaleza. el Grund del alma no recibe nada de fuera que 
no sea del ser divino, directamente y sin mediadores. Dios en su to­
talidad es el que penetra en el alma humana. Eáhart ve en la ex­
periencia mística no ya la unía mystíca exaltada por san Bernardo y 
otros autores ilustres, sino el retorno a la deidad no manifiesta (la 
Gottheít), es entonces cuando descubre el creyente su identidad on­
tológica con el Grund divino: «La primera vez. nada tenía yo de 
Dios y yo era simplemente yo mismo ... Era yo puro ser y no cono­
cía la verdad divina ... Yo soy mi causa primera tanto de mi ser eter­
no como de mi ser temporal .. . A causa de mi nacimiento eterno no 
moriré jamás ... He sido la causa de mí mismo y de todas las demás 
cosas)) . '8 

Según Eáhart, este estado primordial anterior a la creación se­
rá también el estado final; la experiencia mística anticipa la reinte­
gración del alma en la deidad no diferenciada. Pero no se trata de 
una especie de panteísmo ni de un monismo de tipo vedántico. Ecl<­
hart compara la unión con Dios con la gota de agua que, al caer en 
el océano, se identifica con él. Pero el océano no se identifica con la 
gota de agua. «También se hace divina el alma, pero Dios no se ha-

37· Trad. J. Ancelet-Hustache, Maftre Eckhart. pág. 55·  Sin embargo. Ecl<hart 
precisa en otro sermón: «Si he dicho que Dios no era un ser y que estaba por en­
cima del ser. no le he negado el ser. sino, al contrario, le he atribuido un ser más 
elevado>> (ibíd.). 

38. Texto publicado por F. Pfeiffer y traducido por S. Ozment. The Age of Re­
form. pág. 1 28. 
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ce alma.» Sin embargo, en la unión mística «está el alma en Dios 
como Dios está en sí mismo». 39 

Sin perder de vista las diferencias entre el alma y Dios, EcRhart 
tuvo el gran mérito de señalar que esa diferencia no es definitiva. Pa­
ra él. la vocación predestinada del hombre es ser en Dios, y no sólo 
vivir en el mundo como criatura de Dios. En efecto, el hombre rea[ 
-es decir, el alma- es eterno; la salvación del hombre comienza 
con su retirada del tiempo.40 EcRhart alaba incesantemente el <<desa­
simientO» (Abg-escheidenheit), práctica religiosa absolutamente nece­
saria para el encuentro con Dios. 1 '  La salvación es una operación 
ontológica que se hace posible en virtud del verdadero conocimiento. 
El hombre se salva en la medida en que descubre su propio ser, pe­
ro no le es posible IIegar hasta su propio ser antes de conocer a Dios, 
fuente de todo ser.42 La experiencia fundamental de orden religioso 
que asegura la salvación consiste en el nacimiento del Logos en el 
alma del creyente. Si el Padre engendra al Hijo en la eternidad, y si 
el Grund del Padre lo es también del alma, Dios engendra al Hijo en 

39·  Texto pubhcado por J. Qumt, Deutsche Predzgten und Jmktate, n° 55 .  pag. 
410, y traduodo por S. Ozment. op czt .. pag. 1 3 1 .  Veanse tamb1en las referencms 
Citadas por B McGmn. op czt , pags. 45 y s1gs. 

40. El tiempo es, segun Eckhart, el mayor obstaculo para acercarse a D1os 
Y no solo el tiempo. <<smo tamb1en las cosas temporales. las afecoones tempora­
les, mcluso el aroma del tiempo". Vease el texto traduodo por C. de B. Evans, 
Mezster Eckhart I. pag 237. 

41. En su tratado sobre el desasimiento, Eckhart considera esta practica como 
supenor mcluso a la humildad y a la clandad; vease On detachment, pags. 285-287. 
Pero preosa que la canad es uno de los cammos que llevan al desasimiento; vease 
JbJd .. pag 292 

42. Esta mterdependencJa entre la ontologm y el conoCimiento ( znte!!zgere) 
refleja en cierto modo un aspecto parado¡1co, cuando no contradiCtono, de la teo­
logm del Maestro Eckhart. En efecto. comienza su obra sJstematJca, Opus propo 
sztzonum, con un anahs1s de la proposiCJon Esse Deus est. mientras que, en sus 
Quaestwnes parzszenses, Eckhart afirma que D10s es correctamente defm1do en 
tanto que znte!!zgere, el acto de la comprehen�¡on, por consigUiente, esta por enci­
ma del esse. Veas<: B. McGmn, «TheologiCa! Summary". en Merster Eckhart. pag. 3 2  
y n .  42. Otros muchos pasa¡es establecen la pnondad d e  D1os en tanto que mte­
Iecto puro o comprehens1on; veanse r<:ferenoas en JbJd .. pag. )OO, n. 45 
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el Grund del alma. Aún más: «Me engendra a mí, su hijo [que es] el 
mismo Hijo>>. «Me engendra no sólo a mí, su Hijo, sino que me en­
gendra como él mismo [es decir, el Padre] y él mismo como yo.>>43 

Nada irritó más a los adversarios de EcRhart que su tesis del naci­
miento del Hijo en el alma del creyente, doctrina que implicaba la iden­
tidad del cristiano «bueno y justm con Cristo. Es cierto que las analogías 
deducidas por el maestro dominico no siempre eran acertadas. Al final 
del Sermon sexto habla EcRhart del hombre completamente transfor­
mado en Cristo, del mismo modo que el pan sacramental se convierte 
en el cuerpo del Señor. «Me he cambiado tan completamente en él que 
él produce su ser en mí, el mismo ser y no otra cosa que se le parezca.1>44 
Sin embargo, en su Defensa precisa Eáhart que habla «en tanto en 
cuantm (in quantum), es decir, en sentido formal y abstracto.41 

La importancia decisiva atribuida por Eáhart al desasimiento 
(Abg-escheidenheit) de cuanto no sea Dios (es decir, la Gottheit) o, di­
cho de otro modo, su desconfianza con respecto a las obras tempo­
rales disminuía, en el sentir de algunos, la actualidad y la eficacia de 
su teología mística. Se le ha acusado, sin fundamento, de falta de in­
terés por la vida sacramental de la Iglesia y los acontecimientos de 
la historia de la salvación. Es cierto que el dominico no insistía en la 
inteNención de Dios en la historia ni en la encarnación de Cristo en 
el tiempo. Pero elogiaba a quien interrumpía su contemplación pa­
ra dar un poco de sopa a un enfermo, a la vez que repetía una y 
otra vez que se puede encontrar a Dios lo mismo en la caiie que en 
la iglesia. Por otra parte, el objetivo final de la contemplación, segun 
Eáhart, o el retorno a la deidad no diferenciada. no podía satisfacer 
a los creyentes ansiosos de experiencias relhgiosas emocionales. La 

43 Sermon n° 6, trad E. Colledge. Merster Eckhart. pag 187.  Veanse otros 
pasa¡es citados por B McGmn, «Theolog¡cal Summary". pags. 5 1  y s1gs., y por G. J 
Kelley, Merster .éckhart on Drvrne Know!edge. pags. 1 26  y s1gs. Esta tes1s fue conde­
nada en Av1ñon. pero no como heretlca, smo por «smpechosa de hereJiaJ) 

44 E Colledge, op czt , pag 180  Vease tamb1en In agro domzmco. art. ro,  

trad B McGmn. 1b1d .. pag. 78 
45·  Veanse los textos citados por B. McGmn, Jb!d., pags. 53 y s1gs En el Ser­

mon n° 5 5  exphca que se trata de la umdad con la Gotthezt, no con D1os creador 
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verdadera beatitud, en su opinión, no radicaba en el raptus. sino en 
la unión intelectual con Dios obtenida mediante la contemplación. 

En 1321 ,  el Maestro Ecl<hart fue acusado de herejía; durante sus 
últimos años de vida se vio obli�ado a defender sus tesis. En 1329 
(un año o dos después de su muerte) el papa Juan XXII condenó 
veintiocho artículos de sus escritos, declarando heréticos diecisiete 
de ellos y «malsonantes, sumamente temerarios y sospechosos de 
herejía>> los restantes.46 Es probable que contribuyeran a esta conde­
na las mismas ambi�üedades de su len�uaje y la envidia de deter­
minados teólo�os. En cualquier caso, las consecuencias fueron im­
portantes. A pesar de los esfuerzos de sus discípulos Enrique Suso y 
Juan Taulero (véase § 300), así como de la fidelidad de numerosos 
dominicos, la obra del Maestro Ecl<hart estuvo retirada durante si­
glos. La teolo�ía y la metafísica occidentales no pudieron beneficiar­
se de sus geniales intuiciones e interpretaciones. Su influjo quedó li­
mitado a los países germánicos. La circulación, muy discreta, de sus 
escritos fomentó la confección de textos apócrifos. A pesar de todo, 
el audaz pensamiento del Maestro Ecl<hart no dejó de fecundar cier­
tos espíritus creadores. Entre los más �rancies se cuenta Nicolás de 
Cusa (véase § 301). 

299· LA PIEDAD POPULAR Y LOS RIESGOS DE LA DEVOCIÓN 

Desde finales del si�lo XII, ya no se buscaba la perfección espiri­
tual únicamente en los monasterios. También los laicos, en número 
creciente, decidieron imitar la vida de los apóstoles y de los santos. 
pero sin abandonar el mundo. Es el caso de los valdenses de Lyon, 
discípulos de un rico mercader, Pedro Valdés, que en II73 repartió 
sus bienes a los pobres y se dedicó a predicar la pobreza voluntaria, 
o los humiliati del norte de ItaliaY Casi todos ellos se mantenían de 

46. Sobre el proceso y condena del Maestro Eckhart. véanse J. Ancelet-Hus­
tache. Maftre Eckhart, pás;;s. 1 20 y sis;;s.; B. McGinn, op. cit . . pás;;s. 13 y sis;;s. 

47· Los dos s;;rupos fueron anatematizados por el papa Lucio III en n84. 
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momento fieles a la I�lesia, pero al�unos, poniendo por encima de 
todo su propia experiencia directa de Dios, se dispensaban del culto 
y aun de los sacramentos. 

En las re�iones del norte -Flandes, Países Bajos, Alemania­
se organizaban pequeñas comunidades laicas de mujeres, conocidas 
por el nombre de be�uinas.4x Repartían su tiempo entre el trabajo. la 
oración y la predicación. Aunque menos numerosas. pero consa�ra­
das igualmente al ideal de la perfección cristiana y la pobreza. había 
comunidades de hombres, los be�ardos.49 

Este movimiento piadoso popular, suscitado por la nostalgia 
de una vita apostolica, recuerda los ideales reli�iosos de los val­
denses. Delata a la vez el desprecio del mundo y el descontento an­
te el clero. Es probable que algunas be�uinas prefirieran vivir en los 
monasterios o, al menos, beneficiarse de la dirección espiritual de 
los dominicos. Tal fue el caso de Matilde de Magdeburgo b2o7-

n82), la primera mística que escribió en alemán. Llamaba a santo 
Domin�o «mi padre bienamado>> .  En su libro, La luz de la divini­
dad, Matilde emplea el len�uaje místico-erótico de la unión entre 
el esposo y la esposa: « iTú estás en mí y yo en ti!JJ . 5" La unión con 
Dios libera al hombre del pecado, escribía Matilde de Ma�deburgo. 
Para los espíritus avisados y honestos, esta afirmación no entraña­
ba en sí misma nin�una opinión herética. Por otra parte, varios pa­
pas y bastantes teólo�os atesti�uaron positivamente la ortodoxia y 
los méritos de las be�uinas.5 1  Pero, sobre todo a partir del siglo XIV, 

48. Ses;;ún ciertos autores. este nombre parece derivar de «albis;;ensienes"; véan­
se S. Ozment. Jhe Age of Reform. pás;;. 9 1 ,  n .  58 ;  G. Leff. Heresy in Later Midd[e 
Ages. pás;;s. r 8 y sis;;s. 

49· Véase E. W. McDonnell. Jhe Beguines and Begards in Mediaeva[ Culture. 
passim. 

50. Cristo le dijo: <<Tú estás tan naturalmente (genaturt) en mí que nada pue­
de haber entre nosotros". citado por R. E. Lerner, Jhe Heresies of the Free Spirit in 
the Late Middle Ages. pás;;. 19 .  La misma experiencia del amor (minne) inspiró la 
obra de la bes;;uina Ramenca Hadewijch, que destacó entre los más s;;randes poe­
tas y místicos del sis;;lo Xlll; véase Hadewijch. Complete Works. pás;;s. 1 27-258. 

51 .  Véase R. E. Lerner. op. cit . . pás;;s . .l8  y sis;;s. 
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otros papas y teólo�os acusaron a las be�uinas y los be�ardos de 
herejía52 y de celebrar or�ías por inspiración del diablo, conforme a 
los estereotipos tradicionales. La verdadera causa de la persecu­
ción eran los celos de cléri�os y monjes. que no veían en la vita 
aposto!ica de be�uinas y be�ardos otra cosa que hipocresía. acu­
sándolos de celo insubordinado. ' ' 

Hemos de añadir. sin embar�o. que aquella piedad desemboca­
ba muchas veces en heterodoxia e incluso, a los ojos de las autorida­
des eclesiásticas. en la herejía. Por otra parte, durante los si�los XIII y 
XIV las fronteras entre ortodoxia y heterodoxia no estaban claramen­
te definidas. sin contar con que ciertos �rupos de laicos exi�ían una 
pureza reli�iosa que se situaba más allá de las posibilidades humanas. 
La I�lesia, que no podía tolerar los ries�os de semejante idealismo, 
reaccionó con vehemencia, perdiendo de este modo la ocasión de sa­
tisfacer los anhelos de una vida espiritual cristiana más auténtica y 
más profunda.'4 

En 13 r o  fue quemada en París Mar�arita Poret, la primera per­
sona identificada como perteneciente al movimiento de los herma­
nos y hermanas del Libre Espíritu. (A pesar de sus notables semejan­
zas. es preciso diferenciar este movimiento de las comunidades de 
be�uinas y be�ardos.) Los partidarios del Libre Espíritu'5 habían roto 
sus vínculos con la I�lesia. Practicaban un misticismo radical. bus­
cando la unión con la divinidad. Se�ún sus acusadores, los hermanos 
y hermanas del Libre Espíritu estimaban que el hombre es capaz de 
alcanzar. en su existencia terrena, un �rada tal de perfección que ya 
no pueda pecar. Estos herejes prescindían de la mediación de la I�le­
sia. pues «donde está el Espíritu del Señor, allí hay libertad» (2 Cor 
3.17 ). Nada. sin embar�o. prueba que fomentaran el antinomianismo; 

52. Sin embargo. es cierto que determinados grupos compartían las doctri­
nas de los cátaros; véase Denzinger, citado por S. Ozment op. cit. , pág. 93·  n 63. 

53 ·  Esta injusta cntica se explica por el hecho de que. hacia finales del si­
glo XIII. los monje� habían perdido mucho de su celo inicial y disfrutaban de pri­
vilegios eclesiásticos; véase R. E. Lerner, o p. nt . . pág. 44 y sigs. 

54· S. Ozment op. czt. , pág. 96: véase también G. Leff. op. cit. l. págs. 29 y sigs. 
5 5 ·  Véanse G. Leff, op. czt. l. págs. 3 1 0-407; R. E. Lener. passim. 
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al contrario, se preparaban para la unio mystica mediante la austeri­
dad y la ascesis. Finalmente, no se sentían separados de Dios y de 
Cristo. Al�unos afirmaban: «Soy Cristo, y soy aún más .. . » . ' (' 

A pesar de que también fue quemada como herética, la obra de 
Mar�arita Poret. El espejo de las simples almas. fue abundantemente 
copiada y traducida a diversos idiomas. Es cierto que se i�noraba 
que ella fuera su autora (la identificación data de 1946) ,  pero ello es 
prueba de que la supuesta herejía no era evidente. El espejo incluye 
un diálo�o entre Amor y Razón acerca de cómo ha de orientarse al 
alma. El autor describe siete «estados de �racia» que conducen a la 
unión con Dios. En los estados quinto y sexto. el alma es «aniquila­
da» o «liberada», y se vuelve semejante a los án�eles. Pero el séptimo 
estado, la unía, se realiza únicamente después de la muerte. en el 
paraíso.1-

0tras obras compuestas por adeptos del movimiento del Libre 
Espíritu circularon bajo el nombre del Maestro Ecl<hart. Las más cé­
lebres son los (pseudo-) Sermones r 7. r8  y 37- ' N El tratado Schwester 
Katrei refiere las relaciones de una be�uina con su confesor. el Maes­
tro Ecl<hart. Al final. la hermana Catalina le hace esta proposición: 
«Señor, �ozaos conmi�o: ime he convertido en Dios!». Su confesor le 
ordena vivir solitaria durante tres días en la i�lesia. Al i�ual que en 
El espejo. la unión del alma con Dios no tiene consecuencias anár­
quicas. La �ran innovación aportada por el movimiento del Libre 
Espíritu consiste en la certeza de que la unio mystica puede ser al­
canzada aquí, en la tierra.'') 

56 .  Veanse los textos recogidos por R. E. LerneL pags. 1 1 6  y sigs. 
57· Margarita Poret es <<hereje)) por pa�ividad; la misa, los sermones, los ayu­

nos, las oraciones son inutiles porque «Dios ya está ahí)). Pero El espPjo es un tex­
to esotérico; se dirige únicamente a los capaces de «comprender». Veanse textos y 
ana!tsis en R. E. Lerner. o p. cit . . págs. 200 y sigs. 

58 .  En este ultimo se puede leer: «La persona que ha renunciado a la crea­
oon visible y en la que D1os ejecuta plenamente su voluntad . . .  es a la vez hom 
bre y Dios . .  Su cuerpo está tan plenamente penetrado de la luz divina . . .  que se 
le puede llamar hombre divino)). 

59- Vease R. E. Lerner. op. czt . . pags. J. I )  y sigs .. 2 c p  y sigs. 
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300. DESASTRES Y ESPERANZAS: DE LOS FLAGELANTES A LA «DEVOTIO 
MODERNA» 

Aparte de las grandes crisis que conmovieron a la Iglesia occi­
dental. óo el siglo XIV se caracteriza por una serie de calamidades y 
azotes cósmicos: cometas, eclipses de sol. inundaciones y, sobre to­
do a partir de 1347. la terrible epidemia de la peste, la «muerte ne­
�ra>>. A fin de aplacar a Dios. se multiplican las procesiones de flage­
lantes.�>' Se trata de un movimiento popular que sigue la trayectoria 
característica: de la piedad a la heterodoxia. En efecto, con la con­
fianza que les daba su autotortura, los flagelantes estaban convenci­
dos de que podmn sustituir a los poderes carismáticos y taumatúrgi­
cos de la Iglesia. Por este motivo el papa Clemente VI prohibió su 
actividad a partir de 1349. 

Para expiar sus propios pecados y sobre todo los pecados del 
mundo, grupos itinerantes de laicos recorrían los distintos pmses 
conducidos por un «maestro» .  Cuando llegaban a una ciudad, se for­
maba una procesion, a veces muy numerosa, hasta contar varios mi­
les de personas, que se dirigía a la catedral. cantando himnos y for­
mando luego varios Clrculos. Sin dejar de lamentarse y llorar, los 
penitentes invocaban a Dios, a Cnsto y a la Virgen, mientras se fla­
�elaban con tal violencia que los cuerpos se convertían en masas tu­
meíactas de carnes lrvidas.'' 

Por otra parte, toda la epoca parece obsesionada por la muerte 
y los tormentos que aguardaban al difunto en el mas allá. La muer-

6o La estancm de ]o, papas en Aviñon (qo9-Ip7), el Gran C!sma (r J7H­
T417). cuando dos papas (o tres) gobernaban al mismo tiempo. 

61 Este Íenomeno no era nuevo Los flagelantes hacen su apanoon en Pe 
rugm en n6o. el ano segun la profecm de Joaqum de F1ore en que debm co­
menzm la sept1ma epoca de la Iglesm. En los decemos sigUientes, el mov1m1ento 
sr cl>funde por Europa central, pero. a excepoon de algunas mupoones pasaJeras. 
desaparece para reaparecer, con una fuerza excepoonal, en IH9· 

(Íz Veanse los documentos anahzados pm R. E. Leff, Here51 ll . pags. 485  y 
s1gs Cada miembro del grupo debw flagelarse dos veces al d1a en pubhco y una 
vez. en pnvado por :a noche 
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te impresionaba a la imaginación con más fuerza que la esperanza 
de la resurrección.6 ' Las obras de arte (monumentos funerarios, es­
tatuas, pero sobre todo las pinturas) muestran con precisión enfer­
miza las diferentes fases de la descomposición del cuerpo.64 «El ca­
dáver aparece ahora por todas partes, incluso encima de la tumba.»61 
La danza macabra, en la que uno de los danzantes representaba a la 
misma muerte, arrastraba a hombres y mujeres de todas las edades 
y todas las clases (reyes, mendigos, obispos, burgueses, etc.) y se con­
vierte en tema favorito de la pintura y la literatura.óó 

Es también la época de las hostias sangrantes, de los manuales 
sobre el ars moriendi, de la difusión del tema de la Pieta, de la im­
portancia atribuida al purgatorio. La definición pontificia del purga­
torio data del año 1259 .(,- pero su popularidad crece posteriormente, 
gracias sobre todo al prestigio de las misas por los difuntos.61 

En estos tiempos de crisis y desesperación se acentúa y extiende 
cada vez más el anhelo de una vida religiosa más auténtica, hasta el 
punto de que la búsqueda de la experiencia mística se hace obsesi­
va. En Baviera, Alsacia y Suiza, los fervorosos se reúnen y se dan a sí 
mismos el nombre de «amigos de Dios». Su influjo se hará sentir en 
diversos ambientes laicos, pero también en algunos claustros. Taule­
ro y Suso, discípulos ambos del Maestro Ec.Rhart, se esfuerzan por 

63. F Oal<ley, Jhe Westem Church zn the Later Mzddle Ages, pag. 117.  
(Í4 Vease la excelente documentaoon Ilustrada en T. S. R. Boase. Death zn 

the Mzdd!e Ages. 
6s J. Baltrusaltis, Le Moym Are fantastzque, pag 216.  «El fmal de la Edad 

Medm esta lleno de estas VISiones de carnes descompuestas y de esqueletos. La n­
sa de los craneos y el chasqu1do de los huesos lo llenan con su estreplto» (¡bJd ) 

66 J. Baltrusaltis, op nt . pags 23 5 y s1gs. S1 bien son de ongen helemstico, 
estas concepoones e 1magenes llegaron a la Edad Medm a partir de Asm, proba­
blemente el T1bet; vease J. BaltrusaltJ�. op ot , pags. 244 y s1gs Veanse tamb1en T 
S. R Boase. Death zn the Mzdd!e Ages, pags 104 y s1gs . y en espeoal N Cohn, Ihe 
Pursuzt of the Mz!lenzum (ed. revJsada) pags. 1 )O y s1gs 

67. Vease Le Goff, La nazssance du Purgatozre, pags 177 y s1gs .. 38 1  y s1gs 
6 8 .  Veanse los eJemplos citados por F. Oal<ley. op czt . pags. I I7  y s1gs. Se 

multJphcaban tamb1en las m1sas en honor de los santos sanadores: san Bias para 
las enfermedades de la garganta, san Roque para prevemr la peste. etc Vease 1bJd 
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transmitir la  doctrina de éste, pero en una versión simplificada, a fin 
de hacerla accesible y dejarla al abrigo de cualquier sospecha. 

Sabemos muy poco de la vida de Juan Taulero (nacido hacia el 
I}OO y muerto en IJ6r ), mientras que los textos que se le atribuyen 
no son realmente suyos.(") Taulero insistía en el nacimiento de Dios 
en el alma del creyente. Es preciso aniquilar «toda voluntad, todo 
deseo, todo actuar propio; hay que dejar subsistir únicamente una 
simple y pura atención a Dios». El alma es llevada a das tinieblas se­
cretas de Dios sin modo y finalmente a la Unidad simple y sin modo, 
donde pierde toda distinción, donde permanece sin objeto o senti­
miento». Pero Taulero no alienta la búsqueda de las gracias otorga­
das a través de la experiencia mística. 

Sobre la vida y la obra de Enrique Suso Ü 296-r366) disponemos 
de noticias más completas. Entró muy joven en el convento domini­
co de Constanza y a los dieciocho años conoció el primer éxtasis. A 
diferencia del Maestro Ec:Rhart (junto al cual fue emiado en el año 
I J20), Suso habla de sus experiencias extáticas.-o Resume así las eta­
pas de la vía mística: «Quien ha renunciado a sí mismo debe desa­
sirse de las formas creadas. formarse conformarse a Cristo y trans­
formarse en la divinidad». 

Posiblemente a consecuencia de la publicación de su Libro de [a 
Verdad. en el que defendía las doctrinas del Maestro Ec:Rhart, hubo 
de renunciar a su puesto de lector. Viajó entonces por Suiza, Alsacia 
y otros países; conoció a Taulero y a numerosos «amigos de Dios». 
Como su predicación Io había convertido en un personaje popular, 
tanto en los ambientes laicos como en los monásticos, Suso desper­
tó envidias y hasta fue calumniado con encono. Pero, después de 
morir, sus libros conocieron una amplia difusión. 

69.  Hasta 19 10  no fue posible autenticar cierto número de sus sermones, 
completos o fralolmentarios. 

70. «Conocí a un íraile predicador que, en sus comienzos, quizá durante diez 
anos, recibía generalmente dos veces al día, mañana y tarde, una tal lolracia infu­
sa que duraba el tiempo de dos vilolilias. Durante ese tiempo estaba tan absorto en 
Dios, sabiduría eterna, qLle no podía habla1 . Le parecía muchas veces que flotaba 
en el aire y que holgaba entre el tiempo y !a eternidad en el pielago profundo de 
las maravillas insondables de Dios . . .  , 

MOVIMIENTOS REL IG IOSOS E N  E U ROPA 

A pesar de haber criticado con severidad a las beguinas y a los 
adeptos del Libre Espíritu. tampoco el gran místico flamenco Ruys­
broquio ( r293-I 3 8 r )  pudo escapar a las sospechas del magisterio.- '  
Sus once escritos autenticados se centran sobre todo en el tema de 
la dirección espiritual. Ruysbroquio insiste en el error de los «here­
jes» y de los «falsos místicos» que confunden la vacuidad espiritual 
con la unión con Dios. No es posible conocer la verdadera contem­
plación sin la práctica cristiana y la obediencia a la Iglesia. La unio 
mystica no se realiza «naturalmente», sino que es don de la gracia 
divina. 

Ruysbroquio no ignoraba el riesgo de ser mal juzgado. y por ello 
procuró la no circulación de algunas de sus obras, compuestas para 
lectores muy adelantados en la práctica de la contemplación.-2 Pero 
fueron de todos modos mal comprendidas y sufrieron los ataques de 
Juan Gerson, rector de la Universidad de París. Incluso su muy sin­
cero admirador Gerhart Groote reconocía que el pensamiento de 
Ruysbroquio podía dar lugar a confusiones. En efecto, sin dejar de in­
sistir en la necesidad de la práctica, Ruysbroquio afirma que la ex­
periencia de la contemplación se realiza en un plano superior. Pre­
cisa que. incluso durante esta experiencia privilegiada, mo es posible 
transformarse del todo en Dios y perder nuestra modalidad como se­
res creados». - ,  Sin embargo, esta experiencia realiza «una unificación 
en la unidad esencial de Dios», quedando el alma del contemplativo 
«abrazada en la Santísima Trinidad». -4 Pero Ruysbroquio recuerda 
que Dios ha creado al hombre a su imagen, «como un espejo vivo en 
el que imprimió la imagen de su naturaleza». Y añade que. para 

7 1 .  Ordenado sacerdote en 1317, Ruysbroquio se retiró en el ar\o IJ4) con un 
\olrupo de contemplativos a un eremitorio. que pronto se convirtió en monasterio 
según la relolla agustiniana; allí murió a la edad de ochenta y ocho anos. 

72. Escribió más tarde el Pequeño fibra de [a ifuminación para facilitar el ac­
ceso al Reino de! Amor. Se hallará lo esencial de la doctrina de Ruysbroquio en el 
extenso tratado Nupcias espiritua!es -su obra maestra- y en un breve texto, La pie­
dra centelleante. 

73· La piedra cente!!eante; véase además F. Oakley. op. dt. , pá\ol. l7l). 
7+ NupCias espirituales, Ill,  Prólogo; ibid., III . pág. 6. 
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comprender esta verdad profunda y misteriosa. «el hombre debe mo­
rir a sí mismo y vivir en Dios».7' 

En resumidas cuentas. el peli�ro de caer bajo la censura ecle­
siástica afectaba tanto a los contemplativos con formación teoló�ica 
como a los entusiastas de todo �énero a la búsqueda de experiencias 
místicas. Al�unos espirituales comprendieron perfectamente la inuti­
lidad de tales ries�os. Gerhart Groote ( 1 340-I384), iniciador de un 
nuevo movimiento ascético, el de los Hermanos de la vida común, 
no se interesaba por las especulaciones ni las experiencias místicas. 
Los miembros de estas comunidades practicaban lo que se IIamó la 
devotio moderna, un cristianismo sencillo, �eneroso y tolerante que 
en nada se alejaba de la ortodoxia. Se invitaba a los fieles a medi­
tar en el misterio de la encarnación, tal como lo reactualiza la euca­
ristía, en lu�ar de abandonarse a las especulaciones místicas. A fina­
les del si�lo XI\7 y durante el si�lo X\7, el movimiento de los Hermanos 
de la vida común atrajo a numerosos laicos. Esta necesidad �eneral 
Y profunda de una devoción accesible a todos explica el éxito ex­
cepcional de la Imitatio Christi, compuesta por Tomás de Kempis 
( I380-I47I) .  

Se discute todavía sobre la  si�nificación y la  importancia de es­
te movimiento pietista. Al�unos autores lo consideran como la fuen­
te de las Reformas, tanto humanística como católica o protestante.-6 
Sin dejar de reconocer que, en cierto sentido, la devotio moderna an­
ticipó y secundó los movimientos reformistas del si�lo X\7!, Steven 
Ozment señala con razón que «su principal realización fue la reno­
vación del monacato tradicional en vísperas de la Reforma. La devo­
tio moderna demostró que el deseo de vivir una vida comunitaria 
senciiia. de abne�ación, a imitación de Cristo y los apóstoles, estaba 
tan vivo a finales de la Edad Media como lo había estado en la I�le­
sia primitiva)) .-7 

75·  lbíd., III. Prólogo. 
76. Sin embargo, R. R. Post insiste en la discontinuidad entre la devotio mo­

derna Y el espíritu de la Reforma; véase Jhe Modem Devotion, págs. 675-680. 
77· S. Ozment. !he Age of Reform, pág. 98 .  

MOVIMIENTOS REL IG IOSOS EN E U ROPA 

301.  NICOLAS DE CUSA Y EL OTOÑO DE LA EDAD MEDIA 

Nicolás Krebs, nacido en Cusa en el año 140I, comenzó también 
sus estudios en un internado diri�ido por los Hermanos de la vida 
común. AI�unos autores creen advertir las hueiias de esta primera ex­
periencia en el desarroiio espiritual del futuro cardenaL-1 Nicolás de 
Cusa descubrió tempranamente las obras del Maestro Eckhart y del 
Pseudo-Areopa�ita, los dos teólo�os místicos que orientaron y nutrie­
ron su pensamiento. Pero su cultura universal (dominaba las mate­
máticas. el derecho, la historia, la teolo�ía y la filosofía). la profunda 
ori�inalidad de su metafísica y su carrera eclesiástica excepcional ha­
cen de Nicolás de Cusa una de las fi�uras más complejas y más atra­
yentes de la historia del cristianismo.-'1 

De nada serviría el intento de presentar sumariamente su sínte­
sis. Desde nuestro punto de vista, interesa sobre todo evocar la pers­
pectiva universalista de su metafísica reli�iosa, tal como aparece en 
su primer libro. De concordia catholica ( 1 433 ) ,  en el De docta ífno­
rantia Ü440) y en el De pace fidei (1453) .  Nicolás de Cusa fue el pri­
mero en reconocer la concordia como un tema universal. presente 
tanto en la vida de la I�lesia y en el desarrollo de la historia y la es­
tructura del mundo como en la naturaleza de Dios.xo Para el Cusa­
no, es posible hacer realidad la concordia no sólo entre el papa y el 
concilio, entre las I�lesias de Oriente y las de Occidente, sino tam-

78. E. Cassirer, Jhe Individual and the Cosmos in Renaissance Phi!osophy, págs. 
33· 49· 

79· Después de haber frecuentado diversas universidades célebres (entre 
otras la de Padua, de 1417 a 1423 ) , fue ordenado sacerdote y promovido, hacia 
1410. a la dignidad de deán de la catedral de San Florentino en Coblenza. Fue ad­
mitido en el Colegio Conciliar de Basilea en 1432, pero se unió al partido del pa­
pa Eugenio IV, que lo envió como legado a Constantinopla para invitar al patriar­
ca de Oriente y al emperador Juan Paleólogo al Concilio de Florencia, a fin de 
preparar la unión de las Iglesias. En el intervalo que separa dos de sus obras más 
importantes, De docta ignomntia ( 1440) y De visione Dei ( 1453 ) ,  Nicolás de Cusa 
fue elevado a la dignidad de cardenal ( 1448) y obispo de Brixen (1450). En Brixen 
entró en conflicto con el duque Segismundo del Tiro! ( 1457) y se retiró a Roma, 
dedicando sus últimos años a sus trabajos. Falleció en Todi en el año 1464. 

8o. Véase J Pelil<an, «Negative Theology and Positive Religiom, pág. 68. 
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bién entre eJ cristianismo y las religiones históricas. Llega a esta au­
daz conclusión con ayuda de la teología negativa del Pseudo-Areo­
pagita. También edificará su obra maestra sobre la docta ignorantia 
recurriendo en todo momento a la vía negativa. 

Nicolás de Cusa tuvo la intuición de la docta ígnorantia mientras 
atravesaba el Mediterráneo en viaje hacia Constantinopla (noviembre 
de 1437). Se trata de una obra difícil de resumir, por lo que nos con­
tentaremos con destacar algunas de sus tesis capitales. El Cusano re­
cuerda que el conocimiento (que es relativo, complejo y finito) es in­
capaz de captar la verdad (que es simple e infinita). Toda ciencia es 
tentativa, y de ahí que el hombre no pueda conocer a Dios (I, r-)). La 
verdad --maximum absoluto-- está más allá de la razón, pues 

-
la ra­

zón es incapaz de resolver las contradicciones (I,4). Es preciso, por tan­
to. trascender la razón discursiva y la imaginación para captar el ma­
xímum mediante la intuición. En efecto, el entendimiento puede 
elevarse por encima de las diferencias y las diversidades mediante una 
simple intuición (I,w). Pero, dado que el entendimiento no puede ex­
presarse en un len�uaje racional. el Cusano recurre a los símbolos, y 
ante todo a las figuras geométricas (I, r , rú En Dios, lo infinitamente 
grande (maximum) coincide con lo infinitamente pequeño (mínimum; 
L4), y la virtualidad coincide con el acto.� ' Dios no es ni uno ni trino, si­
no la unidad que coincide con la trinidad (l. r <J). En su infinita simplici­
dad. Dios engloba (comp!icatío) todas las cosas, pero al mismo tiempo 
está en todas las cosas (exp!icatio); dicho de otro modo: la comp!icatio 
coincide con la exp!icatio Ol.J). Al comprender el principio de la coin­
cídentía opposítorum, nuestra «ignorancia» se hace «docta» .  Pero la 
coincidentia opposítorum no ha de interpretarse como una síntesis ob­
tenida mediante la razón, pues no es posible realizarla en el plano de 
la finitud, sino en el de lo infinito, y ello tan sólo de manera tentativa.s' 

Xr. El Cusano admtte que la teología negativa es superior a la teología posi­
ti\7a. pero p1ecisa que comciden en una teolog1a copulattva. 

82. Senalemos la d1ferencia entre esta concepción es decir. la coinczdentia 
oppusllomm realizad¿¡ e-n el plano dr� lo mfinito v las follnula arcaica� y tra<iicio­
naks refPí �  ntes �1 la uu1Íjc LIC 10L I 1,"8 l  J� Ios co rllrdrlo��. por saJn "lCzra ;¡ 
ru'JVano (ve{._iSe � r K �; ) 

! 1 ¡ 
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Nicolás de Cusa estaba firmemente convencido de que la vía ne­
gativa. por hacer posible la coincidencia de los contrarios, abría un 
horizonte absolutamente nuevo a la filosofía y la teología cristianas, 
al mismo tiempo que permitiría iniciar un diálogo coherente y fruc­
tífero con las otras religiones. Por desgracia para la cristiandad occi­
dental. sus intuiciones y descubrimientos no tuvieron continuación. 
El Cusano redactó su De pace fideí en 1453, cuando los turcos aca­
baban de conquistar Constantinopla y el Imperio bizantino había de­
jado de existir. De hecho, la caída de la «segunda Roma» ilustra de 
una manera patética la incapacidad de Europa para conservar o 
reintegrar la unidad en los planos rdigioso y político. A pesar de esta 
catástrofe. de la que fue dolorosamente consciente, el Cusano rea­
nuda en el De pace fidei sus argumentos en favor de la unidad fun­
damental de las religiones. No le preocupa el problema de las «par­
ticularidades»: politeísmo. judaísmo. cristianismo, islam. Siguiendo la 
vía negativa, el Cusano pone de relieve no sólo las discontinuidades, 
sino también las continuidades entre los ritos politeístas y el culto 
verdadero. Los politeístas, en efecto, «adoran la divinidad en todos 
los dioses>> . s '  En cuanto a las diferencias entre el puro monoteísmo 
de los judíos y de los musulmanes y el monoteísmo trinitario de los 
cristianos, Nicolás de Cusa recuerda que «en tanto que creador, Dios 
es trino y uno, pero en tanto que infinito, no es ni trino ni uno, ni 
cualquier otra cosa que se pudiera mentar. Porque los nombres atri­
buidos a Dios se derivan de las criaturas; en sí mismo, Dios es inefa­
ble y se halla por encima de cuanto se pueda nombrar o decir».84 
Aún más: los no cristianos que creen en la inmortalidad del alma 
presuponen, sin saberlo, a Cristo, que fue muerto y resucitó. 

Este libro turbador y audaz pasó casi totalmente inadvertido. 
Como recuerda Pelil<an, el De pace fideí fue descubierto a finales del 

8 3· De pace fidei. VI. pág. 17. citado por Pelikan. «Negative Theology>>, pág. 72. 
<<Eres tú el que da la vida y el ser. tú, a quien buscamos entre los sistemas de cul­
to y a quien se nombra de distintos modos, porque como tu existes verdadera­
mente, permaneces desconocido de todos e inefable» (De pace fidei. VII, pág. 2 1 ;  
véase J. Pelikan. ibíd.). 

84. De pace fidez. VII. pág. 21; véase J. Pelikan, pág. 7 4· 
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sis¡¡lo XVIII por Lessins¡¡. Es sis¡¡nificativo que la  visión universalista de 
Nicolás de Cusa inspirase el Nathan der Weise. No menos sis¡¡nificati­
vo es que el De pace fidei sea todavía is¡¡norado por los ecumenistas 
contemporáneos. 

Nicolás de Cusa fue el último teólos¡¡o-filósofo importante de la 
Is¡¡lesia romana una e indivisa. Cincuenta años después de su muer­
te, en 1 5 17, Martín Lutero publicó las famosas noventa y cinco tesis 
(véase § 307 ); poco después, la unidad de la cristiandad occidental 
se perdía irremediablemente. Sin embars¡¡o, a partir de los valdenses 
y los franciscanos del sis¡¡lo XII y hasta Jan Husg1 y los adeptos de la 
devotio moderna del sis¡¡lo xv. fueron muchos los esfuerzos por «re­
forman («purifican) ciertas prácticas e instituciones, pero sin rom­
per con la Is¡¡lesia. 

Estos esfuerzos resultaron vanos, con raras excepciones. El pre­
dicador dominico Girolamo Savonarola (r452-1498) representa el úl­
timo intento de «reforma» iniciado dentro de la Is¡¡lesia católica; acu­
sado de herejía, Savonarola fue ahorcado y su cuerpo quemado en 
la hos¡¡uera. En adelante, las reformas se llevarían a cabo contra la 
Is¡¡lesia católica o fuera de ella. 

Ciertamente, todos aquellos movimientos espirituales, muchas 
veces al mars¡¡en de la ortodoxia, así como las reacciones que provo­
caron, estaban influidos, más o menos directamente, por las trans­
formaciones de orden político, económico y social. Pero las reaccio­
nes hostiles de la Is¡¡lesia, y sobre todo los excesos de la Inquisición, 
contribuyeron al empobrecimiento e incluso a la esclerotización de 
la experiencia cristiana. En cuanto a las transformaciones de orden 
político -tan importantes para la historia de Europa-. bastará re­
cordar la victoria de las monarquías y el aus¡¡e de la nueva fuerza es­
piritual que las apoyaban: el nacionalismo. Pero aún interesa más a 

8 5. El sacerdote checo Jan Hus (r369-1415) ,  nombrado rector de la Universi­
dad de Praga en 1400, criticó en sus sermones al clero, los obispos y el papado. 
Influido por John Wycliff ( r 325-r384), Hus escribió su obra más importante, De ec­
desia ( r4r3 ) .  Llamado a Constanza para defenderse (1414), Íue acusdo de herejía 
y condenado a la hoguera. 
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nuestro propósito el hecho de que, en vísperas de la Reforma, la rea­
lidad secular -Estado y naturaleza a la vez- se independizó del 
dominio de la fe. 

Es posible que los contemporáneos no cayeran aún en la cuen­
ta, pero la teolos¡¡ía y la política de Ocl<ham quedaban confirmadas 
por el curso mismo de la historia. 

302. BIZANCIO Y ROMA. EL PROBLEMA DEL «FILIOQUE» 

Las diferencias entre la Is¡¡lesia de Oriente y la de Occidente, no­
torias ya en el sis¡¡lo IV (véase § 251) ,  se acentúan durante los sis¡¡los si­
s¡¡uientes. Las causas eran múltiples: tradiciones culturales diferentes 
(s¡¡reco-oriental de un lado, romano-s¡¡ermánica de otro); la is¡¡noran­
cia mutua, no sólo de los idiomas, sino también de las respectivas li­
teraturas teolós¡¡icas; las divers¡¡encias de orden cultural o eclesial (el 
matrimonio de los sacerdotes, prohibido en Occidente; el uso del 
pan ácimo en Occidente y del pan con levadura en Oriente; el as¡¡ua 
añadida al vino eucarístico en Occidente, etc. ). El papa Nicolás pro­
testa contra la elevación precipitada de Focio, un laico, a la dis¡¡nidad 
de patriarca, «alvidandm el caso de Ambrosio, consas¡¡rado directa­
mente obispo de Milán. Al�unas iniciativas de Roma diss¡¡ustan a los 
bizantinos, como la proclamación por el papa en el sis¡¡lo VI de la su­
premacía de la Is¡¡lesia sobre el poder temporal o, en el año Soo, la 
coronación de Carlomas¡¡no como emperador romano, cuando este 
título pertenecía de siempre al emperador bizantino. 

Ciertos �iros del culto y de las instituciones eclesiales confieren al 
cristianismo oriental una fisonomía propia. Ya hemos visto el caso de 
la veneración de los iconos en el Imperio bizantino (§ 258) o la im­
portancia del «Cristianismo cósmico», intensamente vivido por las po­
blaciones rurales en el sureste de Europa (véase § 236) . La certeza de 
que toda la naturaleza ha sido redimida y santificada por la cruz y 
por la resurrección justifica la confianza en la vida y alienta un cier­
to optimismo reli�ioso. Recordemos también la importancia atribui­
da por la I�lesia oriental al sacramento de la crismación, «sello del 
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don del Espíritu Santo». Este rito si�ue inmediatamente a l  bautismo, 
y todo laico, miembro del !aos («pueblo))), es portador del Espíritu, lo 
que explica a la vez la responsabilidad reli�iosa de todos los miembros 
de una comunidad y la autonomía de las mismas comunidades. re�i­
das por sus obispos y a�rupadas en áreas metropolitanas. Aún hemos 
de añadir otro ras�o característico: la se�uridad de que todo cristiano 
puede alcanzar, ya en la tierra, la deificación (theosis; véase § 303) . 

La ruptura fue provocada por la adición del filioque al credo de 
Nicea-Constantinopla; el pasaje correspondiente se leía así ahora: «El 
Espíritu procede del Padre y del Hijo». El primer ejemplo conocido 
delfilioque data del II Concilio de Toledo, convocado en el año 589 
para confirmar la conversión de Recaredo del arrianismo al catoli­
cismo. Ró Analizadas detenidamente, se advierte que las dos formas 
expresan concepciones específicas de la divinidad. En el trinitarismo 
occidental. el Espíritu Santo es el �arante de la unidad divina. Por el 
contrario, la I�lesia oriental subraya el hecho de que Dios Padre es 
la fuente, el principio y la causa de la Trinidad.x -

Se�ún al�unos autores, la nueva fórmula del credo fue impues­
ta por los emperadores �ermánicos. «La constitución del Imperio 
carolin�io �eneralizó en Occidente el uso del filioque y precisó una 
teolo�ía propiamente filioquista. Se trataba de le�itimar frente a Bi­
zancio, detentadora hasta entonces del Imperio cristiano, único por 
definición. la instauración de un nuevo Estado con pretensiones uni­
versalistas. ))ss Pero hasta 1014. a demanda del emperador Enrique II, 
no se cantaría en Roma el credo con el filioques') (puede tomarse esa 
fecha como la del comienzo del cisma). 

Sin embar�o. las relaciones entre las dos I�lesias no se rompie­
ron definitivamente. En 1053 .  el papa León IX envía a Constantino-

86 .  Es muy probable que se añadiera elfi!ioque para subrayar las diferencias 
entre los arrianos y los catolicos en lo que concierne a la segunda persona de la 
Trinidad. 

87.  Véase el análisis de los textos en J. Pelil<an. Jhe Spirit of Eastern Chris­
tianity. págs. 1 96- 197. 

88. O. Clément. L essor du chnstianisme onental. pag. I4· 
89 .  La nueva fórmula fue dogmatizada en 1 2 74. en el Concilio de Lyon. 

¡ 
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pla una embajada diri�ida por su principal le�ado, el cardenal Hum­
berta, para reanudar las relaciones canónicas y preparar una alian­
za contra los normandos, que acababan de ocupar la Italia meridio­
naL Pero el patriarca bizantino, Mi�uel Cerulario, se mostró muy 
reservado, rechazando toda concesión. El 1 5  de julio de 1054. los le­
�ados depositan sobre el altar de santa Sofía una sentencia de exco­
munión contra Cerulario, acusándo:o de diez herejías, entre otras la 
de haber retirado el filioque del credo y permitido el matrimonio de 
los sacerdotes. 

A partir de esta ruptura no cesó de aumentar la animosidad de 
los occidentales contra los �rie�os. pero el daño irreparable se pro­
dujo en 1 204, cuando los ejércitos de la cuarta Cruzada atacan y sa­
quean Constantinopla. rompiendo los iconos y arrojando las reli­
quias a los basureros. Se�ún el cronista bizantino Nicetas Choniatas, 
una prostituta cantó sus cantos obscenos sobre el trono del patriar­
ca. El cronista recuerda que los musulmanes «no violaban a nuestras 
mujeres . . .  no reducían a los habitantes a la miseria. no los despoja­
ban para pasearlos desnudos por las caiies, no los hacían perecer de 
hambre y por el fue�o ... He ahí cómo nos han tratado esos pueblos 
cristianos que toman la cruz en nombre del Señor y comparten 
nuestra reli�ióm.9° Como ya hemos recordado antes (véase pá�. 132), 
Balduino de Flandes fue proclamado emperador latino de Bizancio 
y el veneciano Tomás Morosini patriarca de Constantinopla. 

Los �rie�os jamás han olvidado este episodio trá�ico. Sin em­
bar�o. a causa de la amenaza turca. la I�lesia ortodoxa reanudó a 
partir de 1 26 r  las ne�ociaciones eclesiásticas con Roma. Pidió insis­
tentemente la convocatoria de un concilio para resolver la contro­
versia del filioque y preparar la unión. Los emperadores bizantinos, 
por su parte, necesitados de la ayuda militar de Occidente, estaban 
impacientes por realizar la unión con Roma. Las ne�ociaciones se 

90. Nicetas Choniates. Historia. en traducción de O. Clément. o p. cit . . pág. 
8 1 ;  véanse las restantes fuentes citadas por D. J. Geanal<oplos, Interaction of the rrSi­
bling)) B;¡zantine and Westem Cultures. págs. ro y sigs., 307 y sigs. (nn. 1 7-22) .  Cons­
tantinopla fue reconquistada por Miguel Paleólogo en 1261. 
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dilataron durante más de un si�lo. Finalmente, en el Concilio de 
Florencia Ü438-1439) ,  los representantes de la  ortodoxia, presionados 
por el emperador, aceptaron las condiciones de Roma, pero la unión 
fue inmediatamente invalidada por el pueblo y el clero. Cuatro años 
más tarde, en 1453 .  Constantinopla fue ocupada por los turcos y el 
Imperio bizantino dejó de existir. Sin embar�o. sus estructuras espi­
rituales sobrevivieron en Europa oriental y en Rusia al menos du­
rante otros tres si�los. Era «Bizancio después de Bizancio», se�ún la 
expresión del historiador rumano N. Ior�a.''' Esta herencia oriental 
ha permitido la aparición de un cristianismo «popular» que no sólo ha 
sobrevivido al interminable terror de la historia, sino que ha creado 
un universo de valores reli�iosos y artísticos cuyas raíces se hunden 
en el Neolítico (véase § 304). 

303. Los MONJES HESICASTAS. SAN GREGORIO PALAMAS 

Ya hemos aludido a la deificación (theosis)92 y a los �rancies doc­
tores, Gre�orio de Nisa y Máximo el Confesor, que sistematizaron es­
ta doctrina de la unión con Dios (véase § 257) .  En la Vida de Moisés 
habla Gre�orio de Nisa de las «tinieblas luminosas» en las que Moi­
sés «declara que vio a Dios» OI. I 63-l64). Para Máximo el Confesor, 
esta visión de Dios en las tinieblas realiza la deificación; dicho de otro 
modo: el creyente participa de Dios. La deificación, por consi�uien­
te, es un don �ratuito, «un acto de Dios todopoderoso que sale libre­
mente de su trascendencia a la vez que permanece esencialmente 
inco�noscible».9l También Simeón el Nuevo Teólo�o (942- 1 .022), 
único místico de la I�lesia oriental que habla de sus experiencias 
personales, describe en estos términos el misterio de la deificación: 

91 .  Véase en especial su libro Byzance aprés Byzance. Bucarest, 1933 .  197 1 '. 
92. Ideas basadas en las palabras mismas de Cristo: ((Yo les he dado a ellos 

la gloria que tú me diste, la de ser uno como lo somos nosotros, yo unido con 
ellos y tú conmigo. para que queden realizados en la unidad>> On 1 7,22-2:¡); véase 
2 Pe I -4-

93· J. Meyendorff. Saint Grég-oire Pa!amas et fa mystique orthodoxe. pág. 45· 
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«Tú me has concedido, Señor, que este templo corruptible -mi carne 
humana- se una a tu carne santa, que IT'; san�re se mezcle con la tu­
ya. En adelante ya soy miembro tuyo transparente y translúcido».94 

Como ya hemos dicho (véase pá�. 8 5 ) ,  la theosis constituye la 
doctrina central de la teolo�ía ortodoxa. A ello hemos de añadir que 
va íntimamente unida a la disciplina espiritual de los hesicastas (de 
hesychya. «quietud»), cenobitas moradores de los monasterios del 
monte Sinaí. La práctica favorita de estos monjes era la «ple�aria 
del corazón» o la «ple�aria de Jesús» .  Este breve texto ( «Señor Jesu­
cristo, hijo de Dios, ten piedad de mí») debía ser repetido incansa­
blemente, meditado e «interiorizado». A partir del si�lo VI, el hesicas­
mo se difunde desde el monte Sinaí por todo el mundo bizantino. 
Juan Clímaco (si�los VI-VII), el teólo�o sinaíta más si�nificativo, ya ha­
bía insistido en la importancia de la hesychya.9' Pero esta corriente 
mística se implanta en el Monte Athos y en otros monasterios con 
Nicéforo el Solitario (si�lo xm). Nicéforo recuerda que el fin de la vi­
da espiritual es tomar conciencia, a través de los sacramentos, del 
«tesoro oculto en el corazón»; dicho de otro modo: conjuntar el es­
píritu (el nous) y el corazón, que es el «lu�ar de Dios». Esta conjun­
ción se obtiene haciendo que el espíritu «descienda» al corazón por 
el vehículo del aliento. 

Nicéforo es el «primer testi�o. fechado con se�uridad, de la ple­
�aria de Jesús combinada con una técnica respiratoria».96 En su tra­
tado Sobre !a guarda de! corazón expone Nicéforo detalladamente 
este método. «Tal como te he dicho, siéntate, reco�e tu espíritu, in­
trodúcete -quiero decir tu espíritu- en la nariz; es el camino que 
toma el aliento para lle�ar al corazón. Empújalo, fuérzalo a descen­
der hasta tu corazón al mismo tiempo que el aire inspirado. Cuando 
lle�ue allí, notarás el �ozo que se se�uirá ... Del mismo modo que el 
hombre que re�resa a su casa después de una ausencia no puede 

94· Trad. cit. por Meyendorff. pág. 57· 
95 ·  Véase K. Ware. Introduccion a John C!imacus: Jhe Ladder of Divine As-

cent, págs. 48 y sigs. 
96.  J. Gouillard. Petite Phi!oca!ie, pág. 18 5 .  
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contener el  gozo de encontrar de nuevo a su mujer y sus hijos, tam­
bién el espíritu, cuando está unido al alma, desborda de gozo y deli­
cias inefables . . .  Sabe también que, mientras esté allí tu espíritu, no 
debes ni callarte ni permanecer ocioso. Pero no tengas otras ocupa­
ciones ni meditaciones que gritar: "Seflor Jesucristo, Hijo de Dios, ten 
piedad de mí". No te des tregua a ningún precio.>l9-

Mayor importancia tuvo para el desarrollo del hesicasmo en el 
monte Athos Gregario el Sinaíta ( 125 5-1346), que insiste en la im­
portancia capital del «recuerdo del Seflon> ( «Acuérdate del Señor tu 
Dios en todo tiempo)); Dt 8 , 18) ,  a fin de tomar conciencia de la gra­
cia otorgada en el bautismo, pero oculta luego a causa de los peca­
dos. Gregario prefiere la soledad eremítica al monacato comunitario, 
pues juzga demasiado exterior la plegaria litúrgica para impulsar el 
«recuerdo de Dios)). Al mismo tiempo, sin embargo, llama la aten­
ción del monje sobre los peligros de las visiones suscitadas por la 
imaginación. 9s 

Gracias en gran parte a las controversias suscitadas por los hesi­
castas, la teología bizantina dejó de ser una «teología repetitiva)), como 
lo había sido a partir del siglo IX. Hacia 1330, un griego de Calabria, 
Barlaam, llegó a Constantinopla, se ganó la confianza del empera­
dor y se consagró a fomentar la unión de las Iglesias.99 Después de 
conocer a algunos monjes hesicastas, Barlaam criticó vivamente sus 
métodos y los acusó de herejía, más exactamente de mesalianis­
mo,""' pues estos herejes pretendían ver a Dios directamente, pero la 
visión directa de Dios, con los ojos corporales, es imposible. Entre los 

97· Traducción de J. Gouillard. op. cit . . pag. 204. Sobre las analogías con las 
prácticas yóguicas y el dhikr. véase nuestra obra Le Yoga. págs. 72 y sigs. 

98. Meyendorff recuerda que se trata de «un rasgo esencial de la tradición mís­
tica ortodoxa; la imaginación bajo todas las formas voluntarias e involuntarias es el 
enemigo más peligroso de la unión con Dios>> (véase Saint Grégoire Pa!amas. pág. 71) .  

99.  En 1339 le fue confiada una misión confidencial cerca de Benedicto XII. 
en Aviüón; vease la carta de Barlaam en D. J. Geanal<oplos. Byzantine East and 
Lat!n Wes"t, pags. 90 y sigs. 

roo. Para J ry, r• ,r;ssa liw e, ><  " l  ím ulti r J J C  �"d •.: c-yente er a la unión extátlca 
con el cuer ¡.;o deo ]u; dE' Cri•;[c, .  
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defensores de los hesicastas se distingue, y con mucho, Gregario Pa­
lamas. Nacido en 1296. Palamas fue consagrado sacerdote y pasó 
veinte aflos en un monasterio del monte Athos. antes de ser consa­
grado arzobispo de Tesalónica. Con su réplica a Barlaam en sus Trí­

adas para la defensa de los santos hesicastas. Palamas renovó en 
gran parte la teología ortodoxa. Su principal aportación consiste en 
la distinción que introdujo entre la esencia divina y las «energías» a 
través de las cuales se comunica y revela Dios. «La esencia divina es 
incognoscible; si no posee una energía distinta de sí misma, será to­
talmente inexistente y no habrá sido otra cosa que una visión del es­
píritu.)) •" ·  La esencia es la «causa)) de las energías; «cada una de ellas 
significa realmente una propiedad divina distinta. pero no constitu­
yen realidades diferentes. pues todas son actos del único Dios vi­
VO>l. 1'" (La doctrina de las energías fue ratificada por los concilios bi­
zantinos de 1341 ,  1347 y 1 3 51 . )  

Por lo que se refiere a la  luz divina contemplada por los hesi­
castas, Palamas se refiere a la luz de Ia transfiguración. Sobre el 
monte Tabor no se produce cambio alguno en Jesús; lo que ocurre 
es una transformación en los apóstoles. que recuperan. por la gracia 
divina, la facultad de ver a Jesús tal como era, revestido de una luz 
cegadora. Adán poseía esta facultad antes de la caída, y le será de­
vuelta al hombre en ei futuro escatológico."ll Por otra parte. y desa­
rrollando la tradición de los monjes egipcios, Palamas afirma que la 
visión de la luz increada se acompafla de la luminiscencia objetiva 
del santo. «Quien participa de la energía divina ... se convierte él mis­
mo, en cierto modo, en luz; está unido a la luz, y con la luz ve en 

101 .  Texto traducido por Meyendorff. Introduction a !'étude de Gregoire Pala­
mas. pág. 297. 

102. Texto inédito, resumido por Meyendorff, Introduction, pág. 29'> ·  
w:¡. Es como decir que la percepción de Dios en su luz increada se vincula 

a la perfección de los orígenes y del fin, al paratso de antes de la historia y al és­
;aton que pondrá fin a ésta. Pero los que se hacen dignos del rE'ino de Dios gozan 
ya r!esde ahora de la vis1on de la luz increacla. como los apóstoles sobre el monte 
rabo· . Vea�e M. Elwde. «Ex¡.wricníC'> de IR lurmr:re !J IY'•tllj1 1 C>•, en Mephzsluphéles 

.'/ 1 Aucf;,Jgyne, pags. -· f v si�s. 
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plena conciencia todo cuanto permanece oculto a quienes no han 
recibido esta gracia. 11"'4 

En efecto, como secuela de la encarnación, nuestros cuerpos 
han sido hechos «templos del Espíritu Santo que mora en nosotros¡¡ 
(r Cor 6.r9) ;  por el sacramento de la eucaristía, Cristo vive en nues­
tro interior. «Portamos la luz del Padre en la persona de Jesucristo)) 
(Jríadas. I. 2,2). Esta presencia divina en el interior de nuestros cuer­
pos «transforma el cuerpo y lo hace espiritual . . .  de modo que el 
hombre entero se hace espíritw."'' Pero esta «espiritualización)) del 
cuerpo no implica en modo alguno una desvinculación de la mate­
ria. Por el contrario, el contemplativo, «sin separarse o ser separado 
de la materia que lo acompaña desde el comienzo)), hace que retor­
ne a Dios «a través de él toda la creación en conjuntOll.106 El gran teó­
logo se rebela contra el platonismo que durante el siglo XJ\7, con el 
«Renacimiento de los PaleólogoSll, fascinaba a los intelectuales bi­
zantinos y atrajo incluso a algunos miembros de la Iglesia. ! ()- Con su 
retorno a la tradición bíblica. Palamas insiste en la importancia de 
los sacramentos, a través de los cuales es «transustancializada)) Ia 
materia sin ser aniquilada. 

El triunfo del hesicasmo y de la teología palamia provocó una 
renovación de la vida sacramentaria y Ia regeneración de determi­
nadas instituciones eclesiales. El hesicasmo se difundió con gran ra­
pidez por toda la Europa oriental, por los principados rumanos y pe­
netró en Rusia hasta Novgorod. El «renacimiento)) del helenismo, 
con la exaltación de la filosofía platónica, no tuvo continuidad; di­
cho de otro modo: Bizancio y los países ortodoxos no conocieron el 
humanismo. Ciertos autores estiman que, gracias a la doble victoria 

1 04- Sermón traducido por V. Lossl<y. ((La Théologie de la Lumiére», pág. I I O. 
ro5. Triadas ll. 2, 9. trad. Meyendorff. 
106. Palamas toca al menos tres veces este tema; véase J. Meyendorff. Intro­

duction á tétude de Grégoire Pa!amas. pág. 2 1 8. 
r oy. Véase D. J. Geanal<oplos, Interaction of the rrSib!ing)) Byzantine and Wes­

tem Cultures, pág. 21 y n. 45· ((Al aprobar el pensamiento del doctor hesicasta. la 
Iglesia bizantina volvió resueltamente la espalda al esptritu del Renacimiento» 
(véase J .  Meyendorff. Introduction. pag. ) 26) .  
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de Palamas -contra el od>hamismo de Barlaam y contra la filoso­

fía griega- no se produjo en la ortodoxia ningún movimiento de re-

forma. 
Hemos de añadir que uno de los más audaces teólogos después 

de Palamas fue un laico, Nicolás Cabasilas ( I3 20ir}2)-I37I) ,  alto fun­

cionario de la administración bizantina. Cabasilas no sólo inaugura 

brillantemente una tradición que se perpetuaría en todos los países 

ortodoxos, sino que llega a considerar al laico como superior al 

monje; el modelo de éste es la vida angélica, mientras que el del lai­

co es el hombre completo. Nicolás Cabasilas escribía además para 

los laicos, a fin de que tomaran conciencia de la dimensión profun­

da de su experiencia cristiana, y ante todo del misterio de los sacra-

mentos."'s 

108. Sus libros La vida en Jesucristo y la Exp[icación de fa divina !iturgia se leen 
todavía en las comunidades ortodoxas contemporáneas. 



Capítulo XXXVIII 

ReliS6ión, maS6ia y tradiciones herméticas 
antes y después de las Reformas 

304. SUPERVIVENCIA DE LAS TRADICIONES RELIGIOSAS PRECRISTIANAS 

Como ya hemos señalado en varias ocasiones, la cristianización 
de las diversas poblaciones europeas no logró borrar las distintas tra­
diciones étnicas. La conversión al cristianismo originó simbiosis y 
sincretismos religiosos que, en muchas ocasiones, ilustran de mane­
ra sorprendente la creatividad específica de las culturas «populares» 
agrícolas o ganaderas. Ya hemos señalado varios ejemplos de «cris­
tianismo cósmicm (véase § 237). En otro lugar] hemos demostrado 
la continuidad, desde el Neolítico hasta el siglo XIX, de ciertos cultos, 
mitos y símbolos relacionados con las rocas, las aguas y la vegeta­
ción. A todo ello hemos de añadir que, a partir de su conversión, 
aun superficial. las numerosas tradiciones religiosas étnicas, así co­
mo las mitologías locales, fueron homologadas (es decir, integradas) 
en la misma «historia sagradan y expresadas en el mismo lenguaje, el 
de la fe y la mitología cristianas. De este modo. por ejemplo, el re­
cuerdo de los dioses de la tormenta sobrevivió en las leyendas de 
san Elías; muchos héroes exterminadores de dragones fueron asimi­
lados a san Jorge; ciertos mitos y cultos referentes a las diosas se in­
tegraron en el folclore religioso de la Virgen María. En resumidas 

1. Sobre todo en el Tratado de hzstoria de !as religzones. caps. VI, Vlll y lX. 
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cuentas, las innumerables formas y variantes de la herencia pagana 
se articularon en un mismo corpus mítico-ritual exteriormente cris­
tianizado. 

De nada serviría enumerar todas las categorías de «superviven­
cias paganas». Bastará citar algunos casos particularmente sugesti­
vos; por ejemplo, los ka!!ikantzari, monstruos que invaden las aldeas 
griegas durante los Doce Días (entre Navidad y Epifanía) y que pro­
longan el argumento mítico-ritual de los centauros de la Antigüedad 
clásica,2 o el ritual arcaico de caminar sobre el fuego, integrado en 
las ceremonias de las Anastenarias de Tracia,3 o, también en Tracia, 
las fiestas de Carnaval. cuya estructura recuerda la de las «Dionisía­
cas de los campos» y de las Antesterias celebradas en Atenas duran­
te el primer milenio antes de la era cristiana (véase § 123).4 Hemos 
de señalar, por otra parte, que en el folclore balcánico y rumano per­
viven aún ciertos temas y motivos narrativos atestiguados en los po­
emas homéricos. 1 Aún más, al analizar las ceremonias religiosas de 
la Europa central y oriental. Leopold Schmidt pudo demostrar su so­
lidaridad con un argumento mítico-ritual desaparecido en Grecia 
antes de Homero.6 

Desde nuestro punto de vista, lo que más importa es presentar 
algunos ejemplos de sincretismo pagano-cristiano capaces de evi­
denciar a la vez la resistencia del legado tradicional y el proceso de 
cristianización. Para comenzar, hemos elegido el complejo ritual de los 
Doce Días, pues hunde sus raíces en la prehistoria. No se trata de 
presentarlo en toda su complejidad (ceremonias, juegos, danzas, cor­
tejos de máscaras animales); por ello insistiremos tan sólo en los 
cánticos rituales de Navidad, atestiguados en toda Europa oriental, 

2. Véase J. C. Lawson. Modem Greek Fo!kfore and Ancient Greek Re!igion. 
págs. 190-255 ·  Su nombre deriva de Kentauroi; véase ibíd .. págs. 233 y sigs. Véase 
también G. Dumézil. Le probféme des Centaures, r65ss. 

3· Véase C. A. Romaios, Cuftes popufaires de fa Ihmce. págs. 17-1 23. 
4- lbíd .. págs. r 25-200. 
5 ·  Véanse C. Poghirc, Homére et [a ba[[ade populaire roumaine; M. Eliade, 

«History of Religions and "Popular" Cultures", pág. 7· 
6. Véase L. Schmidt, Gesta!thei!igkeit im bauedichen Arbeitsmythos. 

RELIG ION,  MAGIA Y TRADICIONES H E RMÉTICAS 

hasta Polonia. El nombre rumano y eslavo, colinde. deriva de ca!en­

dae Januarii. Durante siglos las autoridades eclesiásticas se esforza­

ron por extirparlos, pero sin éxito (en el año 692, el Concilio de 

Constantinopla reiteró en términos draconianos la prohibición) .  En 

definitiva. cierto número de colinde se «cristianizó», en el sentido de 

que adoptaron personajes y temas mitológicos del cristianismo po-

pular.-
El rito se suele desarrollar a partir de la víspera de Navidad (el 

24 de diciembre) y dura hasta el amanecer del día siguiente. El gru­

po de seis a treinta jóvenes (colindatori) designa un jefe que conozca 

bien las costumbres tradicionales; durante cuarenta o dieciocho días 

se reúnen cuatro o cinco veces por semana en una casa para recibir 

la instrucción necesaria. La tarde del 24 de diciembre, revestidos de 

ropas nuevas y adornados de flores y campaniiias, los colindatori 

cantan primero ante la casa de su huésped y luego visitan todas las 

viviendas de la aldea. En las cailes gritan. tocan la trompeta Y el 

tambor, para que el estrépito aleje a los malos espíritus, y anuncian 

además de este modo su proximidad a los dueños de las casas. Can­

tan la primera colinda bajo la ventana, y. una vez recibido el opor­

tuno permiso. entran en la casa y siguen desarroiiando su repertorio; 

bailan con las muchachas y recitan las bendiciones tradicionales. 

Los colindatori traen consigo la salud y la riqueza, representadas por 

una pequeña rama verde de abeto colocada en un vaso IIeno de 

manzanas y guisantes. Salvo en las familias pobres. siempre reciben 

algún regalo: coronas. pasteles, frutas, carne, bebidas, etc. Después 

de recorrer la aldea. el grupo organiza una fiesta en la que partici-

pan todos los jóvenes. 
El ritual de las colinde es muy rico y complejo. Las bendiciones 

(oratio) y el banquete ceremonial constituyen los elementos más ar­

caicos y guardan relación con las celebraciones del Año Nuevo.s El 

7. Utilizamos en especial los documentos folclóricos rumanos, pero estos 
mismos argumentos. con ciertas variantes, aparecen en toda Europa oriental. Véa­
se M. Eliade. «1-Iistory of Religions and "Popular" Cultures", págs. II Y sigs. 

8. Véase Le mythe de ['Eteme[ Retour, págs. 67 y sigs. 
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jefe, seguido de los demás colindatori, pronuncia alocuciones (urare) 
en las que exalta Ia nobleza. Ia generosidad y Ia opulencia del dueño 
de Ia casa. Muchas veces, los co!indatori representan a un grupo de 
santos (san Juan, san Pedro. san Jorge, san Nicolás). Entre Ios búlga­
ros. ciertas co!inde tienen por tema Ia visita de Dios, acompañado del 
Niño Jesús o de un grupo de santos. Por otra parte, los co!indatori son 
«invitados)) (oaspeti buni), enviados por Dios para traer salud y buena 
suerte.� En una variante ucrania, el mismo Dios acude a despertar al 
dueño de Ia casa y a anunciarle Ia IIegada de los colindatori. Entre los 
rumanos de Transiivania, Dios desciende del cielo por una escala de 
cera, revestido de ornamentos esplendorosos adornados de estreiias, 
en las que aparecen también pintados los co!indatori. '0 

Algunas colinde reflejan el «cristianismo cósmico)), peculiar de Ias 
poblaciones del sureste europeo. Aparecen referencias a Ia creación 
del mundo, pero sin relación alguna con Ia tradición bíblica. Dios 
-o Jesús- creó el mundo en tres días, pero al observar Ia tierra, 
demasiado ancha para que Ia cubriera el cielo, Jesús lanzó tres ani­
IIos que se transformaron en ángeles; éstos producen las montañas." 
Según otras co!inde. después de modelar Ia tierra. Dios Ia asentó so­
bre cuatro columnas de plata para que Ia sostuvieran. ' '  Muchas can­
ciones presentan a Dios como un pastor que toca Ia flauta, con un 
gran rebaño de ovejas guiadas por san Pedro. 

Aún más numerosas, y más arcaicas. son las colinde que nos in­
troducen en otro universo imaginario. La acción tiene lugar en el 
mundo entero. entre el cenit y los valles profundos o entre las mon­
tañas Y el Mar Negro. Muy lejos, en medio del mar, hay una isla con 
un árbol gigante, en torno al cual baila un grupo de muchachas. ' '  

9 .  Entre los ucranios reciben el nombre de t<pf'queños servidores de Dios". 
lO. Véase M. Bratulescu, Cofinda Romó.neasdí, págs. 62 y sigs. 
J I .  Sobre este motivo folclórico, véase M. Eliade, De Za!moxis a Gengis Khan. 

pags. 8 9 y sigs. 
12 .  A Rossetti, Cofinda[e re!igioase fa Romó.ni, págs. 68 y sig�.; M. Bratule�cu. 

op. cit .. pág. 48. 
J l .  En algunas variantes, el árbol cosmico se halla situado er; el mar 0 en la 

costa opue�ta 
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Los personajes de estas co!inde arcaicas son presentados con rasgos 
fabulosos; son bellos e invencibles, llevan el sol y la luna sobre sus 
vestiduras (como Dios en las colinde cristianas). Un joven cazador, a 
caballo. sube muy alto, en el cielo. hasta acercarse al sol. El amo, su 
casa y su familia son mitologizados, proyectados en un paisaje para­
disíaco que los hace semejantes a reyes. Los héroes de las bellas co­
!inde son cazadores y pastores, lo que delata su arcaísmo. A deman­
da del emperador, el joven héroe lucha con un león. lo doma y lo 
encadena. Cincuenta cabaiieros tratan de atravesar el Mar (Negro). 
pero sólo uno de ellos logra llegar a la isla. donde se casa con la más 
bella de las muchachas. Otros héroes persiguen a unas fieras salva­
jes dotadas de cualidades mágicas. y triunfan sobre ellas. 

Los argumentos de muchas colinde recuerdan ciertos ritos iniciá­
ticos. Se han advertido también rastros de ritos iniciáticos de las mu­
chachas.'" En las colinde cantadas por éstas. así como en otras creacio­
nes orales, se evocan las tribulaciones de una virgen perdida o aislada 
en lugares desérticos, los dolores provocados por su metamorfosis se­
xual y la amenaza de una muerte inminente. Pero, a diferencia de las 
iniciaciones masculinas. no se ha conservado ningún ritual preciso. 
Las pruebas iniciáticas femeninas sobreviven únicamente en los uni­
versos imaginarios de las co!inde y de otros cánticos ceremoniales. Sin 
embargo, estas producciones orales contribuyen indirectamente al co­
nocimiento de la espiritualidad femenina arcaica. 

305 .  SíMBOLOS Y RITOS DE UNA DANZA CATÁRTICA 

La instrucción iniciática de los co!indatori" se completa con la 
impartida al grupo de los danzantes catárticos, llamados ca!uiari."' 

14. Hemos de añadir que, bajo la dirección de una anciana. el grupo cere­
momal (ceata) de muchachas se reune periódicamente y recibe la instrucción tra­
dicional referente a la sexualidad. el matrimonio, los ritos funerarios. los secretos 
de las plantas medicinales, etc.; véase M. Bratulescu, «Ceata feminina". passim. 

1 5 .  Véase «History of Religions and "Popular" Cultures,, pág. 1 7. 

r 6. Véanse M. Eliade. t<Notes on the CEilu:¡ari)), passzm; G. Kligman. Cafu:¡. 
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En este caso, los jóvenes no aprenden las tradiciones y los cánticos 
asociados al ar�umento de Navidad, sino una serie de danzas espe­
cíficas y una mitolo�ía particular. El nombre de la danza. ca!us. de­
riva del romano ca[, «eabaiio)) Oatín cabaf[us) .  El �rupo se corn'pone 
de siete, de nueve o de once jóvenes. ele�idos e instruidos por un je­
fe de más edad. Van armados de mazas y de sables y provistos de 
una cabeza de cabaiio de madera y de una «bandera)), con plantas 
medicinales sujetas al extremo de una pérti�a. Como veremos lue�o. 
uno de los dí[u�ari, IIamado «el Mudm o «el Enmascarado)) , desem­
peña un papel distinto del resto del �rupo. 

La instrucción se desarroiia durante dos o tres semanas, en un 
bosque o en lu�ares aislados. Una vez aceptados por el jefe. Ios ca!u­
�ari se reúnen en un lu�ar secreto, la víspera de pentecostés, y, con las 
manos puestas sobre la «bandera)), juran respetar las normas y las cos­
tumbres del �rupo, tratarse como hermanos y observar castidad du­
rante los nueve (o doce o catorce) días si�uientes; no divul�ar nada de 
lo que van a ver y a oír, y obedecer a su jefe. Cuando prestan su jura­
mento, los ai[u�ari piden la protección de la reina de las hadas, Hero­
días (= !radiada), alzan sus mazas en el aire y las hacen chocar unas 
contra otras. Se impone silencio por temor a que las hadas (zme) los 
ha�an enfermar. Después del juramento y hasta la dispersión ritual del 
�rupo. los ai[�ari permanecen juntos en todo momento. 

Hay muchos elementos que recuerdan la iniciación para el in­
�reso en una sociedad de varones (Méinnerbunc{): el aislamiento en 
el bosque, el voto de �uardar secreto, la función de la «bandera)), la 
maza y la espada, el simbolismo de la cabeza de cabaiio." El atribu­
to capital y más importante de los ca[u�ari es su destreza como acró-

I7. El príncipe Dimitri Cantemir añade ciertas noticias significativas, algunas 
de las cuales no han sido confirmadas, para el siglo XIX. Según el autor de la Des­
criptio Moldaviae, los calu�ari hablan con voces femeninas y cubren sus rostros 
con un lienzo de lino para no ser reconocidos; conocen más de cien danzas dis­
tintas, algunas de ellas tan extraordinarias que los danzantes parecen no tocar la 
tierra, «como si volaran por los airesll ;  los calu�ari duermen únicamente en las igle­
sias, a fin de que las hadas (las zrne) no puedan atormentarlos. Véase Descriptw 
Moldaviae, edición crítica, Bucarest. 1 973. pág. 3 14. 
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batas-coreó�rafos, y en especial su capacidad para dar la impresión 
de que se desplazan por el aire. Es evidente que los saltos, brincos, 
zancadas y cabriolas evocan el �alope del caballo y. al mismo tiem­
po. el vuelo y la danza de las hadas (zfne). Por lo demás, quienes 
creen estar enfermos por culpa de las hadas, saltan y �ritan «eomo 
los ca!usari, dando la impresión de que no tocan la tierra)), Las rela­
ciones �ntre los ca!u�ari y las zfne resultan extrañamente ambiva­
lentes; en efecto. los danzantes piden y dan por descontada la pro­
tección de Herodías. pero al mismo tiempo corren el ries�o de caer 
víctimas del cortejo de sus se�uidoras, las hadas. Imitan el vuelo de 
las zfne, pero al mismo tiempo exaltan su solidaridad con el cabaiio. 
símbolo masculino y «heroico)) por excelencia. Estas relaciones am­
bivalentes se manifiestan también en sus actividades y en el modo 
de comportarse. Durante casi una quincena, los ca!u�ari. acompa­
ñados de dos o tres violinistas, recorren las aldeas y caseríos de los 
alrededores, danzando, tocando su música y tratando de curar a las 
víctimas de las hadas. Se cree que durante este período. es decir, 
desde la tercera semana de pascua hasta el domin�o de pentecostés, 
las zfne vuelan, cantan y danzan, sobre todo por la noche. Se pue­
den escuchar sus campanillas, tambores y otros instrumentos musi­
cales, pues las hadas tienen a su servicio muchos violinistas. �aiteros 
y hasta un portaestandarte. La mejor protección contra las hadas 
son el ajo y la artemisa, las mismas plantas má�ico-medicinales que 
los ca!usari colocan en una bolsita al extremo del asta de su bande­
ra. Tar:dbién mastican ajos siempre que pueden. 

La cura consiste en una serie de danzas, completadas con cier­
tas acciones rituales.1g En al�unas aldeas, el paciente es Ilevado fue­
ra de la población, cerca de un bosque, y colocado en medio del 
círculo de los ca!usari. En el curso de la danza. el jefe toca con la 
«bandera)) a uno d� los danzantes, y éste cae a tierra. El síncope. re­
al o fin�ido, dura de tres a cinco minutos. En el momento de la caí­
da. se supone que el paciente se levanta y huye; en cualquier caso. 

r8 .  Se toca al enfermo con hierbas y se le escupe ajo sobre el rostro; se rom­
pe un puchero de agua; se sacrifica un pollo negro, etc. 
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dos aitu�ari lo toman por los brazos y se alejan lo más rápidamente 
posible. Es evidente la intención terapéutica de la caída: la enferme­
dad abandona al paciente y penetra en el aitu�ari, que «muere» allí 
mismo, pero retorna inmediatamente a la vida, porque es un «ini­
ciado». Entre la danza y el final de la ceremonia se representa una 
serie de escenas burlescas. El papel más importante corresponde al 
«Mudm. Por ejemplo, los ca!u�ari lo levantan en alto y lo dejan caer 
bruscamente. Se supone que el «Mudo» ha muerto, y todo el grupo 
llora por él; luego se hacen los preparativos para su entierro, pero no 
sin antes desollarlo, etc. La representación de los episodios más có­
micos y a la vez más elaborados tiene lugar durante el último día, 
cuando el grupo regresa a su aldea. Cuatro aitu�ari representan de 
manera grotesca a ciertos personajes familiares: el Sacerdote, el Tur­
co (o el Cosaco), el Médico y la Mujer. Todos ellos tratan de hacer 
el amor con la Mujer, de forma que la pantomima adquiere enton­
ces rasgos muy licenciosos. El «Mudo», provisto de un falo de made­
ra, provoca la hilaridad general con sus gestos grotescos y excéntri­
cos. Finalmente, uno de los actores es muerto, pero resucita, y la 
Mujer queda embarazada.'� 

Sean cuales fueren sus orígenes/u el catus, en sus formas atesti­
guadas durante los últimos siglos, se conoce únicamente en Ruma­
nia, y puede considerarse como una creación de la cultura popular 
rumana. Se caracteriza a la vez por su arcaísmo y su estructura abier­
ta (lo que explica la asimilación de elementos pertenecientes a otros 
argumentos, como los episodios grotescos). Las eventuales influencias 
de una sociedad feudal (la «bandera», el sable, más raramente las es­
puelas) se han sobrepuesto a una cultura rural muy arcaica, de lo 
cual son prueba la función ritual de la maza, el mástil tallado en el 
tronco de un abeto (árbol específico de las ceremonias precristianas), 
por no decir nada de la coreografía misma. Si bien el juramento se 
presta en el nombre de Dios, el argumento nada tiene que ver con el 

' 9· Véanse «Notes on the C"..alu;;arin y «History of Rehgions and "Popular" Cul­
tures», pags. 17 y s1gs. 

20. Resulta oscuro su origen; 'Véase «Notes», pags. r2o y sigs. 
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cristianismo. Las autoridades eclesiásticas reaccionaron con violencia 
y hasta con cierto éxito, pues numerosos rasgos arcaicos, bien atesti­
guados en el siglo XVII (véase n. 17) ,  han desaparecido. Todavía a fi­
nales del siglo XIX se negaba la comunión en ciertas regiones a los 
ca!u�ari durante tres años. Pero al final la Iglesia decidió tolerarlos. 

De este modo, a pesar de dieciséis siglos de cristianismo y de 
otras influencias culturales, hace apenas una generación aún era po­
sible descifrar los rastros de los argumentos iniciáticos en las socie­
dades rurales de la Europa suroriental. Estos argumentos se articu­
laban en los sistemas mítico-rituales del Año Nuevo y del ciclo de la 
primavera. En algunos casos, como ocurre con los ca!u�ari, el lega­
do arcaico es notorio sobre todo en las danzas y sus estructuras me­
tódicas específicas. Por el contrario, en el argumento mítico-ritual de 
las co!inde, son los textos los que mejor han conservado los elemen­
tos iniciáticos. Puede decirse que, como consecuencia de las diver­
sas influencias religiosas y culturales, numerosos ritos relacionados 
con las iniciaciones tradicionales han desaparecido (o han sido ra­
dicalmente camuflados), mientras que han sobrevivido las estructu­
ras coreográficas y mitológicas (es decir. narrativas). 

En todo caso, es evidente la función religiosa de las danzas y de 
los textos mitotógicos. En consecuencia, un análisis correcto del uni­
verso imaginario de las co!inde sería capaz de poner de manifiesto 
un tipo de experiencia religiosa y de creatividad mitológica peculiar 
de los campesinos de la Europa central y orientaL Lamentable­
mente, no existe aún una hermenéutica adecuada de las tradicio­
nes rurales o, dicho de otro modo, un análisis de los textos orates 
míticoreligiosos comparable a la interpretación de las obras escritas. 
Una hermenéutica de este tipo pondría de relieve tanto el sentido 
profundo de la adhesión al legado tradicional como las reinterpre­
taciones creadoras del mensaje cristiano. En una historia «total» del 
cristianismo habrá que tener en cuenta también las creaciones espe­
cíficas de las poblaciones rurales. Junto a las diferentes teologías 
construidas a partir del Antiguo Testamento y la filosofía griega, es 
importante considerar esos esbozos de uteología populan. Aparece­
rán entonces, reinterpretadas y cristianizadas, numerosas tradiciones 
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arcaicas que vienen del Neolítico y de las reli�iones orientales y he­
lenísticas.2' 

306. LA «CAZA DE BRUJAS» Y LAS VICISITUDES DE LA RELIGIOSIDAD 
POPULAR 

La famosa y siniestra «caza de brujas)) emprendida durante los 
si�los XVI y XVII, tanto por la Inquisición como por las I�lesias refor­
madas, perse�uía la aniquilación de un culto satánico y criminal 
que, se�ún los teólo�os, constituía una amenaza contra los funda­
mentos mismos de la fe cristiana. Investi�aciones recientes22 han 
puesto de relieve el absurdo de las principales acusaciones: relacio­
nes íntimas con el diablo, or�ías, infanticidio, canibalismo, práctica 
de maleficia. Sometidos a tortura, muchos brujos y brujas termina­
ban por reconocer tales acciones criminales y fueron condenados a 
la ho�uera, lo que parece justificar la opinión de los autores con­
temporáneos, en el sentido de que el ar�umento míticoritual de la 
brujería era simplemente una invención de teólo�os e inquisidores. 

Pero es preciso matizar esta opinión. En efecto, si bien es verdad 
que las víctimas no eran capaces de cometer los crímenes ni de in­
currir en las herejías de que se les acusaba, al�unos reconocían ha­
ber practicado ceremonias má�icoreli�iosas de ori�en y de estructu­
ra «pa�anoS11; aquellas ceremonias habían sido prohibidas desde 
hacía mucho tiempo por la I�lesia, a pesar de que en al�unos casos 
habían sido superficialmente cristianizadas. Esta herencia míticori­
tual formaba parte de la reli�ión popular europea. Los ejemplos que 
nos disponemos a analizar nos permitirán comprender el proceso 
como consecuencia del cual al�unos de sus adeptos Ile�aron a con-

21 .  Véase ((History of Religions and "Popular" Cultures>>. págs. 24 y sigs. 
22. La bibliografía es muy extensa. Véase alllunas referenciaó en nuestra obra 

Occultlsme. sorcellene et modes culturelles. págs. ')3-94· nn. r-2. así como la biblio­
grafía citada por R. A. Horsley. ¡¡further Reflections on Witchcraft and European 
foi:R Religiom. Las publicaciones mas recientes se reco\len en la bibliografía crítica 
del § 306. 
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fesar --y también a creer- que realmente estaban practicando el 
culto al diablo. 

En resumidas cuentas, la «caza de brujas» perses.suía la liquida­
ción de las últimas supervivencias del «pa�anismo», es decir, en 
esencia, de los cultos de la fecundidad y los ar�umentos iniciáticos. 
El resultado de todo ello fue el empobrecimiento de la reli�iosidad 
popular y, en determinadas zonas, la decadencia de las sociedades 
rurales.2l 

Se�ún los procesos de la Inquisición de Milán en los años r384 
y 1390, dos mujeres habían reconocido pertenecer a una sociedad 
diri�ida por Diana Herodías, cuyos miembros eran tanto personas vi­
vas como difuntos. Los animales que comían en el curso de sus ban­
quetes ceremoniales eran resucitados (a partir de sus huesos) por la 
diosa. Diana (Signara Oriente) enseñaba a sus fieles el uso de hierbas 
medicinales para curar las diversas enfermedades, el modo de des­
cubrir a los ladrones y el de identificar a los brujos. 24 Es evidente que 
estos fieles de Diana no tenían nada en común con los fautores de 
maleficia satánicos. Lo más probable es que sus ritos y sus visiones 
se relacionaran con un culto arcaico de la fecundidad. Pero, como 
veremos ense�uida, las inda�aciones de la Inquisición modificaron 
radicalmente la situación. En Lorena, durante los si�los XVI y XVII, los 
«ma�os» llevados a presencia de las autoridades reconocían inme­
diatamente su condición de «adivinos-curanderos», pero no de bru­
jos; únicamente después de ser torturados terminaban por admitir 
que eran «esclavos de Satám . .  , 

El caso de los benandanti ( «viajeros» ,  «va�abundos») ilustra de 
manera patética la transformación, bajo las presiones inquisitoriales, 
de un culto secreto de la fecundidad en una práctica de la ma�ia 
ne�ra. El 31 de marzo de 1 575 .  el vicario genemle y el inquisidor de 

23. Para que resalte mejor la complejidad del fenomeno, me limitare a ana­
lizar unos pocos ejemplos. algunos de los cuales (los documentos folcloricos ru­
manos) son poco conocidos. 

24. B. Bonomi, Caccza alfe streghe. Palermo, 1 9 59. págs. 1 5- 17, 59 6o; R. A. 
Horsley, ¡¡further Reflections on WitchcraÍt and European Fol:R Rehgionn, pág. 89 .  

2') .  E .  Delcarnbre, citado por Horsley. op. czt , pág. 93 .  
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Aquilea y de Concordia tuvieron noticias de la  presencia en algunas 
aldeas de ciertos magos que, bajo el nombre de benandanti, se pro­
clamaban «buenos» magos porque combatían a los brujos (stregoni). 
La investigación sobre los primeros benandanti puso en claro los si­
guientes hechos: se reunían en secreto. de noche. cuatro veces al 
año (es decir, durante las semanas de las cuatro témporas); acudían 
al lugar de sus reuniones a lomos de una liebre. un gato o cualquier 
otro animal; estas reuniones no mostraban ninguno de los rasgos 
«satánicos» bien conocidos, propios de las asambleas de brujos; no 
había en estas reuniones ni abjuración, ni vituperación de los sacra­
mentos o de la cruz. ni culto al diablo. El fondo del rito queda más 
bien oscuro. Provistos de ramas de hinojo, los benandanti se enfren­
taban a los brujos, que por su parte iban armados de espadañas. Los 
benandantí pretendían combatir los maleficios de los brujos y sanar 
a sus víctimas. Si salían victoriosos de aquellos combates de las cua­
tro témporas. las cosechas eran abundantes aquel año; en caso con­
trario, reinaban la penuria y el hambre. ' 1' 

Investigaciones posteriores revelaron nuevos detalles sobre el re­
clutamiento de los benandanti y la estructura de sus asambleas noc­
turnas. Afirmaban que un «ángel del cielo» les había pedido que se 
unieran a la asociación y que eran iniciados en los secretos del gru­
po entre los veinte y los veintiocho años de edad. La asociación, or­
ganizada al estilo militar bajo el mando de un capitán, se reunía 
cuando éste la convocaba a son de tambor. Sus miembros estaban 
ligados por un juramento de guardar secreto. Sus asambleas agru­
paban a veces hasta cinco mil benandanti, algunos de la misma re­
gión, pero en su mayor parte no se conocían entre sí. Tenían una 
bandera de armiño blanco dorado, mientras que la de los brujos era 
amarilla y llevaba cuatro diablos bordados. Todos los benandanti te­
nían un rasgo en común: habían nacido «eon la camisa», es decir, 
con la membrana que se suele llamar «cofia». 

fiel a la idea estereotipada de las reuniones sabáticas de los bru­
jos, la Inquisición les preguntaba si el «ángeln les había prometido 

26. C. C3inzbur�. J Benandantz. pn�s. H 'J si�s. 
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manjares exquisitos, mujeres y otros placeres sucios, pero eiios nega­
ban enérgicamente tales insinuaciones. Sólo los brujos (stregoni) -afir­
maban ellos- danzaban y se divertían en sus reuniones. EI!os acu­
dían a las suyas in spirito, mientras dormían. Antes de emprender su 
«viaje», caían en un estado de gran postración, de letargia casi cata­
léptica, en el curso de la cual era arrebatada su alma hasta el punto 
de abandonar el cuerpo. No utilizaban ungüentos para preparar su 
viaje, que si bien se realizaba in spirito, era real a su entender. 

En 1 58r ,  dos benandanti fueron condenados a seis meses de pri­
sión por herejía y a abjurar de sus errores. En el curso de los sesen­
ta años siguientes tuvieron lugar otros procesos, cuyas consecuencias 
veremos luego. De momento trataremos de reconstruir, sobre la ba­
se de los documentos de la época, la estructura de este culto popular 
secreto. Su rito central consistía visiblemente en un combate cere­
monial contra los brujos para asegurar la abundancia de las cose­
chas, de los viñedos y de «todos los frutos de la tierra». · - El hecho de 
que el combate tuviera lugar en las cuatro noches críticas del calen­
dario agrícola no deja lugar a dudas en cuanto a su objeto. Es pro­
bable que el enfrentamiento entre benandanti y stregoni prolongara 
el argumento de un rito arcaico consistente en pruebas y competi­
ciones entre dos grupos rivales, con el designio de estimular las fuerzas 
creadoras de la naturaleza y regenerar la sociedad humana.'' Aun­
que los benandanti afirmaron que luchaban por la cruz y «por la fe 
de Cristo» ,  sus combates ceremoniales no estaban sino superficial­
mente cristianizados.2� Por otra parte, los stregoni no eran acusados 
de crímenes habituales contra la enseñanza de la Iglesia; únicamen­
te eran acusados de la destrucción de las cosechas y del embruja­
miento de los niños. Sólo a partir de r634 (después de ochocientos 
cincuenta procesos y denuncias en las que intervino la Inquisición 
de Aquilea y Concordia) aparece por primera vez una acusación en 

2 7. lb!d., pá�. 28 .  
28.  Sobre este ar�umento míttCorituaL vease M. Eliade. La Nosta{gie des Ori­

gznes, pa�s . .¡20 y si�s. 

29. C. Ginzbur�. op. ca . . pa�. 34· 
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la que los stregoni son declarados culpables de celebrar las tradicio­
nales reuniones sabáticas de carácter diabólico. Hasta entonces. las 
acusaciones de brujería atesti�uadas en el norte de Italia no hablan 
de adoración del diablo, sino de culto a Diana lU 

El hecho es que, a consecuencia de los numerosos procesos, los 
benandanti comenzaron a conformarse al modelo demonoló�ico 
que tan insistentemente les atribuía la Inquisición. Ya no se 'Volvió a 
hablar, a partir de un momento determinado, de lo que constituía el 
punto cardinal: el rito de la fecundidad. A partir de 1 6oo, los benan­
danti reconocieron que sólo buscaban el modo de sanar a las 'VÍcti­
mas de los brujos. Esta confesión no carecía de ries�os, ya que la In­
quisición consideraba la capacidad de alejar la mala suerte como 
prueba e'ilidente de brujería.'' Con el tiempo. los benandanti, más 
conscientes de su importancia, multiplicaron las denuncias contra 
quienes consideraban brujos. A pesar de este anta�onismo creciente, 
se sentían inconscientemente atraídos hacia las strighe y los stregoni. 
En I6I8 ,  un benandante reconoció haber acudido a una reunión sa­
bática nocturna presidida por el diablo, pero hemos de añadir que 
lo hizo para obtener de éste el poder de sanar. '2 

Finalmente, en 1634. al cabo de cincuenta años de procesos in­
quisitoriales, los benandanti admitieron que eran una misma cosa 
con los brujos (strighe y stregoni). 1 '  Uno de los acusados confesó que, 
después de untarse el cuerpo con un un�üento especial, había acu­
dido a un aquelarre donde 'Vio a muchos brujos celebrar sus ritos, 
bailar y entre�arse a actos sexuales desenfrenados, pero que los be­
nandanti no habían tomado parte en la or�ía. Al�unos años más 
tarde, un benandante reconoció haber firmado un pacto con el dia­
blo, haber abjurado de Cristo y de la fe cristiana y dado muerte a 
tres niños. AI�unos procesos ulteriores hicieron aparecer los ine'ilita-

)O.  Hasta 1 5 32  no reconocieron, bajo tortura. al11unos adeptos de Diana ha­
ber profanado la cruz y los sacramentos. Véase la documentación citada por C. 
Ginzbur\l. ibíd .. pá\l. 36. 

3 1 .  Véase ibíd .. pá\ls. 87 y Si\lS. 
) 2. lbíd., pá\l. l !0.  
33 ·  Ibíd . . pá\lS. 1 ! )  y SÍ\lS. 
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bies elementos de Ia ima�inería ya clásica del aquelarre de los bru­
jos; los benandanti declararon que frecuentaban sus bailes, tributa­
ban homenaje al diablo y le besaban el trasero. Una de las confesiones 
más dramáticas se produjo en 1644. El acusado hizo una descrip­
ción minuciosa del diablo, contó cómo le había hecho entre�a de su 
alma y reconoció haber dado muerte a cuatro niños aho�ándolos. 
Pero cuando se encontró a solas en su celda con el 'Vicario episco­
pal, el preso declaró que su confesión era falsa, y que no era ni be­
nandante ni stregone. Los jueces declararon unánimemente que 
aquel preso «confesaba todo cuanto le era su�erido)). No sabemos 
cuál fue la sentencia, pues el preso se ahorcó en su celda. Aquél fue 
el último proceso abierto contra los benandantí.34 

Hemos de fijamos en el carácter militar del �rupo, tan impor­
tante antes de los procesos inquisitoriales. No se trata de un caso ais­
lado. Antes hemos citado (pá�. 51)  el de un 'Viejo lituano del si�Io XVII 
que, junto con sus compañeros, transformados todos ellos en lobos, 
descendían al infierno para librar batalla contra el diablo y los bru­
jos y recuperar los bienes robados (�anado, tri�o y otros frutos de la 
tierra). Cario Ginzbur� compara con razón a los benandanti y los 
hombres lobos lituanos con los chamanes, que en sus trances des­
cienden al mundo subterráneo para ase�urar protección a su comu­
nidad.1' No hay que ol'Vidar, por otra parte, la creencia, �eneralizada 
en el norte de Europa, de que los �uerreros muertos y los dioses 
combaten contra las fuerzas demoníacasY· 

Las tradiciones populares rumanas nos permiten entender me­
jor el ori�en y la función de este ar�umento mítico-ritual. Recorde­
mos que la I�lesia rumana, al i�ual que otras I�lesias ortodoxas, no 

34· lbíd .. pá\l'>. 148 y Si\ls. Sin embar\lo. en recha tan adelantada como el año 
1 6 6 1 ,  los benandanti tuvieron todavía el coraje de declarar que combatían a favor 
de la fe cristiana contra los stregoni; véase ibíd, pá�. 1 5 ) . J. B. Rmsell. Witchcraft in 
the Middle Ages. pá\l. 212,  halla en dos casos de maleficium juz11ados en Milán en­
tre 1384 y 1390 ciertos rastros de creencias análo11as a las de los benandanti. 

3 5 ·  C. Ginzbur¡¿, op. czt., pá�. 40. 
:¡6 .  Véanse. entre otros. O. Hoíler. Vervmndlungskulte, Volkssagen und M;;¡­

then, Viena, 1971.  pá\ls. 1 5 ,  234 y passim. 
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ha conocido una institución análo�a a la  Inquisición. De ahí que, si 
bien las herejías no fueron reconocidas en aquel ámbito, no hubo 
una persecución ni masi--va ni sistemática contra los brujos. Limitaré 
mi análisis a dos términos decisi--vos para nuestro planteamiento: stri­
ga, término latino por «bruja», y «Diana», diosa romana que se con­
--virtió en patrona de las brujas en Europa occidentaL Striga dio ori­
�en a strigoi; en rumano, «brujos», --vi--vos o muertos (en este se�undo 
caso, --vampiros). Los strigof nacen con la «cofia¡¡; cuando IIe�an a la 
madurez, se re--visten de ella y se hacen in--visibles. Se les supone do­
tados de poderes sobrenaturales; por ejemplo, pueden entrar en las 
casas aunque ten�an echados los cerrojos y ju�uetear impunemente 
con lobos y osos. Se entre�an a la práctica de todos los maleficios 
habituales entre los brujos; pro--vocan epidemias entre los hombres y 
los �anados, «subyu�am y desfi�uran a las personas, producen se­
quías «subyu�ando)) a las IIu--vias, retiran la leche a las --vacas y sobre 
todo atraen la mala suerte. Pueden transformarse en perros, �atos, 
lobos, cabaiios, puercos, sapos y otras alimañas. Se afirma que salen 
de sus cubiles en ciertas noches, sobre todo en las de san Jor�e y san 
Andrés. Cuando re�resan de estas correrías, ejecutan tres piruetas y 
recobran su forma humana. Sus almas, abandonando el cuerpo, ca­
bal�an a lomos de cabaiios, escobas o toneles. Los strigof se reúnen 
fuera de las ciudades, en un determinado campo o «en el fin del 
mundo, donde no crece la hierba)). Una --vez que han Ile�ado allá, re­
cuperan su forma humana y empiezan a pelearse entre elfos a �olpes 
de �arrate, hacha, �uadaña y otros instrumentos. La bataiia se pro­
lon�a durante toda la noche, para terminar con IIantos y una re­
conciliación �eneraL Re�resan extenuados, pálidos, sin saber qué les 
ha ocurrido, para caer en un profundo sueño.P 

37· Sobre los stngoi: véase la rica documentación recopilada por l. Mu�Iea y 
O. Birlea, Tipo[ogia fo!doru[ui: Dm ráspunsuri[e [a chestionare!e fui B. P. Hasdeu, 
Bucarest, 1970. págs. 224-270. Menos frecuente es la creencia de que los strigoi' cu­
ran sirviéndose de un ungüento especial. después de lo cual se marchan por la chi 
menea (ibíd., págs. 24R. 256) .  Los strigoi'muertos se reúnen también a medianoche 
y se pelean entre sí con las mismas armas que cuando estaban vivos (ibíd., págs. 
267 y sigs). Al igual que en otras muchas creencias populares de Europa. se supo-

' 1  
1 

' 1  

RELIGJON,  MAGIA Y TRADICIONES HERMETICAS l ') ') 

Lamentablemente, nada sabemos acerca del sentido y el objeto 
de estas bataiias nocturnas. Cabe pensar en los benandanti, los Wi!de 
Heer o en el cortejo de los muertos, tan conocido en Europa central 
y orientaL Pero los benandanti atacaban precisamente a los striga, 
mientras que los strigof rumanos pelean entre sí y terminan siempre 
sus batallas entre lá�rimas y con la reconciliación �eneraL En cuan­
to a la analo�ía con los Wi!de Heer, falta el ras�o más característico: 
el estrépito horrible que aterrorizaba a los aldeanos. En todo caso, el 
ejemplo de los brujos rumanos ilustra la autenticidad de un esquema 
precristiano basado en los --viajes oníricos y en un combate ritual ex­
tático, esquema atesti�uado en numerosas re�iones europeas. 

La historia de Diana, diosa de la anti�ua Dacia, es también si�­
nificati--va. Es muy probable que el nombre de Diana haya reempla­
zado al de una di--vinidad local �etotracia. Pero el arcaísmo de las 
creencias y los ritos relati--vos a la Diana rumana es indudable. En 
efecto, cabe en todo caso sospechar que entre los pueblos de len�ua 
romance -italiano, francés, español. portu�ués- las referencias 
medie--vales acerca del culto y la mitolo�ía de «Diana)) reflejen, en 
conjunto, la opinión de los monjes letrados, --versados en los textos 
latinos. No cabría, en cambio, la posibilidad de una hipótesis de es­
te �énero para explicar la historia de Diana entre los rumanos. El 
nombre de la diosa se ha con--vertido en zfna ( < dziana) en rumano, 
con el si�nificado de 11hada». Por otra parte, hay otro término deri­
--vado de la misma raíz. zinatec, con el si�nificado de «el que está 
aturdido, sin sesos, loco)), es decir, «tocado)), poseído por Diana o las 
hadas.ls Más adelante (§  304), sin embar�o. --veremos que entre las zf­
ne y los dí!u�ari se dan unas relaciones más bien ambi--valentes. Las 

ne que el ajo es la mejor defensa contra los strigoi'vivos o muertos (ibíd .. págs. 2 54  
y sigs . .  268 y sigs.). En  e l  Corrector de Burchard de  Worms (siglo XIV) se  prohíbe 
creer en lo que pretenden algunas mujeres. «que salen de noche por las puertas ce­
rradas y que echan a volar hacia las nubes para pelear» (véase J. B. Russell. Witch­
craft, pág. 82). Sin embargo. no se dice contra quién peleaban aquellas mujeres. 

38 .  El nombre de un grupo especial de zfne. las sfnziene. deriva probable­
mente del latín Sanctae Dianae. Las Sfnziene. hadas más bien benévolas. han da­
do su nombre a la importante festividad de san Juan Bautista. 
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zfne pueden ser crueles, hasta el  extremo de que se considera una 
imprudencia pronunciar su nombre; en su lu�ar se dice «las santas» ,  
«las munificentes», «las Rosalías» o simplemente «ellas» (ie!e) . Las ha­
das, que son inmortales, tienen el aspecto de muchachas ale�res y 
fascinantes. Vestidas de blanco, con los senos desnudos, son invisi­
bles de día. Provistas de alas, se desplazan por los aires, especial­
mente de noche. Les �usta cantar y bailar. pero donde han ejecuta­
do sus danzas. la hierba de los campos aparece como chamuscada 
por el fue�o. Casti�an con la enfermedad a quienes las contemplan 
durante sus bailes o quebrantan ciertas prohibiciones; esas enferme­
dades sólo pueden ser curadas por los di[u�ari. >Y 

Gracias a su arcaísmo, los documentos rumanos son de �ran 
utilidad para entender la brujería europea. En primer lu�ar. no cabe 
duda al�una acerca de la continuidad de ciertas creencias y ritos ar­
caicos referentes en especial a la fecundidad y la salud. En se�undo 
lu�ar, estos ar�umentos míticorituales implicaban una lucha entre 
dos �rupos rivales de fuerzas opuestas, aunque complementarias; es­
tos �rupos estaban personificados por muchachas y muchachos (be­
nandanti, striga, cii!u�ari). En tercer lu�ar, la lucha ritual iba se�uida 
muchas veces de una reconciliación entre los �rupos antitéticos. En 
cuarto lu�ar, esta bipartición ritual de la colectividad implicaba una 
cierta ambivalencia; en efecto, sin dejar de personificar el proceso de 
la vida y de la fecundidad. uno de los dos �rupos rivales entrail.aba 
siempre sus aspectos ne�ativos; más aún, la personificación del prin­
cipio ne�ativo podía interpretarse, se�ún las circunstancias y el mo­
mento históricos, como una manifestación del mal. 40 Esto es lo que 

39 ·  En última instancia. el argumento actualizado por los ca!u�ari implica la 
fusión de ideas y técnicas mág'icoreligiosas. a [a vez opuestas y comp[ementarias. La 
sorprendente persistencia de este argumento arcaico halla su explicación más ve­
rosímil en el hecho de que, al apaciguarse y aproximarse, los «principios antagó­
nicos (enfermedad y muerte, salud y fecundidad) quedan personificados en una 
de las más exaltantes expresiones de la díada primordial femenino-masculino: el 
hada y el héroe catártico a lomos de su caballo. 

40. Sobre la transformación de las dicotomías y las polaridades en un dualis­
mo religioso que implica la idea del maf. véase M. Eliade. La Nosta{gie des Origines, 
págs 345 y sigs. 
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parece haber ocurrido en el caso de los strigoí' rumanos y. en menor 
medida. en el de las zfne. las hadas que corresponden al «cortejo de 
Diana>>. Bajo las presiones de la Inquisición, se Ile�ó a una interpre­
tación similar en relación con los benandanti. En Europa occidental. 
este proceso se complicó aún más a causa de la identificación secu­
lar de las supervivencias míticorituales precristianas con los procedi­
mientos satánicos, y finalmente con la herejía. 

307. MARTIN LUTERO Y LA REFORMA EN ALEMANIA 

En la historia religiosa y cultural de Europa occidental. el si�lo 
que precedió a la intensificación de la caza de brujas se presenta co­
mo uno de los más creativos. Fue así no sólo en virtud de las Refor­
mas lo�radas, pese a numerosos obstáculos, por Martín Lutero y Juan 
Calvino, sino también porque la época -que va aproximadamente 
de Marsilio Ficino (1433-1499) hasta Giordano Bruno (1548-r6oo)- se 
caracteriza por una serie de descubrimientos (culturales, científicos, 
tecnoló�icos y �eo�ráficos) que recibieron, sin excepción, una si�nifi­
cación reli�iosa. Ya tendremos ocasión de discutir los valores y las fun­
ciones de carácter reli�ioso que implicaban el neoplatonismo redes­
cubierto por los humanistas italianos, la nueva alquimia, la medicina 
alquímica de Paracelso y el heliocentrismo de Copérnico y de Gior­
dano Bruno. Pero incluso un descubrimiento tecnoló�ico como el de 
la imprenta tuvo consecuencias reli�iosas importantes; en efecto. la 
imprenta desempeil.ó un papel esencial en la propa�ación y en el 
triunfo de la Reforma. El luteranismo fue «desde sus comienzos hijo 
del libro impreso»; Lutero pudo transmitir con ayuda de este vehículo, 
con fuerza y precisión, su mensaje de un extremo a otro de Europa.4' 

Conocidas son asimismo las controversias de orden teoló�ico 
provocadas por el descubrimiento de América. El mismo Cristóbal 

4r. A G. Dicl<ens, Reformation and Society in Sixteenth Century Europe. pág. 
5r. «Por vez primera en la historia. un gran número de lectores juzgó el valor de las 
ideas revolucionarias a través de un medio de comunicación de masas que utiliza­
ba el lenguaje vulgar junto con el arte del periodista y del caricaturista)) (ibíd.). 
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Colón era consciente del carácter escatológico de su viaje. En «cir­
cunstancias maravillosas» (que ignoramos), «Dios había mostrado su 
mano». Colón consideraba su viaje como «un milagro evidente». No 
se trataba, en efecto, del mero descubrimiento de las «Indias», sino 
de un mundo transfigurado. «Fue a mí a quien eligió Dios como su 
mensajero, mostrándome de qué lado se hallaban el nuevo cielo y la 
tierra nueva de los que había hablado el Señor por boca de san 
Juan, en su apocalipsis, y de los que Isaías había hecho antes men­
ción.»42 Según Colón. el fin del mundo debía tener lugar ciento cin­
cuenta y cinco años después. Pero antes de que ello ocurriera, gra­
cias al oro traído de las Indias, Jerusalén habría sido reconquistada 
y devuelta la Casa Santa a la Santa Iglesia.41 

Al igual que todos sus contemporáneos, Martín Lutero profesa­
ba numerosas ideas y creencias comunes a su época. Por ejemplo, 
no dudaba de la terrible potencia del diablo ni de la necesidad de 
enviar a la hoguera a las brujas. a la vez que aceptaba la función re­
ligiosa de la alquimia. 14 Lo mismo que muchos teólogos, religiosos 

42. Carta a la nodnza, citada por C. Kappler, Monstres, Demons et mervezlles 
a la fin du Moyen Age, pá\l. 108. 

43· Carta al papa Ale;andro VI. febrero de 1 502,  citada por C. Kappler. op. 
czt .. pág. ro9. 

44- Sobre el diablo. véanse los fra1.1mentos de su Comentario a la Epístola de 
san Pablo a los Gálatas, reproducrdos en la antologw de A. C. Kors y E. Peters. 
Witchcraft in Europe. pá\lS. 1 9 5-201; veanse también selecciones de la Instituczón de 
Calvino, en ibíd., pá\lS. 202-21 2 .  En una de sus Conversaciones de sobremesa había 
dicho Lutero: «Yo no tendría piedad alguna de esas brujas; las quemaría a todas". 
En cuanto a la alquimia, en la misma obra. Lutero reconoce que «<e agradaba 
muchm. «Me complace no sólo por las numerosas posibilidades de utilización que 
hay en la decoccion de los metales, en la destilación y la sublimacion de las hier­
bas y los licores, sino también a causa de la ale1.1ona y de su sillnificacrón secreta, 
extremadamente seductora. a propósito de la resurreccion de los muertos y del úl­
timo día. Pues, del mismo modo que en un horno el fuello extrae y separa de una 
sustancia las otras partes. y saca el espíritu. la vida, la savia, la fuerza. mwntras que 
las materias impuras, la 1.1an\la. quedan en el fondo. como un cuerpo muerto y 
sin valor. del mismo modo. Dios, el día del juicio. separara todas las cosas con el 
fue1.1o. los justos de los impíos" (cit. por Mont�ornery. «L'astrolol.lie et l'alchimie 
luthérienne a I'epoque de la Reforme», pá\l. 337.  

, ,  
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y laicos que practicaban una disciplina espiritual (véanse §§ 299-
300), Martín Lutero encontraba su consolación «mística» en la Jheo­
logia deut5ch, texto que coloca inmediatamente después de la Biblia 
y san Agustín.4' Había leído y meditado muchos libros; desde época 
temprana experimentó la influencia de Guillermo de Ocl<ham, pero 
su genio religioso no puede ser explicado del todo por el espíritu de 
su siglo. Por el contrario, las experiencias personales de Lutero con­
tribuyeron en gran medida a modificar radicalmente la orientación 
espiritual de la época. Al igual que en el caso de Mahoma, su bio­
grafía nos ayuda a entender las fuentes de la creatividad religiosa. 

Nacido el IO de noviembre de 1483 en Eisleben (Turingia) ,  Mar­
tín Lutero se inscribió en el año 1501 en la Universidad de Erfurt, y 
obtuvo la licenciatura en 1 505 .  Algunos meses más tarde, durante 
una terrible tormenta, temió ser herido por un rayo e hizo voto de 
entrar en religión. Aquel mismo año ingresó en el monasterio agus­
tino de Erfurt. A pesar de la oposición de su padre, Martín Lutero no 
renunció a su decisión. Ordenado sacerdote en abril de 1 507, ense­
ñó filosofía moral en las Universidades de Wittenberg y Erfurt. En 
noviembre de 1 5 10, con ocasión de un viaje a Roma. se sintió cons­
ternado ante la decadencia de la Iglesia. Dos años más tarde, des· 
pués de recibir el doctorado en teología, ocupó la cátedra de Sagra­
da Escritura en Wittenberg e inició su:; cursos con un comentario al 
Génesis. 

Pero su inquietud religiosa aumentaba a medida que reflexio­
naba sobre la cólera y la justicia de Dios Padre, el Yahvé del Antiguo 
Testamento. En los años 1 5 1 3  y 1 514 descubrió el verdadero significa­
do de la expresión «la justicia de Dios», que entendió como el acto 
por el que Dios hace justo a un hombre o, dicho de otro modo, el 
acto por el que el creyente recibe, gracias a su fe, la justicia obteni­
da mediante el sacrificio de Cristo. Esta interpretación de san Pablo 
--«El justo vivirá de la fe» (Rom I ,I2)- constituye el fundamento de 
la teolos¿1ía de Martín Lutero. <Óentl que nacía de nuevo -diría más 

45 .  La edJcJon de esta obra Dnc>nm,a. redactada en aleman haoa el ano 
r )50,  \ue, por otra parte. su pr,mel l1bro tmpreso. 
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tarde- y que había penetrado en el paraíso por sus puertas abier­
tas.» Meditando la epístola a los Romanos -ses;1ún él, «el más im­
portante documento del Nuev'o Testamento»� comprendió Lutero 
la imposibilidad de alcanzar la justificación (es decir, una adecuada 
relación con Dios) por las obras propias. Por el contrario, el hombre 
es justificado y salvado únicamente por la fe en Cristo. Al is;1ual que 
la fe, la salvación es otors;1ada s;1ratuitamente por Dios. Lutero elabo­
ró este descubrimiento en su curso de 1 5 1 5, desarroiiando lo que él 
IIamaba una «teolos;1ía de la cruz». 

Su actividad de reformador se inicia el 3 1  de octubre de 1 517. 
Aquel día fijó Lutero sobre las puertas de la capilla del castillo de 
Wittenbers;1 sus noventa y cinco tesis contra las induls;1encias.4�> en las 
que atacaba las desviaciones doctrinales y culturales de la Is;1lesia. En 
abril de 1 5 18  escribió respetuosamente al papa León X. pero fue lla­
mado a Roma para disculparse. Lutero pidió a Federico el Sabio. 
elector de Sajonia, ser juzs;1ado en Alemania. La comparecencia tu­
vo lus;1ar en Aus;1sburs;1o. en octubre de I 5I8 ,  ante el cardenal Cayeta­
no, pero el fraile as;1ustino se nes;1ó a retractarse; en su sentir, al is;1ual 
que en el de s;1ran número de prelados y teólos;1os,47 la cuestión de las 
induls;1encias no tenía nins;1una justificación dogmática. El conflicto 
se as;1udizó pelis;1rosamente durante los meses sis;1uientes. En el año 
I 5 I9. en Leipzis;1. Lutero puso en duda la primacía papal, afirmando 
que también el papa debía someterse a la autoridad de la Biblia. La 
respuesta lles;1ó el 1 5  de junio de r 520 con la bula Exurge Domine. 
dando a Lutero un plazo de dos meses para retractarse, bajo pena 
de excomunión El acusado arrojó públicamente al fues;1o un ejem-

46. La Iglesia podía conceder indulgencias tomando del tesoro inagotable 
de los méritos acumulados por Cristo, la Virgen y los santos. La práctica se popu­
lariza a partir de la primera Cruzada, cuando, en el año 1 09 5. el papa Urbano II 
anunció que los cruzados se beneficiarían del perdón temporal de sus pecados. 
Pero será sobre todo en tiempos de Lutero cuando algunos eclesiásticos sin es­
crúpulos abusarán de esta práctica, dejando cundir la creencia de que con las in­
dulgencias se adquiría una licencia para pecar. 

47· Ya Inocencio III había tratado de reducir severamente esta práctica. Pero 
habría de ser Pío V, en 1 5 67, quien pusiera término al abuso de las indulgencias. 
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piar de la bula y publicó, uno tras otro, cuatro libros que se cuentan 
entre los más brillantes de toda su obra. En el manifiesto A la noble­
za cristiana de la nación alemana (as;1osto de 1 520) rechaza la supre­
macía del papa sobre el concilio, la distinción entre cléris;1os y laicos 
y el monopolio del clero en el estudio de la Biblia; a este propósito 
recuerda que todos los cristianos, en virtud del bautismo, son sacer­
dotes. Dos meses más tarde, diris;1iéndose a los teólos;1os, publicó el 
Preludio sobre la cautividad babilónica de la Iglesia, en el que ataca 
al clero y denuncia el abuso de los sacramentos. Lutero acepta úni­
camente tres sacramentos: el bautismo, la eucaristía y la confesión; 
más tarde renunció también a la confesión. Gracias a la protección 
del elector de Sajonia, permaneció escondido en el castillo de Wart­
burgo ( 1 5 21 )  y no res;1resó a Wittenbers;1 hasta el año sis;1uiente.4x 

Se había consumado la ruptura definitiva con Roma, una rup­
tura que hubiera podido ser ev'itada de haber insistido el emperador 
Carlos V ante la curia en que se llevaran a cabo las reformas que 
muchos reclamaban. En efecto. los laicos, y con ellos muchos mon­
jes, compartían, según la expresión de Steven Ozment, «un mismo 
sentimiento común de una opresión religiosa no resuelta)). El me­
morial presentado en marzo de 1 52 1 ,  Los agravios del Sacro Imperio 
Romano ;¡ especialmente de toda la nación alemana, en el que se ex­
presan los resentimientos de la clase aristocrática y de la burguesía. 
no hacían otra cosa que repetir las críticas de Lutero contra el papa. 
los altos prelados alemanes, la Is;1lesia y el clero en s;1eneral. 49 

Después de su retorno a Wittenbers;1. el reformador tuvo que pre­
dicar contra cierto movimiento «profético)) y als;1unas innovaciones 
introducidas durante su ausencia. En los años sis;1uientes hubo de 
ocuparse de nuev'as dificultades. Como consecuencia de las revuel­
tas de campesinos que habían estallado en el año 1 524 en la Ale-

48. Durante este retiro tradujo al alemán el Nuevo Testamento Oa traduc­
ción completa de la Biblia se terminó en 1 534) y redactó el Sobre los votos monás­
ticos. exigiendo el matrimonio de los sacerdotes y la libertad de los monjes para 
renunciar a sus votos. 

49· S. Ozment. Jhe Age of Reform, pág. 223 .  
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manía meridional y que, en menos de un año, se  habían difundido 
por todo el país, Lutero publicó su Contra las hordas criminales y sa­
queadoras de campesinos ( 1 525) ,  un texto que fue muy criticado en su 
tiempo y Io es todavía. ,o Durante aqueiias mismas revueltas se casó 
Lutero con una anti�ua monja, Catalina van Bora, que le dio seis hi­
jos. Por la misma época tuvo Iu�ar la polémica con Erasmo (véase 
� 308).  La or�anización de la Reforma prosi�uió con ayuda de Me­
lanchton Ü497-1 56o) y otros colaboradores. Lutero insistió en la im­
portancia de los himnos cantados durante los servicios, y él mismo 
escribió al�unos. Como consecuencia de su interpretación de la mi­
sa, en la que reconocía la presencia real de Cristo, estalló una dis­
puta con el reformador suizo Zuinglio. que únicamente aceptaba la 
presencia simbólica. 

Sus últimos años fueron muy difíciles, especialmente a causa de 
los acontecimientos políticos. Martín Lutero hubo de aceptar la pro­
tección del poder temporal. pues prefería la fuerza a la anarquía y el 
caos. No cesó de atacar a los partidarios de una reforma radical. En 
resumidas cuentas. elaboró de manera cada vez más do�mática la 
teología y el culto dentro de su movimiento evan�élico, que se con­
virtió en I�lesia luterana. Faiieció el r8 de febrero de 1 546. 

308. LA TEOLOGlA DE LUTERO. POLEMlCA CON ERASMO 

En una carta fechada en junio de 1522 escribía Martín Lutero: 
«No admito que mi doctrina sea juz�ada por nadie, ni siquiera por los 
án�eles. Quien no reciba mi doctrina no puede Ile�ar a la salvación». 
Jacques Maritain cita este texto' [  como una prueba de or�ullo y de 

50. Las revueltas de campesinos fueron reprimidas con extrema crueldad 
por la coalición de pnncipes. 

5 1 .  Samtlzche Werke. vol. 26, Erlan�en, r 826-r8 57. pá�. 1 44; J. Maritain, Jrois 
Réformateurs, 1925 ,  pá�. 20. Véase ibíd., un Íra�mento de Moehler. se�ún el cual 
«el yo de Lutero era. a su entender. el centro en torno al cual debía gravitar toda 
la humanidad; llego a tomarse por el hombre universal. en el que todos debían 
ver su modelan. 
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e�ocentrismo. Pero lo cierto es que se trata de una reacción específi­
ca de quien no se atreve a dudar de su elección divina ni de su misión 
profética. Después de haber tenido la revelación de la libertad abso­
luta de Dios Padre, que es el que juz�a. condena y salva conforme a 
su propia decisión, Lutero ya no puede tolerar nin�una otra interpre­
tación. Su violenta intolerancia refleja el celo de Yahvé con respecto 
a los humanos. La revelación con que fue a�raciado Lutero -la jus­
tificación y. por tanto, la salvación únicamente por la fe, sola fide­
es definitiva e inalterable; ni siquiera los án�eles podrían juz�arla. 

Lutero explicó y defendió constantemente en su teolo�ía esta re­
velación que había cambiado su vida. Por otra parte, Lutero era un 
teólogo brillante y erudit0.12 En vísperas de fijar sus tesis contra las in­
dulgencias, había atacado la teolo�ía de la Edad Media en su Disputa 
contra la teología escolástica (4 de septiembre de 1 517). Se�ún la ense­
ñanza de la I�lesia medieval. ilustrada sobre todo por Tomás de Aqui­
no, el creyente que practicaba el bien en estado de �racia colaboraba 
a su propia salvación. Por otra parte, los numerosos discípulos de 
Ocl<ham estimaban que la razón y la conciencia, dones de Dios, no ha­
bían sido anuladas por el pecado ori�inal; en consecuencia, quien 
hace el bien conforme a su tendencia moral natural. recibe la �racia 
como recompensa. Para los ockhamistas, esta creencia no implicaba 
en modo al�uno el pela�ianismo (véanse pá�s. 7 4 y si�s.), pues, en re­
sumidas cuentas, es Dios el que quiere la salvación del hombre. 

En la Disputa contra la teología escolástica Lutero atacó enér�i­
camente esta doctrina. Por su propia naturaleza, el espíritu del hom­
bre no es libre para hacer el bien. Después de la caída, ya no es posi­
ble hablar de «libre arbitrio», pues el hombre queda dominado en 
adelante por su egocentrismo absoluto y por el ansia furiosa de sus 
propias satisfacciones. No siempre se trata de tendencias o de accio­
nes inmorales; muchas veces el hombre intenta hacer lo que es bue­
no y noble, practica la reli�ión e intenta acercarse a Dios. Sin embar­
�o. también estas acciones son culpables, pues su fuente es la misma 

52 .  Entre 1 509 y 1 5 17  estudio muy atentamente a Aristóteles, san Agustín. los 
Padres y las obras de los �rancies teólo�os de la Edad Media. 
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e�olatría que Lutero considera modelo fundamental de toda activi­
dad humana (al mar�en de la �racia).'1 

. 
Lutero condenó i�ualmente la Ética de Aristóteles, en la que se 

defiende que las virtudes son adquiridas mediante la educación. La 
t�olo�ía escolástica le parecía en última instancia un nuevo pela�ia­
msmo. En su sentir, el bien, practicado o no en estado de gracia, ja­
más había contribuido a la salvación del alma. Desde el otoño de 
� ��7· fecha de la Disputa, Lutero reitera constantemente la explica­
Cion de la sola fide. Insiste menos en el contenido dogmático de la 
�e; lo que importa es la experiencia de fa fe en sí misma, una fiducia 
mgenua y total. como la de los niños. 

En cuanto a la famosa armonía entre la razón y la fe. Lutero la 
consideraba imposible, hasta el punto de contar entre los pa�anos a 
quienes la afirmaban. Nada tenía en común la razón con el ámbito 
de la fe. Los artículos de la fe. escribiría más tarde, «no van contra la 
verdad dialéctica (es decir, la lógica aristotélica), sino que se sitúan 
al margen, por debajo, por encima y más allá de ella».54 

Lutero volvería una vez más sobre el tema fundamental de su teo­
lo�ía -la justificación por la fe- al responder a las críticas formula­
das por Erasmo en su De !ibero arbitrio. El enfrentamiento entre estos 
dos grandes espíritus resulta a la vez significativo, desolador y ejemplar. 
Erasmo

. 
(_1469-1536) venía atacando desde hacía tiempo los abusos y la 

corrupCion de la Iglesia, a la vez que insistía en la urgencia de las re­
formas. Más aún, había reaccionado con simpatía ante las primeras 
manifestaciones de Lutero." Pero. como buen cristiano y sincero hu­
manista, Erasmo se negó a colaborar en la desmembración de la co­
munidad cristiana; execraba la �uerra, la violencia verbal y la intole­
rancia religiosa. Exigía una reforma radical del cristianismo occidental 
Y se había pronunciado no sólo contra las induls¡;encias, la indis¡;nidad 

53 ·  Véanse los textos reunidos por B. A. Gerrish, «De Libero Arbitrio». pág. 
1 8 8  y n. ro. 

54· Citado por S .  Ozment, op. cit.. pág. 238. 

55· Véanse algunas referencias y citas en R. H. Bainton, Emsmus of Christen­
dom. págs. 1 53 Y sigs. Erasmo reconocía su adhesión tanto en sus cartas como en 
curso de preparación o de reimpresión. 
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de los sacerdotes, la inmoralidad de los obispos y los cardenales y la 
impostura de los monjes, sino también contra el método escolástico y 
el oscurantismo de los teóloS6os. Erasmo creía en la necesidad de una 
educación más racional e insistía constantemente en el �ran provecho 
que podría obtener el cristianismo al asimilar la cultura clásica.'c' Su 
ideal era la paz tal como la había predicado Cristo, pues sólo aquella 
paz podría asegurar la colaboración entre las naciones europeas. 

El 3 1  de aS6osto de 1523 escribía Erasmo a Ulrico Zuins¡;lio: «Creo 
haber enseñado casi todo lo que enseña Lutero, pero no con tanta du­
reza. a la vez que me he abstenido de ciertas paradojas y enis¡;mas».17 
Aunque no aceptaba algunas ideas de Lutero, había escrito cartas en su 
favor, consciente de que serían publicadasY Cuando las tesis de Lutero 
fueron declaradas heréticas, Erasmo replicó que un error no es necesa­
riamente una herejía,19 a la vez que pedía a los teólogos católicos que 
respondieran a las interpretaciones de Lutero en vez de condenarlas. 
Predicaba la necesidad del diálogo, y. en consecuencia, Erasmo fue 
acusado -primero por Lutero y luego por Roma- de «neutralismo» y 
hasta de falta de valor. Esta acusación podría resultar cierta en 'VÍsperas 
de una nueva y terrible guerra religiosa, cuando la sinceridad de la ad­
hesión a un artículo de la re era contrastada públicamente por el mar­
tirio. Pero el ideal de Erasmo -la tolerancia recíproca y el diáloS6o pa­
ra cimentar la mutua comprensión y recuperar una fuente carismática 
común-- ha recuperado una actualidad casi patética en el mo'Vimien­
to ecuménico de este último cuarto del siS6lo XX. 

Después de numerosas tergiversaciones, Erasmo cedió ante Ro­
ma y aceptó criticar a Lutero. Por otra parte, se sentía cada vez más 

56. Véanse los textos reunidos y comentados por R. H. Bainton, op, cit . . págs. 
I I3-II4-

57· B. A. Gerrish. op. cit. , pág. 1 9 1 .  Los «enigmas>> eran las famosas afirma­
ciones de Lutero. en el sentido de que las obras de los santos pertenecen a la es­
fera del pecado; la libertad de elección es un nombre vacío; el hombre puede ser 
justificado únicamente por la fe (ibíd.). 

58. Véanse los textos citados por R. H. Bainton. op. cit., págs. 1 56 y sigs. Eras­
roo había introducido incluso algunos pasajes que reflejaban ciertas críticas de Lu­
tero en las nuevas ediciones de su Nuevo Testamento y de la Ratio; véase ibíd. 

59· Véase B. A. Gerrish, op. cit . . pág. 191 .  n. 3 8. 
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lejos de la nue\la teología de Wittenberg. Pero no se sintió apurado. 
El De libero arbitrio estaba ya concluido en 1 523, pero no fue envia­
do a la imprenta hasta el año 1 524 O os primeros ejemplares salieron 
en el mes de septiembre) . La crítica resulta más bien moderada. 
Erasmo se concentra en la afirmación de Lutero de que el libre al­
bedrío es realmente una ficción. En efecto, defendiendo sus tesis con­
tra la bula Exurge Domine, Lutero había escrito: «Me expresé mal al 
decir que la voluntad, antes de obtener la gracia, es únicamente un 
nombre vacío. Hubiera sido mejor afirmar rotundamente que la li­
bre voluntad es realmente una ficción o un nombre sin realidad, 
puesto que no está en manos del hombre hacer el mal o el bien. Co­
mo explica correctamente el artículo de Wycliff condenado en Cons­
tanza, "todo tiene lugar en virtud de una necesidad absoluta"».60 

Erasmo definió claramente su posición: «Por libre elección en­
tendemos una potencia de la voluntad humana en virtud de la 
cual puede un hombre aplicarse a las cosas que conducen a la sal­
vación eterna o (puede) apartarse de ella». '" Para Erasmo. la liber­
tad de elegir entre el mal y el bien era la condición sine qua non de 
Ia responsabilidad humana. «Si la voluntad no es libre, no puede 
ser imputado el pecado (a los hombres), ya que no existe el peca­
do a menos que sea voluntario. »6' Más aún: si el hombre no fuera 
libre para elegir, Dios sería responsable de las malas acciones tan­
to como de las buenas.6' Erasmo insiste muchas veces en la im­
portancia decisiva de la gracia divina. El hombre no colabora a su 
salvación, pero lo mismo que un niño pequeño, ayudado por su pa­
dre, aprende a caminar, también el creyente aprende a elegir el 
bien y a evitar el maL 

Lutero respondió con su De servo arbitrio ( r 525), obra por la que 
conservó durante toda su 'i7ida un gran afecto. Reconoce desde el pri-

6o. Citado por Erasmo. De Libero Arbitnc ( = On the F!eedom oj the Wi!!. 
pag. 64). Utilizamos la mds reciente traducC!on comentada por E. G. Rupp, en 
Luther and Emsmus: Free Will and Sa!vatzon. 

6 1 .  On the Freedom of the Wzff. pág. 47. 
62. lb1d., pag. )O. 
li l .  !bJCl . .  pag. 5 ) . 
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mer momento «el desagrado, la furia y el desprecio» que le inspiró el 

opúsculo de Erasmo.'' 1 La respuesta, cuatro veces más extensa que el 

De libero arbitrio. está escrita con brío y vehemencia, a la vez que des­

borda, teológicamente, el horizonte de Erasmo. Lutero le reprocha su 

preocupación por la paz universal: «Queréis, como un pacificador, po­

ner término a nuestra batalla>> . Para Lutero se trata de una <rverdad se­

ria, vital, eterna, tan fundamental que ha de ser mantenida y defendi­

da al precio mismo de la vida, a pesar incluso de que el mundo se 

viera envuelto no sólo en el tumulto y la lucha, sino despedazado en 

ella hasta ser reducido a la nada».65 Luego emprende con gran apre­

suramiento, pero con humor y sarcasmo, la defensa de su teología. 

Erasmo le replicó en una voluminosa obra, Hyperaspites, en la 

que no oculta su mordacidad y su resentimiento. Pero el reformador 

no se tomó la molestia de replicar. No se había equivocado: el tu­

multo aumentaría a su alrededor; de hecho. las guerras de religión 

ya habían comenzado. 

309. ZUINGLIO Y CALVINO. LA REFORMA CATÓLICA 

El día n de octubre de 153  r caía en la bataiia de Kappel. junto a 
numerosos compañeros, el reformador suizo Ulrico Zuinglio.06 Algu­
nos años antes había implantado la Reforma en Zurich Y en algunas 

64. De Servo Arbitrio. traducción y comentario por P. S. Watson, Luther and 

Emsmus: Free Wi!l and Salvation, pág. 1 03 .  

65 .  Ibíd .. págs. 1 1 2  y sigs. 

66. Nacido en 1489, cerca de Zurich. Zuinglio estudió en Basilea. Berna Y Vie-

na, antes de ser ordenado sacerdote en 1 506. Admiraba a Lutero. pero no se tenía 

por luterano, pues aspiraba a una reforma aún mas radical. En 1 522 s� casó secr:­

tamente con una viuda, que le dio cuatro hijos. Al año siguiente pubhco Zumgho 

sus sesenta y siete tesis (Schlussreden). proclamando que el Evangelio era la unica 

fuente teológicamente valida; en I)25 apareció el primer manifiesto protestante. 

Comentario sobre [a verdadera y [a falsa relzgzón. El Concilio de Zurich aceptó la 

Reforma: la misa latma fue sustituida por el serv1cio de la eucaristm en alemán; las 

irna15enes desapmecieron de las tgles1as y los monasterios lueron sec¡_,]ar;wdos. 
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otras ciudades. Gracias a Zuinglio, Zurich goza de una fama igual a 
la de Wittenberg. Pero los cantones católicos, amenazados de verse 
completamente aislados, emprendieron la guerra contra los de Zu­
rich; su número y superioridad militar les dieron la victoria. La muer­
te de Zuinglio detuvo la expansión de la Reforma en Suiza y fijó, 
hasta comienzos del siglo xrx. las fronteras confesionales del país. Sin 
embargo, gracias a su sucesor, Enrique Buiiinger, la obra de Zuinglio 
se mantuvo y se consolidó. 

Zuinglio escribió numerosos tratados, entre otros sobre la Provi­
dencia, el bautismo y la eucaristía. La originalidad del reformador sui­
zo se manifiesta sobre todo en su interpretación de la eucaristía. Esta 
interpretación fue además Ia causa de que no IIegara a realizarse la 
unión con el movimiento de Lutero.67 Zuingiio insiste en la presencia 
espiritual de Cristo en el corazón del creyente que recibe el sacra­
mento. Sin fe. la eucaristía no tiene valor alguno. La fórmula: «Esto es 
mi cuerpo .. . » debe entenderse simbólicamente, como una conmemo­
ración del sacrificio de Cristo que fortalece la fe en la redención. 

Lutero envidiaba, con razón, las libertades políticas de los suizos. 
Pero también en Suiza. la Reforma religiosa debía tener en cuenta ei 
peso de la autoridad política. Zuinglio se consideraba justamente 
más «radicaln que Lutero. Pero en Zurich, lo mismo que en Witten­
berg, la libertad religiosa alentaba las tendencias radicales extremis­
tas. Para Zuingiio, el más duro y más patético enfrentamiento fue el 
que tuvo lugar con Conrad Grebei. fundador del movimiento IIama­
do (por sus adversarios) anabaptista. Grebel negaba la validez del 
bautismo de los niños. 6s Afirmaba que este sacramento sólo puede 
ser administrado a los adultos o más exactamente a quienes hubie­
ran elegido libremente imitar la vida de Cristo. En consecuencia, los 
conversos debían ser rebautizados.6� Zuingiio atacó esta doctrina en 

67. Sobre esta controversia, véase S. Ozment. op. cit .. págs. 334 y sigs. 
68. Este tipo de bautismo no estaba atestiguado en los Evangelios, y en las 

comunidades reformadas se mantenía un respeto total y absoluto a la autoridad 
de la Biblia. 

69.  De ahí el término «anabaptista», impropio por otra parte, pues los con­
versos no reconocían valor sacramental alguno al primer baut1smo. 
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cuatro tratados, pero sin gran éxito. El primer bautismo renovado se 

llevó a efecto ei 21 de enero de 1528 .  En marzo prohibieron las au­

toridades aqueiia herejía, y cuatro anabaptistas fueron ejecutados. 

Encarcelado en 1 526, Grebei murió al año siguiente. 

A pesar de las persecuciones/" el anabaptismo se difundió am­

pliamente por Suiza y el sur de Alemania a partir de 1 530 .  Con el 

tiempo, esta «Reforma radicaln se escindió en numerosos grupos, en­

tre eiios el de los «Espirituales>> , como Paracelso, Sebastián Franc.R Y 

Valentín Weigel. 
Al igual que Lutero y Zuinglio, Juan Calvino hubo de defender 

su teología contra los anabaptistas?[ Nacido en el año 1 509 en �o� 

yon, estudió en el Colegio Montaigu de París ( r 523-1 �28) Y �ubhco 

su primer libro en 1 5 32  (un comentario al De clem�n:za de ��neca). 

Conoció los escritos de Lutero y su pasión humamstlca ced1o el lu­

gar a la teología. Calvino se convirtió probablement
.
e _:n 1 5 3 3 ;  en 

1 5 36  se refugió en Ginebra. Nombrado pastor, se ap�1co fer:vorosa­

mente a la organización de la Reforma, pero dos anos mas tarde 

fue expulsado por el consejo de la ciudad. Calvino se estableció en­

tonces en Estrasburgo. invitado por el gran humanista y teólogo 

Martín Bucero ( 1491-1 5 5 1 ) .  En Estrasburgo disfrutó Calvino de la 

mejor época de su vida. Progresó mucho e� s
_
us cono�i�iento� gra­

cias a la amistad de Bucero y en 1 539 pubhco una ed1e1on rev1sada 

de la Institución de [a relig-ión cristianan. y en 1 540, un comentario 

a la Epístola a los Romanos. También en 1 540 contrajo matrimoni� 
con Ideiette de Bure, viuda de un anabaptista convertido. Pero la sl­

tuación se agravó en Ginebra y el consejo cantonal le pidió que re­

gresara. Pasados diez meses de vacilaciones, Calvino aceptó retor�ar 

en septiembre de 1 541 , y aiií permaneció hasta su muerte, acaee1da 

en mayo de 1 5 64. 

70. Los historiadores han calculado entre R 5o y ).ooo el número de los ana­

baptistas ejecutados entre r 52  5 y r 6r8 .  Eran quemados, decapitados, ahogados ... 

Véase S. Ozment. op. cit . . pág. 332.  

7� .  Toda la documentación ha sido finalmente recopilada y analizada por 

W. Balke. Calvin and the Anabaptist Radicals. 
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A pesar de ciertas resistencias, Cal-vino lo�ró imponer en Gine­
bra su concepción de la Reforma: la B1blia es la única autoridad pa­
ra decidir acerca de los problemas de fe y or�anización en la I�lesia. 
Estuvo constantemente envuelto en controversias políticas, edesiales 
y teoló�icas, pero su productividad literaria fue prodi�iosa. Además 
de una voluminosa correspondencia, redactó comentarios al Anti­
�uo y al Nuevo Testamento, un �ran número de tratados y opúscu­
los relacionados con los diferentes aspectos de la Reforma, sermones 
sobre las epístolas de san Pablo, etc. Pero su obra maestra es la Ins­
titución de la relifwn cristiana,7' notable además por su perfección li­
teraria. La edición definitiva del texto latino apareció en r 5 59.-1 

La teolo�ía de Calvino no IIe�a a constituir un sistema. Es más 
bien una suma comentada del pensamiento bíblico. Calvino explora 
y medita ambos Testamentos, leídos y entendidos casi siempre a la 
luz de san A�ustín. Se advierte también la influencia de Lutero, aun­
que no se le cita nunca. Calvino discute en un orden sumamente 
personal los problemas esenciales de su teolo�ía: el conocimiento de 
Dios en tanto que Creador y Señor, el Decálo�o y la fe (conforme al 
Símbolo de los Apóstoles), la justificación por la fe y los méritos de 
las obras, la predestinación y la providencia de Dios, los dos sacra­
mentos válidos (el bautismo y la eucaristía), pero habla también de 
la oración, de los poderes eclesiásticos y del �obierno civiL Para Cal­
vino, el hombre nunca deja de ser pecador; sus ((buenas obras» re­
sultan aceptables únicamente por la �rada divina. La distancia en­
tre el Dios trascendente y la criatura puede ser suprimida por la 
revelación conservada en las Escrituras. Sin embar�o. el hombre no 
es capaz de conocer a Dios en sí mismo, sino en tanto que Señor 

72. Termmada en Francra en 1 53 5. la Instztucwn fue contmuamente re'í7Isada 
y aumentada por Cal'ílmo en las numerosas ediCiones ultenores. 

73 ·  Un episodio penoso fue la eJeCuCion, en 1 5 53 .  de Miguel Servet, medico 
español competente pero teologo afiCionado que hab�a cntlcado 'í7Iolentamente a 
Cal'ílmo: 'ílease G H Wilhams, Jhe Radzcal Reformatwn, pags. 605 y sigs ((En el sen 
tlr de muchos, la mtervenCJon de Cahmo en la muerte de Servet confmo un estig­
ma reacCionano al protestantismo, al 1gual que sucedio a la Iglesia catohca a cau­
sa del trato dado a Galileo por la lnqwsiCIOD>J ('í7ease S. Ozment, op czt . . pag. 369)  
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que se muestra a los hombres. Los dos sacramentos constituyen los 

medios por los que Cristo se comunica a los fieles. 

Calvino es considerado �eneralmente como el menos ori�inal 

de los �rancies teólo�os de la Reforma. En efecto, ya a partir del en­

varamiento do�mático que muestra el último Lutero. la creatividad 

teoló�ica pierde su primacía en las I�lesias reformadas. Lo que im­

porta ahora es la or�anización de la libertad individual y la reforma 

de las instituciones sociales, empezando por la instrucción pública, 

pues Lutero había puesto de relieve -y había ilustrado con su pro­

pía vida-- la importancia del individuo creador. Más aún que la 

((di�nídad del hombre» ,  exaltada por los humanistas. ha sido la li­

bertad del individuo para rechazar toda autoridad que no sea Dios 

lo que ha hecho posible, a través de un lento proceso de desacrali­

zación, el ((mundo moderno» que se manítestará en la Ilustración Y 

se irá precisando con la Revolución francesa y el triunfo de la cíen-

cía y la técnica. 
En cuanto a Calvino, contribuyó aún más que Lutero al pro-

�reso social y político de su I�lesía y demostró con su ejemplo la 

función y la importancia teoló�icas de la actividad política. De he­

cho, anticipo la serie de las teolo�ías políticas tan de moda en la se­

�unda mitad del si�lo xx: teolo�ía del trabajo, teolo�ía de la libe­

ración, teolo�ía del anticolonialismo, etc. En esta perspectiva, la 

historia relí�iosa de Europa occidental a partir del sí�lo XVI se ínte­

�ra más bien en la historia política, social. económica y cultural del 

continente. 
La última Reforma importante. que fue la IIevada a cabo por el 

Concilio de Trento ( r 545-J 563) ,-4 aparece sumamente ambi�ua. Ini­

ciada demasiado tarde y obsesionada por la expansión de los mo­

vimientos evan�élícos, la Reforma de Trento se desarrolla bajo las 

presiones de la historia contemporanea y persi�ue ante todo la con­

solidación del poder político de la Santa Sede. Sin embar�o. nume-

74· La pnmera ses1on duro desde marzo de 1 545 hasta el mvierno de 1 547: 

la segunda, de mayo de 1 5 5 1  a mayo de 1 5 5 2 :  la ultima, de abnl de 1 5 6 1  a dinem-

bre de 15 63. 
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rosos teólo�os y altos miembros de  la  jerarquía reclamaban, desde 
hacía bastante tiempo. verdaderas reformas, y ante todo la limitacion 
de los poderes del papa y la restauracion de Ia autoridad de los obis­
pos. AI�unos años antes de la inau�uración del Concilio de Trento y 
a petición del emperador Carlos V. tuvieron lu�ar en Re�ensbur�o 
durante el mes de abril de 1 541 unas disputas entre teólo�os protes­
tantes (entre ellos Bucero y Melanchton) y catolicos (Juan Ecl<. Juan 
Groper, etc.). Al cabo de varias semanas, ambos bandos lle�aron a 
ponerse de acuerdo sobre ciertos problemas esenciales (por ejemplo, 
la naturaleza de la salvación como «doble justificación»). 

Des�raciadamente, el concilio hizo mútiles estas aproximacio­
nes. El papa y sus consejeros jesuitas estaban preocupados por de­
sarrollar unas reformas capaces de impedir la aparición en los países 
católicos de nuevos Luteros, Zuin�lios o Calvinos. El concilio se 
constituyó de tal modo que sólo las proposiciones del papa eran 
aceptables. Como era de esperar, triunfo la tendencia reaccionaria. 
Sin embar�o. el concilio restableció la autoridad de los obispos (a 
condición de que vivieran en sus diócesis), reaccionó enér�icamente 
contra la inmoralidad y el concubinato de los sacerdotes, tomó de­
cisiones importantes acerca de la instrucción teoló�ica de los déri­
�os, etc. Por otra parte, el concilio fomentó en el culto las correccio­
nes necesarias para satisfacer las necesidades de los laicos en la línea 
de una vida reli�iosa más auténtica. 

Lo que conocemos por catolicismo postridentino es en parte el 
fruto de aquellas medidas de saneamiento. pero tambien de la ac­
ción de al�unos �rancies m1sticos y apóstoles. Las tradiciones de la 
mística medieval y de la devotzo moderna conocieron un nuevo flo­
recimiento con santa Teresa de Ávila Ü5 1 5-1 582) y san Juan de la 
Cruz Ü 542-1 591 ) .  La experiencia de la unía m;¡stica expresada por 
santa Teresa en términos de matrimonio entre el alma y Jesús ad­
quiere un presti�io excepcional. ' a pesar de los recelos de la Inqui-

75· Volveremos sobre estos problemas en un capitulo Ímai dedrcado a la 
morfologm y a la comparaoon de las expenenoas rrnstrcas arcarcas, onentales y 
ocCidentales 
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sicion. Pero quien más contribuyó al éxito moral. reli�ioso y político 
de la Contrarreforma fue I�nacio de Loyola. fundador de la Compa­
ñía de Jesús Ü49I-I 5 56). 6 No le faltaron experiencias místicas, de las 
que habla él mismo, pero fue el apostolado. «la contemplacion en la 
acción», se�un una famosa expresion, lo que eli�ió I�naoo de Layo­
la. Fue admirado ante todo por sus obras: orfanatos. ho�ares para 
anti�uas prostitutas, escuelas secundarias y cole�ios universitarios, 
misiones en los tres continentes. etc. 

Podríamos resumir del modo si�uiente la esencia de la doctrina 
i�naciana: obediencia absoluta a Dios y. en consecuencia, a su re­
presentante en la tierra. el soberano pontífice, y al �eneral de la 
Compañía; se�uridad de que la oración, la meditación y la capaci­
dad de discernir espíritus que de aquellas se deriva son capaces de 
modificar la condicion humana; confianza en que Dios apoya todo 
esfuerzo por convertir a los hombres y. pOI consi�uiente. los intentos 
de mejorarse a s1 mismo; se�uridad de que las buenas obras, y en es­
pecial las acciones emprendidas para ayudar a quienes se encuen­
tren en una necesidad. son conformes a la voluntad de Dios. 

Comparada con las teolo�ías de Lutero y de Calvino, la de I�­
nacio de Loyola es más bien optimista. lo que podría explicarse por 
sus experiencias místicas, que orientaron tanto su método de con­
templación como la función y el valor que se atribuye a la acción. 
La obediencia cie�a al representante de Dios en la tierra delata sus 

76. Naodo en Loyola en el año 149L Ignaoo tuvo una juventud romantlca Y 
aventUtera Gravemente hendo durante la guerra Ílancoespañola de 152r .  leyo al­
gunos hbros rehgrosos, entre ellos la Imztacwn de Cnsto y las vrdas de san Franosco 
y santo Dommgo, a los que deodro rmltar Con ocasron de su pnmera peregnnaoon 
a Montserrat, en marzo de 1522,  hrzo voto ante el altar de la \7rrgen de consagrarse 
al servrcro de Dros Desde aquel momento, lgnaoo llevo una vrda de ascetismo ex­
tremo, ayunando a veces durante toda una semana, vraJando srempre a pre, ve�trdo 
con harapos y dedrcando cada dra srete horas a Ia oraoon Despues de aprender el 
Iatm en una escuela elemental de Barcelona, llego a Pans en febrero de 1 528 y se 
mscnbro en el Colegro Montargu; reobro su hcencratura en 1 534. lgnano obtuvo au­
tonzaoon para comtrurr con nueve compañeros, una nueva orden, confrrmada por 
la cuna en 1 540 Lrmrtada al prmopro a sesenta mrembros, la Compañra de Jesus 
contaba a la muerte de lgnaoo. en 1 5 56, con mas de mrl 
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on�enes m1st1cos y puede compararse con la venerac10n tnbutada al 
1man (§ 2 73) o al maestro espmtual (gumdev) en el hmdmsmo. en el 
cual la veneraoon al �ma espmtual se JUstlf1Ca tamb1en por una teo 
lo�m m1st1ca 

El �emo reh�1oso de I�naoo de Loyola se expresa sobre todo en 
sus E¡erczczos espzntua!es, breve tratado cuya redacoon se m1c1o des 
pues de su pnmera expenenc1a m1st1ca. en Manresa, cerca de Mont­
serrat Se trata de un manual practico en el que se senalan, dm a 
dm, las oraoones y med1tac1ones utdes a qu1enes -no necesana 
mente m1embros de la Compama- se dec1dan a practicar un retiro 
de cuatro semanas Esta obra contmua y prolon�a una v1e1a trad1 
c1on contemplativa cnstmna Incluso el celebre eJeroc¡o de la pnme­
ra semana -el esfuerzo de la 1ma�maoon por componer de manera 
concreta y v1va un pa1sa1e o un ep1sod1o h1stonco- t1ene preceden 
tes en el s1�lo XII Pero I�naoo desarroiia el metodo de esta v1suah 
zac1on con un n�or que recuerda oertas tecmcas meditativas mdms 
El eJerotante aprende a sacrahzar el espano en que se encuentra, 
proyectandolo con la fuerza de la 1ma�maoon en el espaoo en que 
se desarrolla ( len presente! )  la h1stona sa�rada Hay que ver la Jeru 
salen de Jesus. seguzr con !a mzrada a la V1r�en y a Jase cammo de 
Belen, y as1 sucesivamente Cuando toma sus com1das, el eJerotante 
tlene que verse com1endo en compama de los apostoles 

Hemos de subrayar la preos1on y la sevendad de los E¡erczczos 
espzntua!es, en los que todo 1mpulso devooonal queda cu1dadosa 
mente dommado La punflcaoon pro�res1va del eJerotante no se 
or1enta a preparar una unzo mystzca. smo que el objetivo de los E¡er 
czczos es formar atletas espmtuales, para envmrlos lue�o al mundo 

3 1 0  HUMANISMO, NEOPLATONISMO Y HERMETISMO A LO LARGO DEL 
RENACIMIENTO 

Cosme de Med1os hab1a confmdo a un gran humamsta florent1 
no, Mars1ho F1cmo ( 1433 1499), la traducoon de los manuscntos de 
Platon y de Plotmo que hab1a lo�rado reumr a lo lar�o de muchos 
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anos Pero haoa el ano r46o, Cosme compro un manuscnto del 
Corpus hermetzcum y p1d1o a F1emo que h1oera mmed1atamente una 
traducoon latma del m1smo Por aquella epoca Mars1ho no hab1a 1111 
oado aun su traducoon de Platon, pero dejo de lado los Dza!ogos y 
se ded1co con todo feroor a traduor los tratados hermetlcos En 1 463. 
un ano antes de la muerte de Cosme, estaban acabadas aquellas tra 
ducoones El Corpus hermetzcum fue, deb1do a estas orcunstanoas, el 
pnmer texto �nego traduc1do y pubhcado por Mars1ho F1cmo EIIo 
es md1oo del prest1�1o de que �ozaba Hermes Tnsme�1sto, considera­
do autor de los tratados hermet1cos (vease § 209) 

Las traducoones latmas de F1cmo -espeoalmente las del Cor 
pus hermetzcum, Platon y Plotmo-. desempenaron un papel 1m por 
tante en la h1stona reh�1osa del Renaom1ento, ya que h1oeron tnun 
far ei neoplatomsmo en Florenoa y suscitaron por toda Europa un 
apasionado mteres por el hermetismo Los pnmeros humamstas lta­
hanos, desde Petrarca ( 1 304 1 3 74) hasta Lorenzo Vaiia (e 1405 1457), 
habmn 1moado ya una nueva onentaoon reh�1osa, rechazando la 
teolog1a escolastica y retornando a los Padres de la I�lesm Los hu 
mamstas estimaban que. como cnstmnos lmcos y buenos das1ostas, 
podmn estudmr y comprender meJor que los den�os las relaGones 
entre el cnstmmsmo y las concepoones precnstianas referentes a la 
dmmdad y la naturaleza humana Como obseroo Charles Tnnl<aus, 
esta nueva valoraoon del Hamo tnumphans no es necesanamente 
de on�en pa�ano, smo que se msp1ra mas b1en en la trad1C1on pa 
tnst1ca H 

Con el neoplatomsmo populanzado por F1cmo, P1co deila M1 
randola (1463 1494) y E�1d1o de Vlterbo ( r469 1 532) la exaltaoon de 
la cond1c1on humana adqu1erE' nuevas d1mens1ones, pero sm renun 

r r A Yates Gzordano Bruno and the Hermetzc Jradztzon pa¡5s 12 1 3 Has 
ta entonce-, solo era accestble en latm Ln tratado hermettco el Asclepzus 

7R Vease e 1 nnl<aus u]n our Ima¡5e and Ltl<eness>> 1 pa¡5S XIX y Sl¡5S 41 y 
s1¡5s (Petrarca) pa¡5s 1 50 y s1¡5s (L Valla) veanse en especral los textos recop1la 
dos en pa¡5s 141 y s1¡5s 3 g 1  y st¡5S La reahzaoon plena de la personalidad no 1m 
phca swmpre un 1deal tomado del pa¡5amsmo smo que se exphca ante todo por 
la renovaoon dP una teolo¡5ra de la ¡5rana vease 1b1d pa¡5s xx 46 y s1¡5s 
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ciar por ello al contexto cristiano. Al crear el mundo, Dios otorgó al 
hombre el dominio de la tierra: «A través de las acciones del hombre 
como dios sobre la tierra debía llevarse a cabo la obra creadora de 
la historia y de la civilizacióm.79 Pero la apoteosis del hombre, ten­
dencia característica de los humanistas, se inspirará en adelante ca­
da 'Vez más en el neoplatonismo paracristiano y en el hermetismo. 

Evidentemente, Ficino y Pico deiia Mirandola no tenían duda 
alguna en cuanto a la ortodoxia de su fe. Ya en el siglo ¡¡ considera­
ba Lactando, el apologeta, a Hermes Trimegisto como un sabio ins­
pirado por Dios, a la vez que interpretaba ciertas profecías herméti­
cas como cumplidas en el nacimiento de Jesús. Marsilio Ficino 
reafirma esta armonía entre el hermetismo y la magia hermética por 
una parte y el cristianismo por otra.80 Pico estimaba que la Magia y 
la Cábala confirmaban la divinidad de Cristo.8 ' La creencia univer­
sal en una venerable prisca theo!ogia8" y en los famosos «viejos teó­
logos» --Zoroastro, Moisés, Hermes Trimegisto, David, Orfeo, Pitá­
goras y Plotino- conoce ahora una popularidad excepcional. 

. 
En este fenómeno podernos adivinar la insatisfacción profunda 

dejada por la escolástica y las concepciones medievales acerca del 
hombre y el universo, una reacción contra lo que podríamos llamar 
un cristianismo «provincial», es decir, puramente accidenta!, así corno 
1� aspiración a una religión universalista, transhistórica, «primordial». 
P1eo aprende el hebreo para iniciarse en la Cábala, revelación que, 
� su juicio, precede y explica el Antiguo Testamento. El papa Ale­
�an?ro VI hace pintar en el Vaticano un fresco en el que pululan 
1rnagenes y símbolos herméticos, es decir, «egipcios>>. El antiguo Egip­
to, la Persia mítica de Zoroastro, la «doctrina secreta» de Orfeo reve-

79. Ibld ' PB\l. XX!l 
8o. Vease. entre otros, D P. Wall<er, Spzntua[ and Demonzc Magzc. From Fz­

czno to Campane!la, pa\ls 30 y Sl\lS. 
81 .  Entre las tes1s de P1co condenadas por Inocenoo VII se encuentra la ce­

lebre af1rmaoon: «Nulla est soentla quae non mag1s certlficet de drvmate Chnst1 
quam magm et cabala)). Vease F. Yates, Gzordano Bruno and the Hermetzc Tradztzon, 
pags. 84 y s1gs. 

8 2  Vease D. P. Walker. The Anczent Theo[ogy, espeoalmente pags. n y s1gs. 
(«Orpheus the theolog1ann). 
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lan unos «misterios» que desbordan las fronteras del judeocristianis­
mo y del mundo clásico que acaban de redescubrir los humanistas. 
Se trata realmente de la certeza de que es posible recuperar las re­
velaciones primordiales de Egipto y Asia y demostrar su solidaridad 
mutua y su fuente única. (Vemos en todo ello el mismo entusiasmo 
y la misma esperanza que, en proporciones más modestas, provocó 
durante el siglo XIX el <descubrimiento» del sánscrito y de la «pri­
mordialidad» de los Vedas y las Upanishads.) 

Durante casi dos siglos, el hermetismo obsesionó a un número 
sin cuento de teólogos y filósofos, tanto creyentes como incrédulos. 
Si Giordano Bruno Ü 548-r6oo) acogió con tanto entusiasmo los des­
cubrimientos de Copérnico fue porque pensaba que el heliocentris­
mo tenía una profunda significación religiosa y mágica. Mientras 
estaba en Inglaterra, Bruno profetizó el retorno inminente de la reli­
gión mágica de los antiguos egipcios tal como aparecía descrita en 
el Asc!epius. Giordano Bruno se sentía superior a Copérnico por el 
hecho de que éste entendía su propia teoría sólo en cuanto mate­
mático, mientras que Bruno, por su parte, podía interpretar el es­
quema copernicano como un jeroglífico de los misterios divinos.83 

Pero Giordano Bruno perseguía un fin distinto. En efecto, ha­
bía identificado a Hermes con la religión egipcia, considerada la 
más antigua; en consecuencia, fundamentaba su universalismo re­
ligioso sobre la función de la magia egipcia. Muchos autores del si­
glo XVI, por el contrario, dudaban en recurrir a la magia hermética, 
declarada ya herética. Tal fue el caso de Lefevre d'Etaples ( r46o-
1 537) ,  que había introducido el hermetismo en Francia y que sepa­
raba el tratado Asc!epius del resto del Corpus hermeticum. El neo­
platónico Symphorien Champier ( 1472-1 5 39 )  trató de demostrar 
que el autor de los pasajes mágicos del Asc!epius no era Hermes, si-

81 Vease F. Yates, Gzordano Bruno. pags 1 54 y s1gs y passzm. Un erud1to he­
lemsta, Isaac Casaubon, demostro en r6 14 que el Corpus Hermetzcum era una co­
lecoon de textos muy tard1os, en todo caso no antenores al s1glo 11 o qmza el si­
glo !ll de nuestra era (vease § 209). Pero el prest1g1o fabuloso de los «rmmstenos 
eg1poos)) Sl\lUIO obsesionando a los mtelectuales europeos ba10 una nueva forma; 
el <<m1steno de los Jeroghficos» 
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no Apuleyo.x4 Durante el si�lo XVI, en Francia, al i�ual que en otros 
países de Europa. el valor ejemplar del hermetismo se situaba, ante 
todo y sobre todo, en su universalismo reli�ioso, capaz de restaurar 
la paz y la concordia. Un autor protestante, Philippe de Mornay, 
busca en el hermetismo un medio de liberarse de los terrores que le 
infundían las �uerras de reli�ión. En su obra De la vérité de la religion 
chrétienne ( r 58 r) ,  Mornay recuerda que, se�ún Hermes, «Dios es uno 
. . . que a él solo pertenece el nombre de Padre y de Bueno ... Sólo él 
es Todo; sin nombre y mejor que todo nombre».x' 

Como escribe J. Da�ens, «esta influencia del hermetismo afectó 
a católicos y protestantes, favoreciendo entre los unos y los otros las 
más irénicas tendencias». sG La venerable reli�ión revelada por Her­
mes y compartida en los comienzos por toda la humanidad podría 
en nuestros días restaurar la paz universal y el acuerdo entre las di­
versas confesiones. En el centro de esta revelación se sitúa la «divi­
nidad)) del hombre, el microcosmos, que es síntesis de toda la crea­
ción. «El microcosmos es el fin último del macrocosmos, mientras 
que el macrocosmos es la morada del microcosmos . . .  Macrocosmos 
y microcosmos están de tal modo vinculados entre sí que el uno se 
ha!Ia siempre presente en el otro.))x7 

La correspondencia entre macrocosmos y microcosmos era ya 
conocida en China, en la India anti�ua y en Grecia. Pero recupera 
un nuevo vi�or sobre todo con Paracelso y sus discípulos.xs El hom-

84. F. Yates, op. cit . . pá�s. r72 y si�s. Sobre el hermetismo en Francia duran­
te el si�lo XVI, véase también D. P. Wall<er, Jhe Ancient Jheolof[,j. cap. III. 

8 5. Cit. por F. Yates, op. cit. , pá�. r77. Véase también D. P. Wall<er. op. cit . . 

pá�s. 31-33- 64-67. etc. El católico Francesco Patrizi creía incluso que el estudio del 
Corpus Hermeticum sería capaz de convencer a los protestantes alemanes de que 
retornaran a la I�lesia; véase F. Yates. op. cit . . pá�s. r 82  y si�s. 

86 .  «Hermétisme et cabale en France, de Leíévre d'Etaples á Bossuet», 8; F. 
Yates. op. cit . . pá�. r8o. 

87. C. de Bouelles, cit. por E. Garin. «Note sull'ermetismo del Rinascimento)), 
pa�. 14. 

88.  Véanse. entre otros, A Wayman, <<The human body as microcosm in In­
dia, Greel< Cosmology and Sixteenth Century Europe)); A G. Debus. Man and Na­
ture in the Renaissance, pa�s. r 2  y si�s., 26 y si�s. 
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bre hace posible la comunicación entre el mundo sublunar y Ia re­
�íón celeste. Durante el si�lo XVI, el interés por la magia natumlis re­
presenta un nuevo esfuerzo por Ile�ar a una aproximación entre la 
reli�ión y la naturaleza. El estudio de la naturaleza constituía de he­
cho una búsqueda que intentaba conocer mejor a Dios. Analizare­
mos el �randioso desarro!Io de esta concepción. 

3 1 1. NUEVAS VALORACIONES DE LA ALQUIMIA. DE PARACELSO A 
NEWTON 

Como antes recordábamos (véase pá�. 2oo), las primeras tra­
ducciones latinas de obras alquímicas conservadas o redactadas en 
árabe datan del si�lo XII. Entre las más célebres, la Jabula smamgdi­
na, atribuida a Hermes, �ozó de un presti�io considerable. En este li­
bro se encuentra la famosa fórmula que ilustra la solidaridad entre 
el hermetismo y la alquimia: «Todo cuanto hay en lo alto es como 
cuanto hay aquí abajo; todo cuanto hay aquí abajo es como cuanto 
hay en lo alto, a fin de que se realice el mila�ro de la Unidad)). 

Los alquimistas occidentales si�uen el ar�umento, conocido ya 
en época helenística (véase § 2rr ) ,  de las cuatro fases que inte�ran el 
proceso de la transmutación. cuyo término es la obtención de la pie­
dra filosofal. La primera fase Oa nigredo) -�la re�resión al estado 
fluido de la materia- corresponde a la «muerte)) del alquimista. Se­
�ún Paracelso. «quien quiera entrar en el Reino de Dios debe entrar 
primero con su cuerpo en su madre y morir aiiú). La «madre)) es la 
prima materia, la massa confusa, el abyssus.x9 Alf:1unos textos subra­
yan el sincronismo entre el opus alchymicum y la experienCia íntima 
del adepto. <<Las cosas son Ilevadas a la perfección por sus semejan-

89. Véase Forgerons et alchimistes, pág. 1 3 r .  Véase ibíd .. pág. 1 3 2, otras citas 
sobre el <<incesto filosófico». El acróstico construido por Basile \lalentin con el tér­
mino vitriol subraya la implacable necesidad del descensus ad inferos: Visita Inte­
riora Jerrae Rectificando Invenies Occu!tum Lapidem ( <<Visita al interior cíe la tierra. 
y mediante la purificación hallaras la piedra secreta») .  



)1.4 H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y LAS I DEAS REL IG IOSAS I l l  

tes, y de ahí que el operador deba participar en la operación.»90 
«Transformaos de piedras muertas en vivas piedras filosofales>>, escri­
be Dorn. Se�ún Gichtel. mo recibimos tan sólo una nueva alma con 
esta re�eneración. sino también un cuerpo nuevo. Este cuerpo es ex­
traído del Verbo divino o de la Sofía celeste». Que no se trataba úni­
camente de una operación de laboratorio queda perfectamente pro­
bado por la insistencia en las virtudes y las cualidades del alquimista, 
que debe ser sensato. humilde, paciente, casto; ha de tener el espíri­
tu libre y estar en armonía con su obra; debe a la vez operar y me­
ditar, etc. 

Desde nuestra perspectiva. sería inútil resumir las restantes fases 
del opus. Señalemos, sin embar�o. el carácter paradójico de la mate­
ria prima y de la piedra filosofal. Se�ún los alquimistas. una y otra 
están en todas partes y bajo todas las formas; son desi�nadas ade­
más mediante centenares de términos. Por no citar sino un texto de 
1 526, la piedra es «familiar a todos los hombres. jóvenes y viejos; se 
encuentra en el campo. en la aldea. en la ciudad. en todas las cosas 
creadas por Dios, y a pesar de ello. es despreciada por todos. Ricos y 
pobres la manejan todos los días. Es arrojada a la calle por los do­
mésticos. Los niños jue�an con ella. Pero nadie la aprecia. a pesar 
de que es, después del alma humana. la cosa más maravillosa y más 
preciosa que hay sobre la tierra».91 Se trata verosímilmente de un 
«len�uaje secreto» que es a la vez manifestación de unas experiencias 
imposibles de expresar mediante el len�uaje cotidiano y comunica­
ción críptica del sentido oculto de los símbolos. 

La piedra filosofal hace posible la identificación de los contra­
rios.92 Purifica y <<perfecciona» los metales. Los alquimistas árabes 
atribuyeron a la piedra filosofal virtudes terapéuticas, de forma que 

90. Liber Platonis quartorum (cuyo original árabe no puede ser posterior al 
siglo x). cit. en Forg-erons. pág. 1 3 5. La misma doctrina se encuentra entre los al­
quimistas chinos; véase vol. Il, pag. 44· 

9 1 .  Forg-erons et alchimistes. págs. I )9-140. 
92. Según Basile Valentin. «el mal ha de resultar como el bien». Starl<ey des­

cribe la piedra filosofal como ((la reconciliación de los contrarios. que restaura la 
amistad entre los enemigos» (véase Forg-erons, pág. 142). 
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el concepto del elixir vitae lle�ó a Occidente a través de la alquimia 
árabe.9l Ro�er Bacon habla de ((una medicina que hace desaparecer 
todas las impurezas y todas las corrupciones del más vil de los me­
tales» ,  capaz también de prolon�ar en varios si�los la vida humana. 
Se�ún Amaldo de Villanova. la piedra filosofal cura todas las enfer­
medades y restituye la juventud a los viejos. 

Por lo que respecta al proceso de la transmutación de los meta­
les en oro. atesti�uada ya en la alquimia china (véase § 134), preci­
pita el ritmo temporal y. por consi�uiente, colabora a la obra de la 
naturaleza. Como aparece escrito en la Summa peifectionis, obra al­
química del si�lo XIV, cdo que la naturaleza no es capaz de perfeccio­
nar en un prolon�ado lapso de tiempo. podemos nosotros llevarlo a 
cabo en muy poco tiempo. en virtud de nuestro arte». La misma idea 
expone Ben Johnson en su obra Jhe A!chemist (acto II. escena 2). El 
alquimista afirma que «el plomo y otros metales serían oro si hubie­
ran contado con el tiempo necesario para lle�ar a serlm. mientras 
que otro personaje añade: «Eso es precisamente lo que realiza nues­
tro arte».94 Dicho de otro modo: la alquimia sustituye al tiempo ... 91 

Los principios de la alquimia tradicional �la maduración de 
los minerales. la transmutación de los metales, el elixir y la obli�a­
ción de �uardar secreto� nunca fueron puestos en tela de juicio 
durante el Renacimiento y la Reforma.96 Pero el horizonte de la al­
quimia medieval quedó modificado bajo el impacto del neoplatonis-

93·  Véase R. P. Multhauf. Jhe Orig-ins of Chemistry. págs. 1 3 5  y sigs. 
94· Véase Forg-erons. pág. 43· 
9 5· Hemos analizado las consecuencias de este gesto prometeico en Forg-e­

rons et alchimistes, págs. 1 5 3  y sigs. 
96.  Incluso durante el siglo XVIII, los entendidos no ponían en duda la ma­

duración de los minerales. Se preguntaban. sin embargo. si la alquimia sería ca­
paz de ayudar a la naturaleza en este proceso y sobre todo si ((quienes pretendían 
haberlo conseguido ya eran honrados. estúpidos o impostores» (véase B. J. T. 
Dobbs. Jhe Foundations of Newton s Alchemy. pág. 44). Herman Boerhaave ( 1 6 64-
1739) .  considerado como el más grande entre los químicos �(racionalistas)) de su 
época. famoso por sus experimentos estrictamente empíricos. creía aún en la 
transmutación de los metales. Veremos la importancia de la alquimia en la revo­
lución científica llevada a cabo por Newton. 
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mo y el hermetismo. La seguridad de que la alquimia es  capaz de 
secundar la obra de la naturaleza recibió una significación cristológi­
ca. Los alquimistas afirman ahora que, del mismo modo que Cristo 
había rescatado a la humanidad por su muerte y su resurrección, el 
opus a!chymicum podía asegurar la redención de la naturaleza. Un 
célebre hermetista del siglo XVI, Heinrich Khunrath, identificaba la 
piedra filosofal con Jesucristo, el «Hijo del Macrocosmos»; pensaba 
además que el descubrimiento de la piedra filosofal desvelaría la ver­
dadera naturaleza del macrocosmos, del mismo modo que Cristo ha­
bía otorgado Ia primacía espiritual al hombre, es decir, al microcos­
mos. La convicción de que el opus a!chymicum es capaz de salvar a 
la vez a la naturaleza y al hombre viene a prolongar la nostalgia de 
una renovatio radical. nostalgia que obsesionaba al cristianismo occi­
dental desde Joaquín de Fiare. 

John Dee (nacido en 1 527), el famoso alquimista, matemático y 
enciclopedista, que había asegurado al emperador Rodolfo II poseer 
el secreto de Ia transmutación, estimaba posible IIevar a cabo una 
reforma espiritual de alcance mundial gracias a las fuerzas desatadas 
por las «operaciones ocultas» ,  y en primer lugar por las operaciones 
alquímicas.�- También el alquimista inglés Elias Ashmole veía en la 
alquimia, Ia astrolo�ía y la magia natura!is el «Redentor» de todas las 
ciencias. En efecto, para los partidarios de Paracelso y de Van Hel­
mont, la naturaleza no podía ser comprendida sino a través del es­
tudio de la «filosofía química» (es decir, la nueva alquimia) o de la 
«verdadera medicina».�s La clave capaz de descifrar los secretos del 
cielo y de la tierra no era ya la astronomía, sino la química. Y dado 
que la creación se explicaba como un proceso químico, los fenóme­
nos celestes y terrestres podían ser también interpretados en térmi­
nos químicos. Habida cuenta de las relaciones microcosmos-macro-

97· Véase P. French, Jolzn Dee: Jhe World of an Elizabethan Magus; R. J. W. 
Evans. Rudolf ll and his World· A Study of Inte!!ectua[ History, págs. 218-228. Acer­
ca de la inlJuencia de John Dee sobre Khunrath. véase F. Yates, Jhe Rosicrucian 
En!ightment, págs. 37-3�-L 

98. A. C. Debus. «Akhemy and the Hbtorian oÍ Science>>, pág. r34. 
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cosmos, el «filósofo químico» podía captar los secretos de la tierra y 
también los de los cuerpos celestes. Así, Robert Fludd presentó una 
descripción química de la circulación de la sangre calcada sobre el 
movimiento circular del sor.�� 

Al igual que muchos de sus contemporáneos, los hermetistas y 
los «filósofos químicos» esperaban --y algunos de ellos la prepara­
ban afanosamente-- una reforma general y radical de todas las ins­
tituciones religiosas, sociales y culturales. La primera -e indispen­
sable --etapa de aquella renovatio universal habría de consistir en la 
reforma de la ciencia. Un pequeño libro anónimo, Fama fratemita­
tis, publicado en 1614, exigía un nuevo modelo de educación. Su autor 
revelaba la existencia de una sociedad secreta, la de los Rosa-Cruz, 
cuyo fundador, el fabuloso Christian Rosenheutz, había dominado 
los «verdaderos secretos de la medicina» y. por consiguiente, de to­
das las demás ciencias. Había escrito cierto número de libros, pero 
éstos eran accesibles exclusivamente a los miembros de la sociedad 
rosacruciana. roo El autor de la Fama fratemitatis se dirigía a todos los 
sabios de Europa y les pedía que se unieran a la fraternidad, a fin de 
IIevar a cabo la reforma de la ciencia o, dicho de otro modo, para 
acelerar la renovatio del mundo occidental. Esta llamada tuvo un 
eco insospechado. En menos de diez años, el programa propuesto 
por la sociedad de los Rosa-Cruz fue discutido en centenares de li­
bros y opúsculos. 

Johann Valentin Andreae, considerado por algunos historiado­
res como el autor de la Fama fratemitatis, publicó en r 6 19  Christia­
nopo!is, obra que influyó probablemente en la New At!antis de Ba­
con."" Andreae sugirió la constitución de una comunidad de sabios, 

99· A. e Debus, Jhe Chemica! Dream of Renai'isance. págs. 7, 14-1 5 .  
1 oo. Vf-ase. entre otros, A e Debus, Jhe Chemica! Dream of Renaissance. 

págs. 17 - 18 .  Señalemos de paso que, a comienzos del siglo XV!I, reaparece el viejo 
argumento tan querido de los textos chinos, santricos y helenísticos: una revelación 
primordial, descubierta nuevamente, pero resef\lada unicamente a los iniciados. 

101 .  Véase Christianopo!is. an ideal State of the c5eventeenth Century, trad. F. 
E. Held (Nueva YorR y Londres 1 9 r6). Veanse tambien F. Yates. lfze Ros¡crucicw 
En!ightmenl, pags. I45- 14Cí;  A. C. Debus, Tfze Chemiw! Dream, pag�. 1 9-20. 
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a fin de elaborar un nuevo método de educación fundado en la «fi­
losofía química». En la utopía de Christianopolis, el centro de estu­
dios era el laboratorio, donde «se maridan el cielo y la tierra» y «son 
descubiertos los misterios divinos cuyas huellas están impresas en la 
faz de la tierra».102 Entre los numerosos admiradores de la reforma 
del saber exi�ida por la Fama fratemitatis se encontraba Robert 
Fludd, miembro del Royal Colle�e of Physicians, ferviente adepto de 
la alquimia mística. Fludd ase�uraba que es imposible dominar la fi­
losofía natural sin un profundo estudio de las ciencias ocultas. Para 
Fludd, la «verdadera medicina» era el fundamento mismo de la filo­
sofía natural. El conocimiento del microcosmos -es decir, del cuer­
po humano- nos revela la estructura del universo y termina por 
llevarnos hasta el Creador. Por otra parte, cuanto mejor se conoce el 
universo, más se avanza en el conocimiento de sí mismo.101 

Hasta hace poco tiempo, ni siquiera se sospechaba el papel que 
cupo a Newton en este movimiento �eneral que perse�uía la renova­
tio de la cultura y la reli�iosidad europeas mediante la elaboración 
de una síntesis audaz de las tradiciones ocultistas y las ciencias na­
turales. Es cierto que Newton jamás publicó los resultados de sus ex­
periencia alquímicas, a pesar de haber declarado que al�unas de ellas 
habían sido coronadas por el éxito. Sus innumerables manuscritos al­
químicos, i�norados hasta 1940, acaban de ser minuciosamente ana­
lizados por el profesor Betty Teeter Dobbs; '04 este investi�ador afirma 
que Newton experimentó en su laboratorio las operaciones descritas 
por la inmensa literatura alquímica, «en una medida no alcanzada 
jamás ni antes ni después de él». '05 Newton esperaba descubrir con 
ayuda de la alquimia la estructura del microuniverso, con vistas a 
homolo�arlo conforme a su sistema cosmoló�ico. El descubrimiento 
de la �ravedad, la fuerza que retenía a los planetas en sus órbitas, no 

102. Christianopofis. págs. 1 96-197. 
103. R. Fludd. Apo[ofia Compendia na Fratemitatem de Rosea Cruce Suspicionis 

et Infamiae Macu[is Aspersam. Veritatis quasi Ffuctibus ab[uens et abstergens, Leiden 
1 61 6, págs. 88-93. roo-103, cit. por A C. Debus, Jhe Chemica[ Dream. págs. 22-23. 

r o4- Jhe Foundations of Newton Afchemy. 
105. Op. cit., pág. 88.  
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le dejaba del todo satisfecho. Sin embar�o. a pesar de que prosi�uió 
infati�ablemente sus experiencias entre r669 y 1 696. no lo�ró identi­
ficar las fuerzas que �obernaban los corpúsculos. A pesar de ello, 
cuando entre 1 679 y 1 68o comenzó a estudiar la dinámica de la mo­
ción orbital, aplicó al universo sus concepciones «químicas>> sobre la 
atracción.106 

Como han demostrado McGuire y Rattansi, Newton estaba con­
vencido de que, al principio, «Dios comunicó a al�unos privile�iados 
los secretos de la filosofía natural y de la reli�ión. Este conocimiento 
se perdió Iue�o. pero fue recuperado más tarde, y entonces fue in­
corporado a la fábula y las formulaciones míticas, donde permane­
ció oculto a los no iniciados. Pero, en nuestros días, este conoci­
miento puede ser recuperado mediante la experimentación, y de 
manera aún más ri�urosa». 107 Por este motivo examinó Newton so­
bre todo las secciones más esotéricas de la literatura alquímica, con 
la esperanza de que en ellas se hallaran encerrados los verdaderos 
secretos. Es si�nificativo que el fundador de la mecánica moderna 
no rechazara la tradición de una revelación primordial y secreta, del 
mismo modo que tampoco descartó el principio de la transmuta­
ción. Como él mismo escribía en su Óptica Ü704), «el cambio de los 
cuerpos en luz y de la luz en cuerpo está en todo conforme con las 
leyes de la naturaleza, pues la naturaleza parece hechizada por la 
transmutación». Se�ún Dobbs, «el pensamiento alquímico de Newton 
estaba tan firmemente fundamentado que nunca ne�ó su validez 
universal. En cierto sentido, toda la carrera de Newton a partir de 
1675 puede interpretarse como un prolon�ado esfuerzo con vistas a 
inte�rar la alquimia y la filosofía mecánica».10g 

Después de la publicación de los Principia, los adversarios ha­
bían declarado que las «fuerzas» de Newton eran en realidad «euali-

ro6. R. S. Westfall, ((Newton and the Hermetic Traditiom, especialmente 
págs. 1 93-194; véase B. J. T. Dobbs. op. cit .. pág. 211. 

1 07. B. J. T. Dobbs, citando el artículo de E. McGuire y P. M. Rattansi, ((New­
ton and the "Pipes of Pan"», págs. 108-143 ·  

ro8 .  B .  J. T .  Dobbs. op. cit.. pág. 230. 
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dades ocultas». Dobbs reconoce que, en cierto sentido, estas críticas 
tenían razón: «Las fuerzas de Newton se parecen más a las simpatías 
y antipatías ocultas de las que hablaba la literatura ocultista del Re­
nacimiento. Sin embarS6o, Newton había dado a las fuerzas un réS6i­
men ontolóS6ico equivalente al de la materia y el movimiento. Gracias 
a esta equivalencia, reforzada por la cuantificación de las fuerzas, fue 
posible a las filosofías mecánicas elevarse por encima del imaS6inario 
impact mechanism»."'� Analizando el concepto newtoniano de fuer­
za, Richard Westfall IleS6a a la conclusión de que la ciencia moderna 
es e[ resu!tado de[ maridaje entre fa tradzción hermética ;¡ fa fi!osofía 
mecánica."" 

En medio de su auS6e espectacular, la «ciencia moderna» iS6noró 
o rechazó la herencia del hermetismo. Dicho de otro modo: el triun­
fo de la mecánica de Newton termino por aniquilar su propio ideal 
científico. En efecto, Newton y sus contemporáneos esperaban un ti­
po de revolución científica completamente distinto. Al prolonS6ar y 
desarrollar las esperanzas y los objetivos del neoalquimista del Re­
nacimiento, y en primer luS6ar la redención de la naturaleza, perso­
nalidades tan distintas como Paracelso, John Dee, Comenio, J. V. 
Andreae, Fludd o Newton veían en la alquimia el modelo de una 
empresa no menos ambiciosa, concretamente la perfección del hom­
bre mediante un nuevo método del saber. En su perspectiva, este 
método debía inteS6rar en un cristianismo no confesional la tradición 
hermética y las ciencias naturales, es decir, la medicina, la astrono­
mía y la mecánica. Esta síntesis constituía de hecho una nueva cre­
ación cristiana, comparable a los brillantes resultados obtenidos por 
las anteriores inteS6raciones del platonismo, el aristotelismo y el neo­
platonismo. Este tipo de «sabern sor1ado y, en parte, elaborado en el 
siS6lo xvm representa la última empresa intentada en la Europa cris­
tiana con v1stas a alcanzar el «saber total>>. 

109 R. S. Westfall. Force zn Newton ·5 Physzcs. Jhe Sczence of D;¡namzcs zn the 
&ventheenth Century. paíls 177-39 1 ;  B. J. T. Dobb�. op czt . . paíl 2 1 1 .  

r r  o .  Rrchard S .  We:,tfall. Force zn Newton :S Physzcs Jhe cSezence of Dynamzcs zn 
the Seventeenth Centzzry paíls 377- 39 1 ;  Dobbs. paíl. 211 .  

Capítulo XXXIX 

Las religiones tibetanas 

3 1 2. LA «REL!GION DE LOS HOMBRES» 

Al iS6ual que el hinduismo o el cristianismo antiS6uo y medieval, 
la reliS6ión tibetana representa en sus momentos de apoS6eo una no­
table síntesis que viene a ser el fruto de un larS6o proceso de asimila­
ción y sincretismo. Hasta hace alS6unos decenios, los investiS6adores 
occidentales, que en este punto no hacían otra cosa que seS6uir a los 
mismos autores tibetanos, interpretaban la historia reliS6iosa de aquel 
país como un conflicto entre la reliS6ión autóctona, el Bon, y el bu­
dismo indio, que terminaría por triunfar en la forma del lamaísmo. 
Pero ciertos descubrimientos crecientes, y en primer luS6ar el análisis 
de los documentos haiiados en la S6ruta de Tuen-huanS6 (siS6los VIII-X) 
han puesto de manifiesto una situación más compleja. Hoy conoce­
mos la importancia y la coherencia de la reliS6ión autóctona, que 
precedió al Bon y a la primera propaS6ación del budismo, pero a la 
vez advertimos que esta reliS6ión tradicional (IIamada «la reliS6ión de 
los hombres») es silenciada tanto por los autores del Bon como por los 
budistas. 

En primer lugar, se conoce cada vez mejor el carácter exótico y 
sincrelista del Bon, concretamente sus fuentes iranias e indias. Cier­
tamente. los documentos que han IleS6ado hasta nosotros son tardíos 
(el alfabeto tibetano fue creado en el siglo VII) y reflejan las conse-
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cuencias de las polémicas y los préstamos mutuos entre el budismo 
y el Bon. Sin embargo, bajo el revestimiento lamaico o Bon es posi­
ble descifrar los rasgos característicos de la religión tradicional. Los 
historiadores tibetanos distinguían la «religión de los dioses» ( !ha­
chos) de la «religión de los hombres» (michos) ; la primera designaba 
lo mismo el Bon que el budismo; por la segunda se entendía Ia reli­
gión tradicional. 

Una fuente importante para el conocimiento de la «religión de 
los hombreSl, -llamada Gcug- (o chos, «costumbre,,)- es la consti­
tuida por los «cuentos,,, es decir, los mitos cosmológicos y genealógi­
cos. Estos «euentos,, eran narrados ritualmente con ocasión de los 
matrimonios, las fiestas de Año Nuevo, las diversas competiciones en 
honor de los dioses del suelo, etc. Como en tantas otras religiones 
arcaicas, la recitación del mito de los orígenes de una sociedad, de 
una institución o de un rito reactualizaba la continuidad con el tiem­
po mítico de «los comienzos,, y. en consecuencia, aseguraba el éxito 
de la operación emprendida.� La narración correcta de los mitos de 
los orígenes era «un acto religioso necesario para el mantenimiento 
del orden del mundo y de la sociedad1l.2 

Como en tantos otros ambientes, los mitos de los orígenes se ini­
cian con el recuerdo de la cosmogonía. El mundo fue creado por los 
dioses celestes Phya, imaginados como las montañas del cielo (más 
adelante volveremos sobre la importancia religiosa y el simbolismo de 
las montañas). Algunos de aqueilos dioses-montañas descendieron a la 
tierra, trayendo consigo los animales, las plantas y. probablemente, 
también los seres humanos. Aqueila época paradisíaca, cuando los 
hombres vivían cerca de los dioses, habría durado diez mil años. Un 
demonio, encerrado bajo el noveno nivel subterráneo, logró escapar y 

r. Véase M. Eliade, Aspects du mythe, especialmente págs. 33 y sigs. Véase 
también G. Tucci, Les re!igions du Jibet, págs. 296 y sigs. 

2. R. A. Stein, La civdisation tibétazne, págs. 1 63 .  r 6 5. ((Para autenticar el vín­
culo del grupo con los dioses y los antepasados es preciso remontarse en cada re­
lato al origen de una o de otra institución; el relato en cuestión deberá ser autén­
tico y verídico. Tal es asimismo el caso de los ritos lamaicos, que recuerdan 
siempre el origen, el precedente mltico que justifica tal rito» (ibld., pág. 1 65) .  
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esparció el mal sobre la tierra. Los dioses se retiraron al cielo y el mun­
do siguió degenerando durante cientos de miles de años. Pero algunos 
hombres practicaban toda'i7Ía el Gcug-, a la espera de la «edad de las im­
piedadeSll, que habría de dar paso a un mundo nuevo. Entonces rea­
parecerían los dioses sobre la tierra y resucitarían los muertos. 

Se trata evidentemente del mito ya conocido de la «perfección 
de los comienzos,, seguida de la degeneración progresiva y universal. 
Pero también cabe pensar en influjos indios (los ciclos cósmicos que 
abarcan cientos de miles de años) e iranios (el demonio que co­
rrompe la creación). 

El mundo tiene una estructura tripartita: los dioses Phya en lo al­
to, las divinidades acuáticas y subterráneas (Klu) abajo y los hombres 
en medio. El primer rey fue un dios que descendió del cielo y que se 
unió a una divinidad-montaña; de este modo instauró el modelo para 
los siete soberanos míticos que siguieron a continuación. Los mitos so­
bre el origen del espacio habitado -variantes menores del mito cos­
mogónico- hablan unas veces de un demonio vencido y otras de un 
animal despedazado o de la hierogamia de un dios (montaña, roca o 
árbol) y una diosa (lago, fuente o río). Esta pareja sobrenatural se con­
funde muchas veces con los progenitores sobrenaturales del rey o del 
héroe. «Cada comunidad que mora en un lugar determinado se reco­
noce de este modo a través de su antepasado y de su lugar santo_,,l 

En Ia religión tradicional. el rey tenía un lugar de importancia 
primordial.4 La naturaleza divina del soberano se manifestaba a tra­
vés de su «resplandoP y de sus poderes mágicos. Los primeros reyes 
permanecían en la tierra únicamente de día; por la noche regresaban 
al cielo. No conocían la muerte propiamente dicha, sino que en un 
determinado momento ascendían al cielo por Ia cuerda mágica, mu 
(o dmu). Aqueiios primeros reyes -nos dice una crónica bonpo­
«tenían todos en la coronilla una cuerda mu de luz, cuerda lejana (o 
tensa), de color amarillo pálido (o pardo) . En el momento de morir 

3· R. A. Stein, op. cit .. pág. 176. 
4·  Véase en especial A. McDonald, «Une lecture des Pelliot tibétains>>, págs. 

339 y sigs. Véase E. Haarth, Jhe Yan Lun Dynast;¡, págs. 1 26 y sigs. 
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se disolvían (como un arco iris), empezando por los pies, y se fundían 
en la cuerda mu de la coronilla. La cuerda mu de luz, a su vez, se 
fundía en el cielo».' Ésta es la razón de que no hubiera tumbas reales 
antes del último soberano de origen divino, Digun, que, siendo hom­
bre orgulloso y colérico, cortó por error durante un duelo su propia 
cuerda mu. A partir de entonces los cadáveres de los reyes fueron en­
terrados; sus tumbas han sido descubiertas y se conocen ciertas cere­
monias practicadas con ocasión de sus funerales.(, Sin embargo, al­
gunos seres privilegiados, y en primer lugar los santos y los magos, 
logran todavía ascender al cielo gracias a su cuerda mu. 

313. CONCEPCIONES TRADICIONALES: COSMOS, HOMBRES, DIOSES 

El mito de la cuerda mu cortada por Digun enlaza. en un con­
texto diferente, con la historia de la separación entre los hombres y 
los dioses Phya a renglón seguido de la irrupción del mal en el m un ­
do. Pero su importancia para la historia del pensamiento religioso ti­
betano es mucho mayor. En efecto, por una parte, la cuerda mu 
cumple una función cosmológica, ya que une la tierra con el cielo a 
modo de un axis mundi, pero, por otra, juega un papel capital en el 
sistema de la homología que vincula entre sí al cosmos, la mansión y 
el cuerpo humano. Finalmente, a partir de un momento difícil de 
precisar, reaparece la cuerda mu en la fisiología sutil y en los ritos que 
aseguran la liberación y la ascensión celeste del alma del muerto. 

Son sin duda evidentes las influencias indias y del Bon. Pero el 
carácter original de este complejo míticoritual y su simbolismo no 
pueden ponerse en duda. La homología cosmos-mansión-cuerpo 
humano es una concepción arcaica, abundantemente difundida en 

5· Trad. R. A Stem, op czt . pa�s. 1 g<J- 1'JO Vease G. Tucet. lRs rehgzons du Jz­
bet, pa�s. 2U, y s1�s . . l O I  y s1�s. Vease el anal1s1s comparfltlvo de este mo1 1'70 rrn tl­
co en nuestro estucho <<Cordes et manonnettes», reco�1do en Mephzstophe!r<; et 

!Androgynr. pa\ls J c •u ' J 7, e•,peualiTLente pa\lS 2 08 y Sl\lS 
(j Vease C1. 1 uc- c J ,  fhe !onzbs of t!ze lzbetan Kuzf[s V m se ta1nbw!' P A Stem, 

pa¡:;s. 1 hg y s1�s. 
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Asia. El budismo conoció esta misma homología, pero no le otorga­
ba valor salvífica (véase § I6o). 

Las montañas se asimilan a la escala o a la cuerda mu del pri­
mer antepasado que descendió a la tierra. Las tumbas de los reyes 
son llamadas «montaña5l> .7 Por otra parte, las montañas sagradas 
�verdaderos «dioses del país» o «señores del lugan-- son conside­
radas «pilares del cielo» o «clavos de la tierra»; a la vez, «esta misma 
función puede ser asumida por los pilares erigidos cerca de las tum­
bas o de los templos» .8 También se designa como «pilar del cielo» o 
«clavo de fijación de la tierra» al dios del suelo de la casa. El cielo y 
el mundo subterráneo constituyen dos planos a los que es posible 
acceder a través de una «puerta del cielo» o una «puerta de la tierra». 
En la casa, la comunicación entre los distintos pisos se establece me­
diante una escala tallada en un tronco de árbol. A la «puerta del cie­
lm corresponde el agujero del techo por el que penetra la luz y sale 
el humo; a la «puerta de la tierra>> corresponde el hogar.9 

Del mismo modo que la montaña sagrada �«dios del país»� 
se confunde con la escala mu que une el cielo y la tierra, también en 
el cuerpo humano, uno de sus dioses protectores, precisamente el 
llamado «dios del país» ,  reside en lo alto de la cabeza, precisamente 
en el punto del que parte la cuerda mu (en los hombros residen el 
«dios guerrero» y el «dios del hombre»). A la escala mu se le da tam­
bién el nombre de «escala del viento», pero hay además un «caballo 
del viento» que representa la vitalidad del hombre. El «viento» es el 
principio de vida análogo al pra.na de los indios: «Es a Ia vez el aire 
que respiramos y un fluido sutil que circula por el cuerpo1>. 10 El «ere-

7· Las tumbas y palacios de los antiguos reyes habnan s1do construidos «a la 
manera mw. mclmo después de que D1gun cortara la cuerda; véase R. A Stein, 
ib1d .. pag. r69 .  

H.  f-2. A Stein, 1b1d , pag. 1 70. Las montañas sagradas son a la vez dioses gue­
rrerus: reetben el nombre de <<jefe» o «rey», y están vinculadas a los ongenes del 
clan; vease 1btd .. pag 17 4· 

9· SobrE' el tE'cho de la vivwnda se s1tuan los «d.oc;es eh- lc1 < C�m!,,-o 
sentadus por dos altares dE' p1edra y una bandera); su culto es !dent!Co al q úe se 
pract1ca sobrE' las montañas; VE'a'>e R A Stem op uf , ¡ "ii : 'l �  

J O  !bJC{ . f'R� d l9 .  
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cimiento hacia lo alto» se desarrolla por la cuerda mu. Es muy pro­
bable que estas concepciones hayan sido elaboradas por el sincretis­
mo lamaísta. En todo caso, el procedimiento se�uido por los lamas 
para la liberación final del alma recuerda la manera en que los re­
yes míticos se disolvían en la cuerda mu." Dicho de otro modo: el 
santo es capaz de repetir en espíritu, cuando le IIe�a el momento de 
la muerte, aquello mismo que los reyes míticos realizaban antes de la 
desdichada aventura de Di�un. Esta concepción recuerda los mitos 
norasiáticos sobre la «decadencia» del chamanismo actual; los anti­
�uos chamanes subían al cielo en carne y hueso (véase § 246). 

Volveremos sobre la importancia de la luz en las tradiciones reli­
�iosas tibetanas. Añadiremos por el momento que junto a la homolo­
�ía cosmos-mansión-cuerpo humano, de la que acabamos de hablar, 
la reli�ión tradicional establece implícitamente una cierta simetría en­
tre hombres y dioses. Hay momentos en que las «almas» (bla) no se dis­
tin�uen de los «dioses» (l!za); estos nombres se pronuncian de la misma 
forma y los tibetanos confunden frecuentemente los dos términos. Se 
conocen numerosas «almas» o «vidas)) exteriores que tienen su sede en 
los árboles, las rocas o los objetos donde moran los dioseS.12 Por otra 
parte, como ya hemos visto, los «dioses del país)) y los «dioses �uerreros11 
moran lo mismo en lu�ares naturales que en el cuerpo humano. 

Dicho de otro modo: el hombre, en la medida en que es un ser es­
piritual. comparte una condición divina, y más en concreto la función 
y el destino de los dioses de estructura cósmica. Ello explica la impor­
tancia de las incontables competiciones rituales, desde las carreras de 
caballos, los jue�os atléticos y diversas formas de lucha hasta los con­
cursos de belleza, de tiro al arco, de ordeño de vacas y justas oratorias. 
Estas competiciones tienen lu�ar sobre todo con ocasión del Año 
Nuevo. El tema esencial del ar�umento del Año Nuevo se refiere a la 
lucha entre los dioses del cielo y los demonios, fi�urados por dos mon­
tañas. Al i�ual que en otros ar�umentos análo�os, la victoria de los 

1r .  El sincretismo está atestiguado ya en el siglo XI. Milarepa habla de ((el cor­
te de la cuerda para escalar de la liberación (del santoh (véase R. A. Stein, op. cit. , 
pág. ! 89) .  

1 2. lb1d . . pag. 19:¡. 
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dioses ase�uraba la victoria de la vida nueva del año que comenzaba. 
«Los dioses asisten al espectáculo y ríen junto con los hombres. El tor­
neo de eni�mas y la recitación de cuentos o de epopeyas repercuten 
sobre la cosecha y el �anado. Al reunirse los dioses y los hombres con 
ocasión de las �rancies fiestas, se afirman las oposiciones sociales, pe­
ro se miti�an también al mismo tiempo, y el �rupo, que se vincula así 
a su pasado (ori�en del mundo, de los antepasados) y a su morada 
(antepasados-montañas sa�radas), se siente revi�orizado.»11 

Son notorios los influjos iranios en la festividad tibetana del Año 
Nuevo, pero su ar�umento míticoritual es de carácter arcaico; no es de 
extrañar que aparezca en numerosas reli�iones tradicionales. En una 
palabra: se trata de una concepción ampliamente atesti�uada en todo 
el mundo;14 es una visión en la que el cosmos y la vida, lo mismo que la 
función de los dioses y la condición humana, se �obiernan conforme a 
un mismo ritmo cíclico constituido por polaridades alternantes y com­
plementarias mutuamente implicadas, pero que se resuelven periódica­
mente en una unión-totalidad de tipo coincidentia oppositorum. Podría­
mos comparar la concepción tibetana a la oposición del yang y el yin, 
con su reinte�ración rítmica en el tao (véase § 13Ú En todo caso, la re­
li�iosidad tradicional con la que se encontraron en el Tibet los primeros 
budistas no era una «amal�ama de nociones má�icoreli�iosas anárqui­
cas y dispersas ... sino una reli�ión cuyas prácticas y ritos se enraizaban 
en un sistema estructurado y fundamentado en unos conceptos bási­
cos diametralmente opuestos a los que cimentaban el budismOll. 1 1 

3 14. EL «BON11 : TENSIONES Y SINCRETISMO 

Se ha planteado, y con sobrados motivos, ei interro�ante acerca 
de «las razones que pudieron inducir a los historiadores (tibetanos) a 

13 .  R. A Stein, Recherches sur l'épopee et le barde du Jibet, págs. 440-441 .  
14. Vease nuestro estudio ((Remarques sur le dualisme religieux: dyades et 

polariteSll, recogido en La nostalg-te des ong-mes, pags. 2 ) I-3 I I . 
r5 .  Véase A McDonald, op. cit., pág. 367. 
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borrar los rastros de la religión antigua, cuyo mismo nombre (Gcug-) 
llegó a desaparecer, y a sustituirla por otra reli�ión, el Bon, cuyos ini­
cios, como relil6ión, deben de remontarse al sil6lo XI. Ello es com­
prensible en el caso de los bon-po; en efecto, no cabe duda de que 
estarían dispuestos a dar de ellos una versión capaz de realzar su 
prestigio por el hecho de atribuirles la más remota antigüedad)) , ' "  En 
cuanto a Ios historiadores budistas, los sacrificios cruentos y las con­
cepcione:, escatológicas de la relil6ión autóctona no les inspiraban 
otra cosa que repus;¡nancia, y de ahí que asimilaran todo aquel com­
plejo a las prácticas «mágicas11 del Bon. 

No resultaría fácil describir el Bon sin antes hacer referencia a la 
propagación del budismo en el Tibet. Las dos religiones se enfrenta­
ron desde el primer momento, a la vez que se influían mutuamente; 
cada una de ellas, por otra parte, fue alternativamente protel6ida o 
perseguida por los soberanos, hasta que, a partir del siglo XI, el «Bon 
modificado11 (ag¡ur Bon) adoptó la doctrina, el vocabulario y las ins­
tituciones del lamaísmo. Lo cierto es, sin embargo, que los ritualis­
tas, los adivinos y los «brujos)) bon-po actuaban en el Tibet antes de 
la penetración de los misioneros budistas. Por otra parte, presentar 
el Bon en este punto de nuestro estudio nos permitirá valorar la mul­
tiplicidad y la importancia de los elementos extranjeros que han 
contribuido a la formación del sincretismo religioso tibetano. En 
efecto, al menos ciertas categorías de bon-po atestiguan un origen 
exótico. Según la tradición, el «Bon extranjero)) había sido introduci­
do desde Zhangshung (suroeste del Tibet) o desde Tazig (Irán) .  Ello 

r6 .  A. M. Blondeau. «Les religions du Tibet», pág. 245. En efecto, el budismo 
mo pod1a admitir los sacrificios animales ni, a fortzon. los humanos. Aun más, la 
concepción de un rey divino que mantiene el orden del universo. la creencia en 
la inmortalidad. en una vida bienaventurada más allá de la muerte, concebida a 
la imagen de la vida terrenal. lo que supone una valoracion positiva de ésta, no 
dejaban lugar alguno a los pnncipios fundamentales del budismo: la inconsisten­
Cia de todo ex1stir. mcluido el del universo, el dolor ligado a la exbtencia, la trans­
migracion (samsiira). la retribucion ineluctable de los actos en esta vida o en la 
otra (karman). Por otra parte. el ideal que ofrecía el Gcug apuntaba a la justicia 
soc1al. la felicidad humana. no al perfeccionarruento moral» (ibJd.). 
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explica, por una parte, los elementos iranios que advertimos en al­
gunas concepciones del Bon y. por otra. hace verosímil los influjos 
indios (concretamente sivaítas) anteriores a la penetración del bu­
dismo. 

Los más antiguos documentos atestiguan la existencia de dife­
rentes clases de bon-po: ritualistas, sacrificadores, adivinos, exorcis­
tas, magos, etc. No cabe hablar, antes del siglo XI, de una or�ani­
zación unitaria y bien articulada de todos estos «especialistas de lo 
sagrado)) .  Entre sus instrumentos rituales hemos de mencionar los 
andamios destinados a atrapar a los demonios y en especial el 
tamboril de tipo chamánico, puesto que permite a los magos as­
cender hasta el cielo. El turbante de lana, signo específico de los 
bon-po. servía, según la tradición, para ocultar las orejas de asno 
del fundador legendario del Bon, Shenrab ni bo (detalle precioso, 
puesto que revela un origen occidental, ya que se trata. efectiva­
mente, del tema de Midas) . '- Junto a otros especialistas de lo sa­
grado, los bon-po protegían a los soberanos y a los jefes de los cla­
nes. Desempeñaban un papel importante en los funerales (y ante 
todo en los funerales reales), guiaban a las almas de los difuntos en 
el más allá y se aseguraba que eran capaces de evocar a los muer­
tos y de exorcizarlos. 

Otros documentos más tardíos presentan además distintas cos­
mogonías y teologías e incluso especulaciones metafísicas más o me­
nos sistematizadas. Las influencias indias, especialmente la budista, 
son manifiestas, pero ello no implica que anteriormente no existiera 
ya alguna «teoría11; es muy probable que desde hacía tiempo coexis­
tieran los bon-po «especulatiVOSll (genealogistas, mitógrafos, teólogos) 
con los ritualistas y los «brujos)). 

Los autores bon-po tardíos narran del modo siguiente su «histo­
ria sagrada11: el fundador del Bon habría sido Shenrab ni bo (el 
«hombre-sacerdote-shen excelente))) . Su nacimiento y su biografía si­
guen el modelo de Saryamuni y Padmasambhava (de éste nos ocu­
paremos más adelante; véase § 3 1 5) .  Shenrab decidió nacer en un 

17. Véase R. A. Stein. Recherches sur !'epopee et le barde du lzbet. págs. 38 1  y s1gs. 
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país occidental (Zhangshung o el  Irán). Un rayo de luz blanca pene­
tró en forma de flecha (imagen del semen virile) en el cráneo de su 
padre, mientras que otro rayo de luz roja (representante del elemen­
to femenino, la sangre) entró en la cabeza de su madre. Según otra 
versión más antigua, fue el mismo Shenrab el que descendió del pa­
lacio celeste bajo la forma de los cinco colores (es decir, como un ar­
co iris) .  Metamorfoseado en pájaro. se posó sobre la cabeza de su fu­
tura madre; dos rayos, uno blanco y otro rojo, brotaron de sus 
genitales y penetraron a través del cráneo en el cuerpo de la mujer. '� 
Una vez llegado a la tierra. Shenrab hizo frente al príncipe de los de­
monios. persiguió y dominó mediante sus poderes mágicos a cuan­
tos demonios pudo encontrar; éstos, en prenda de sumisión. le en­
tre�aron los objetos y las fórmulas que contenían la esencia de sus 
poderes, de forma que los demonios se convierten en guardianes de 
la doctrina y de las técnicas del Bon, '� lo que equivale a decir que 
Shenrab reveló a los bon-po las plegarias que deberían dirigir a los 
dioses y los medios mágicos para exorcizar a los demonios Después 
de instaurar el Bon en el Tibet y China, Shenrab se retiró del mun­
do, se entregó a las prácticas ascéticas y. al igual que Buda, alcanzó 
el nirvana. Pero dejó un hijo que, durante tres años. propagó la sus­
tancia de la doctrina. 

Se admite generalmente que el personaje legendario oculto ba­
jo el nombre de Shenrab es el creador del sistema doctrinal del Bon. 
en el sentido de que recopiló y ordenó una masa considerable y 
contradictoria de costumbres. ritos, tradiciones mitológicas. encan­
tamientos y fórmulas mágicas. «y no tanto de textos literarios, pues 
éstos no existían en época anterior a él sino en muy reducido nú-

1 8 .  R. A Stein, Civilisation tibétaine, págs. 205-206. Según los tibetanos, en el 
momento de la procreación, el alma del niño penetra por la sutura frontalis en la 
cabeza de la mujer; por este mismo orificio el alma abandona el cuerpo en el mo­
mento de la muerte; véase nuestro estudio ((Esprit, lumiere, et semence", en Oc­
cultisme, sorcellerie et modes culturelles, págs. 1 2 5- 166. especialmente pág. 137 .  

1 9. Véanse los textos resumidos por G. Tucci, Les relig-ions du Jibet. pág. 304. 
El mismo motivo se encuentra en la biografía legendaria de Padmasambhava. pe­
ro en esta ocasión es el maestro budista el que somete a las divinidades del Bon. 
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mero».20 El canon del Bon se constituye a partir del siglo XI median­
te la reagrupación de unos textos de los que se suponía que habían 
estado ocultos durante las persecuciones de los reyes budistas y que 
habrían sido <<recuperados» más tarde."' Su forma definitiva data del 
siglo xv. cuando se logró reunir los textos atribuidos a Shenrab (y su­
puestamente traducidos de la lengua del Zhangshung) en los seten­
ta y cinco volúmenes del Kanjur. junto con sus comentarios. que 
ocupan los ciento treinta y uno volúmenes del Ianjur. La clasifica­
ción y los títulos de estos textos están evidentemente tomados del 
canon lamaísta. La doctrina sigue muy de cerca las pautas budistas: 
«Ley de la inconsistencia. del encadenamiento de las acciones que 
�enera el ciclo del samsara. También para el Bon, el fin a conseguir 
es el Despertar, el estado de Buda o más bien su forma mahayánica, 
la Vacuidad>> .u Al igual que entre los monjes budistas <<antiguos», es 
decir, los discípulos de Padmasambhava (véase § 315 ) ,  la doctrina del 
Bon se articula en nueve <<vehículos» o <<vías». Los tres últimos vehí­
culos son idénticos en las dos religiones; los seis primeros presentan 
abundantes elementos comunes, pero entre los bon-po incluyen ade­
más numerosas creencias y prácticas mágicas peculiares.21 

En los escritos del Bon aparecen atestiguadas diversas cosmo�o­
nías. Entre las más importantes, citaremos la creación, a partir de un 
huevo primordial. o de los miembros de un gigante antropomorfo de 
tipo Purasha (tema conservado en la Epopeya de Gesar) o, final­
mente. como obra indirecta de un deus otiosus del que emer�ieron 

20. Véase G. Tucci, op. cit . . pág. 305. 
21 .  Tema mítico abundantemente atestiguado en el Próximo Oriente y en el 

mundo grecorromano en época helenística, en la India y en China. Ello. por su­
puesto, no excluye la posibilidad de que cierto número de textos se ocultara y re­
apareciera después de las persecuciones. 

22. A M. Blondeau. op. cit .. pág. 310.  Por lo demás, el Bon tomó la teoría de 
los Boddhisatvas y la de los tres cuerpos de Buda. En el panteón. y a pesar de las 
diferencias de nombres. ((muchas clases de dioses y de demonios son comunes a 
las dos religiones" (véase ibíd.). 

23. El análisis más completo se debe a D. L. Snellgrove. Jhe Nine Ways of 
Bon. Véase también G. Tucci, op. cit . . págs. 29 1  y sigs.; A M. Blondeau. op. cit. , 
págs. 3 10 y sigs. 
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dos principios radicalmente opuestos. El influjo indio es  evidente en 
las dos primeras cosmo�onías. Se�ún la tercera, en el principio exis­
tía únicamente una pura potencialidad entre ei ser y el no ser, que, 
sin embar�o. se desi�na como «Creado. Señor del Sen. De este «Se­
ñon> emanan dos luces, blanca y ne�ra, que en�endran dos «hom­
bres», uno blanco y otro ne�ro. Este último, el «<nfierno ne�ro» ,  se­
mejante a una lanza, es la encarnación del no ser, principio de la 
ne�ación, autor de todos los males y de todas las calamidades. El 
hombre blanco, que se proclama a sí mismo «Señor que ama la exis­
tencia», es la encarnación del Ser y principio de cuanto es bueno y 
positivo en el mundo. Gracias a él son venerados los dioses por los 
hombres, y los primeros luchan contra los demonios y demás repre­
sentantes del maL 24 Esta concepción recuerda la teolo�ía zurvanita 
(véase § 213) , transmitida probablemente por los maniqueos de Asia 
centraL 

Hemos de insistir una vez más en el carácter sincretista del Bon, 
tanto en su versión tradicional como en la «modificada». Como ve­
remos ense�uida, el lamaísmo asume y desarroiia el mismo proceso. 
En época histórica. la creatividad reli�iosa del �enio tibetano parece 
marcada por el sincretismo. 

3 1 5. FORMACION Y DESARROLLO DEL LAMAISMO 

Se�ún la tradición. el budismo habría sido establecido en el Ti­
bet por el rey Sron�-bstan s�am-po (6w?-641), considerado poste­
riormente como una emanación de Buda Avalol<iteshvara. Lo cierto 
es, sin embar�o. que resulta difícil de precisar la aportación real de 
este soberano a la propa�ación de la Ley. Se sabe que, al menos en 
parte, se�uía las anti�uas prácticas reli�iosas. Parece se�uro además 
que el mensaje budista era conocido, en determinados ambientes re­
li�iosos del Tibet, ya antes del si�lo VII. 

24. Veanse las !uen' cs resurmcid'> f"n R /\ . Stem, ('zv¡Tzsatw,"l tlbetazne, pa\5. 

1 O•); e T '"' ' ' ·  op Clt . pa¡;o. ' Hn 1 �R 
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Como reli�ión oficial, el budismo está atesti�uado por vez pri­
mera en los documentos oficiales emitidos en el reinado de Khri­
ston lde-bcan (75 5-797?). Este soberano, proclamado emanación de 
ManjusrT. invitó al Tibet a los �randes maestros indios Santirl<shita, 
KamalashTla y Padmasambhava.2' Dos tendencias se disputaban la 
protección del rey: la «escuela india» ,  que enseñaba una vía pro�re­
siva de liberación, y la «escuela china», que proponía técnicas cuyo 
objetivo era la iluminación instantánea (chanf. japonés zen) .  Des­
pués de asistir a la presentación y defensa de sus métodos respec­
tivos (792-794), el rey eli�ió la tesis india. Esta famosa controversia 
tuvo lu�ar en el monasterio Bsamyas, fundado por Khri-ston a co­
mienzos de su reinado, y que sería el primero de una lar�a serie de 
establecimientos monásticos que se irían fundando a lo lar�o de va­
rios si�los. Khri-ston asi�nó también diversas propiedades a los mo­
nasterios, iniciando de este modo el proceso que desembocaría en la 
teocracia lamaísta. 

Sus sucesores reforzaron ei budismo como reli�ión oficiaL Du­
rante el si�lo IX los monjes �ozaban de una situación privile�iada 
dentro de la jerarquía política y recibieron propiedades cada vez más 
importantes. El rey Ral-pa-can ( 8 1 5-838) provocó. por su exceso de 
celo en favor de los monjes, la oposición de los nobles. Fue asesina­
do; su hermano, que le sucedió (838-842), desencadenó una violen­
ta persecución contra los budistas; se�ún las crónicas tardías. era un 
enér�ico defensor del Bon. Pero también él fue asesinado; después 
de su muerte, ei país, atomizado en principados que se enfrentaban 
constantemente, se hundió en la anarquía. Durante más de un si�lo 
pesó una tajante prohibición sobre el budismo. Fueron profanados 
los templos, amenazados de muerte los monjes, obli�ados a casarse 
o a abrazar el Bon. Las instituciones eclesiásticas fueron aniquiladas 
y las bibliotecas destruidas. Pero sobrevivió un cierto número de 
monjes solitarios, especialmente en las provincias mar�inAles. Este 

7 ,  Er torno a este ulttmo se deoarro!lo toda una mJtoio9ta. k· fuP atnbL,tda 

Ia convers1 •n del Ttbet, v cti\5UrlU'> le r c n•,Jderan c.omCJ el 'Pí::(undc) Budn, vease su 

la l,u !usct 01U\'1dha tmduc 1da por (_j C f 'U'S:lll11, fR •ÍZU de p,1.fn ?ú 
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período de persecución y anarquía favoreció la difusión de la magia 
y de las prácticas tántricas de tipo orgiástico. 

Hacia el año 970, Ye-<;es'od, un rey budista del Tibet occiden­
tal, envió a Rin C'en bzan po (9 58-1055)  a Cachemira en busca de 
maestros indios. Con él se inicia la segunda difusión del budismo. 
Rin c'en organizó una escuela y procedió a la traducción de los tex­
tos canónicos y a la revisión de las antiguas traducciones.26 En 1042 
llegó al Tibet occidental un gran maestro tantrista, At1Sa, que inició 
a Rin C'en, ya anciano, y a algunos de sus discípulos, entre ellos a 
Brom-ston, que se convirtió en el más autorizado representante de la 
tradición comunicada por At1Sa. Lo que se produjo realmente fue 
una verdadera restauración de las estructuras originales del budis­
mo, que impuso una estricta conducta moral a los monjes, el celi­
bato, la ascesis, los métodos tradicionales de meditación, etc. Ad­
quiere entonces una importancia considerable el guro, lama (b!a-ma) 
en tibetano. Esta reforma de AtfSa y sus sucesores sienta las bases de 
lo que más tarde será la escuela de los «virtuosos», gelugpa (Dgelugs­
pa). Pero algunos religiosos, fieles a Padmasambhava, no aceptaron 
esta reforma. Con el tiempo se definirían como los «antiguos» , nying­
mapa (Rñín-ma-pa). 

Entre los siglos XI y XIV se suceden una serie de grandes maestros 
espirituales, creadores de nuevas «escuelas>> y fundadores de monas­
terios que habrían de hacerse célebres. Los monjes tibetanos viajan 
por la India, Cachemira y Nepal en busca de guros famosos, con la 
esperanza de ser iniciados en los misterios (especialmente tántricos) 
de la liberación. Es la época de los yogíns, místicos y magos famosos, 
como Naropa, Marpa, Milarepa. Inspiran y organizan diferentes «es­
cuelas», algunas de las cuales se escindirán en ramas diversas con el 
paso del tiempo. Sería inútil enumerarlas; basta citar los nombres de 
Tsong-l<ha-pa (I359-I4I9). enérgico reformador en la línea de AtfSa y 

26. Sentó también las bases del tlran corpus: los cien volúmenes del Kanjur 
(que contienen los discursos de Buda) y los doscientos veinticinco del Tanjur (tra­
ducciones de los comentarios y tratados sistemáticos compuestos por los autores 
indios). 
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fundador de una escuela que habría de tener un gran futuro, cuyos 
adeptos reciben el nombre de «nuevos» o de «Virtuosos» (gelugpa). El 
tercer sucesor de Tsong-l<ha-pa asumió el título de Dalai Lama ( r578). 
Bajo el quinto Dalai Lama ( r617-r682), los gelugpa lograron impo­
nerse definitivamente. A partir de entonces y hasta nuestros días, el 
Dalai Lama es reconocido como único jefe religioso y político del 
país. Los recursos de los monasterios y el gran número de los monjes 
han asegurado la fuerza y la estabilidad de la teocracia lamaica. 

En cuanto a los «antiguos», los nyingmapa. aparte de la transmi­
sión oral ininterrumpida de la doctrina, reconocen las revelaciones 
obtenidas por la inspiración extática de un religioso eminente o con­
servadas en libros de los que se supone que han permanecido «ocul­
tos» durante las persecuciones y que han sido «descubiertos» ulterior­
mente. Al igual que entre los bon-po. la gran época del descubrimiento 
de textos se extiende entre los «antiguos» desde el siglo XI hasta el XIV. 
Un monje extremadamente bien dotado y de espíritu emprendedor, 
Klon'chen (siglo XIV), organizó el conjunto de las tradiciones nying­
mapa en un sistema teórico bien articulado. Paradójicamente, el ver­
dadero renacimiento de los «antiguos» se inicia a partir del siglo XVII. 
Sin embargo, pese a las diferencias de orden filosófico y más especial­
mente de la variedad de rituales, no se produjo una verdadera ruptu­
ra entre los «antiguos» y los «nuevos». Durante el siglo XIX se precisó un 
movimiento de tipo ecléctico que apuntaba a la integración de todas 
las «escuelas» budistas tradicionales. 

3 16. DOCTRINAS Y PRÁCTICAS LAMAICAS 

Los tibetanos no se tienen por innovadores en lo que concierne 
a la doctrina. Pero es necesario tener en cuenta el hecho de que, 
«mientras que el budismo desaparecía en la India a comienzos del si­
glo XIII, dejando tras de sí únicamente 105 textos, siguió difundién­
dose en el Tibet en una tradición viva».27 Los primeros misioneros 

27. A M. Blondeau. op. cit . . pág. 271. 
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budistas llegaron después de que en la India triunfara el  Gran Ve­
hículo (Mahayana; véanse §§ r87 y sigs.). Las escuelas dominantes 
eran el Madhyamil<a. la «Vía Media» fundada por Nagarjuna (siglo 
r�¡), la Yogachara o Vijñanaváda establecida por Asanga (siglo rv-v) y 
fmalmente el Tantra o Vajrayana (el «Vehículo de Diamante») . Du­
rante los cinco siglos siguientes, todas las escuelas enviaron sus re­
presentantes al Tibet y concurrieron a la formación del lamaísmo. 

Simplificando las cosas, podríamos decir que los «reformados» 
ge!ugpa siguen las enseñanzas de Nagarjuna, recurriendo a la lógica 
Y la dialéctica como medio para realizar el vacío y, de este modo, al­
canzar la salvación (véase vol. II. págs. 264 y sigs.) , mientras que los 
«antiguos» se atienen ante todo a la tradición fundada por Asanga, 
que atribuía una importancia decisiva a las técnicas yóguicas de me­
ditación. Hemos de precisar, sin embargo, que esta distinción no im­
plica desprecio hacia la dialéctica entre los «antiguos» ni la ausencia 
del yoga en las enseñanzas de los «reformados». En cuanto a los ri­
tos tántricos, si bien son practicados en especial por los nyingmapa, 
no eran ignorados por los ge!ugpa. 

En resumen. los religiosos podían elegir entre una vía inmediata 
Y una vía progresiva. Pero tanto una como otra daban por supuesto 
que el Absoluto (= la Vacuidad) no puede ser alcanzado sino a con­
dición de suprimir las «dualidades» :  sujeto (pensante)-objeto (pen­
sado), mundo fenoménico-realidad última. samsiira-niiviina. Según 
Nagarjuna, hay dos modos de verdad: la verdad relativa, convencio­
nal (samvritti), y la verdad absoluta (paramiintlza). En la perspectiva 
de la primera, el mundo fenoménico. aunque ontológicamente irreal, 
existe de modo totalmente convincente en la experiencia del hombre 
ordinario. En la perspectiva de la verdad absoluta, el espíritu descu­
bre la irrealidad de todo cuanto parece existir, pero esta revelación es 
verbalmente inexpresable. Tal distinción entre las dos verdades --con­
vencional y absoluta- permite preservar el valor de la conducta mo­
ral y de la actividad religiosa de los fieles laicos. 

Las dos especies de verdad están en relación con las distintas 
categorías de seres humanos. Ciertamente, todos poseen en estado 
potencial la naturaleza búdica, pero la realización de ésta depende 
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de la ecuación Rármica de cada individuo, resultado de sus innu· 
merables existencias anteriores. Los fieles laicos. condenados a la 
verdad convencional. se esfuerzan por acumular méritos mediante 
donativos a los monjes y a los pobres, con prácticas rituales y pere­
grinaciones, recurriendo a la recitación de la fórmula om maní pad­
me hum. Para ellos, «<o que importa sobre todo es el acto de fe en la 
recitación, fe que permite una especie de concentración y un desdi­
bujamiento del yü»."� En cuanto a los religiosos, su situación difiere 
conforme al grado de su perfección espiritual. Algunos monjes com­
parten todavía la perspectiva de la verdad convencional. Otros, al 
elegir el método rápido de la iluminación, se esfuerzan por realizar 
la identificación de lo absoluto y lo relativo, del samsiira y del 
nirvana, lo que equivaldría a captar experimentalmente la realidad 
última, la Vacuidad. Algunos proclaman a través de un comporta­
miento excéntrico y hasta aberrante que ya han trascendido las 
«dualidades» falaces de la verdad convencional. 

Al igual que en la India (véase § 3 1Ú son especialmente las di­
versas escuelas tántricas las que aplican y transmiten, en el mayor 
secreto. las técnicas de meditación y los ritos encaminados a realizar 
la coincidentia oppositorum a todos los niveles de la existencia. Pero 
todas las escuelas tibetanas aceptan los conceptos fundamentales del 
budismo mahiiyiina, y en primer lugar la idea de que la Alta Cien­
cia (pmjnii), principio femenino y pasivo. está íntimamente ligada a 
la Práctica, o «Medio» (upiiya), principio masculino y activo; gracias 
precisamente a la «práctica» puede manifestarse la «sapiencia». Su 
unión, obtenida por el monje como fruto de meditaciones y ritos es­
pecíficos, gratifica con la Gran Felicidad (mahiisukha). 

Rasgo característico del lamaísmo es Ia importancia capital del 
guru. Ya en la India brahmánica e hinduista, al igual que en el bu­
dismo primitivo, el maestro era tenido por padre espiritual del discí­
pulo. Pero el budismo tibetano eleva al guru a una posición casi di­
vina, ya que confiere la iniciación al discípulo. le explica el sentido 

28. R. A. Stein. Civi!isatwn tibétaine, pá<g. 14) .  Gracias a Im méritos acumula­
dos durante esta \lida, los laicos esperan una reencarnación en un estado superior. 
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esotérico de los textos. le comunica un mantra secreto y todopode­
roso. El maestro busca ante todo a'ileriguar cuál es la «pasión domi­
nante» del neófito, a fin de descubrir cuál es su di'ilinidad tutelar y. 
en consecuencia, la especie de tantra que le con'iliene. 

En cuanto al discípulo, la fe en su ¡uru debe ser absoluta. «Ve­
nerar un solo pelo del maestro es un mérito mayor que 'ilenerar a to­
dos los budas de los tres tiempos (pasado, presente y futuro).»29 Du­
rante la meditación, el discípulo se identifica con su maestro, que a 
su 'ileZ está identificado con la di'ilinidad suprema. El maestro some­
te a su discípulo a numerosas pruebas. a fin de descubrir los quilates 
y los límites de su fe. Marpa lle'iló al borde de la desesperación a su 
discípulo Milarepa con humillaciones, insultos y golpes, pero no lo­
gró quebrantar su fe. Colérico, injusto y brutal. Marpa se sintió has­
ta tal punto conmo'i7ido por la fe de su discípulo. que muchas 'ileces 
se retiraba para llorar a escondidas.lO 

La actimdad religiosa de los monjes consiste esencialmente en una 
serie de ejercicios espirituales de tipo yóguico-tántrico, entre los que la 
meditación es el más importante. El religioso puede utilizar ciertos ob­
jetos materiales como soporte3' de la meditación: imágenes de las dim­
nidades. mandala. etc. Pero, al igual que ocurre en la India, y sobre to­
do en el tantrismo ('iléase § 313) , las di'ilinidades representadas han de 
ser interiorizadas. es decir, «Creadas» y proyectadas como sobre una 
pantalla por el monje. Se obtiene en primer lugar el <rvacío», del que, a 
partir de una sílaba mística, emerge la di'ilinidad. El monje se identifica 
luego con esa dimnidad. «Se obtiene así un cuerpo di'ilino, luminoso y 
'ilacío, indisolublemente fundido en la di'ilinidad; a tra'ilés de ésta se par­
ticipa en la Vacuidad.» Es ahora cuando la di'ilínídad está realmente 
presente. «Se cuenta, por ejemplo. para probarlo que, después de tal 
e'ilocación mediante la meditación, las dí'ilinidades representadas sobre 

29. Texto c1t. por R. A Stem. op czt . pag. I45· 
30 Vease la adm1rable b1ograha traduoda por J. Bacot. Le poete tlbetazn Mz­

!arepa. 
3 1 .  Todos los monastenos cuentan con celdas espeoales para el retiro y las 

meditaCiones de los monJeS. 
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una pintura salieron de ésta, dieron una welta y retornaron a ella; se 
pudo comprobar después que sus 'ilestimentas y accesorios se hallaban 
en desorden sobre la pintura. La contemplación del maestro Bodhi­
satt'ila en Samye fue tan intensa que hizo a las di'ilinidades "objeti'ila­
mente" presentes a los ojos de todo el mundo: las estatuas salieron del 
templo, dieron una 'iluelta y retornaron a su lugar.»12 

Algunas meditaciones requieren el dominio de las técnicas del 
Hathayoga ('i7éase § 143), entre ellas la producción de calor (gtum­
mo), que permite a los ascetas secar sobre su cuerpo desnudo y en 
medio de la nie'ile, durante una noche de in'ilierno. un gran número 
de lienzos humedecidos.33 Otras meditaciones del monje persiguen la 
obtención de los poderes yóguicos (siddhi; \léase § 19 5 )  al estilo de 
los faquires, entre ellos el paso de su «espíritU» al cuerpo de un muer­
to o, dicho de otro modo, la animación de un cadá'i7er. La más te­
rrorífica meditación, el ¡'éod («cortan), consiste en ofrecer la propia 
carne a los demonios para que la de'iloren. «La potencia de la medi­
tación hace surgir una diosa sable que salta sobre la cabeza de quien 
presenta el sacrificio, lo decapita y despedaza; entonces los demo­
nios y las fieras sal'ilajes se precipitan sobre los restos palpitantes, de­
'iloran la carne y beben la sangre. Las palabras pronunciadas hacen 
alusión a ciertos jiitakas en los que se narra cómo Buda. durante 
una de sus anteriores encarnaciones. entregó su carne a los anima­
les hambrientos y a los demonios antropófagos.»34 

Esta meditación recuerda el desmembramiento iniciático del fu­
turo chamán por los demonios y las almas de los antepasados. No 

3 2. R. A Stem. op. czt . pag. 15 1 .  
1 3  Se trata de tecmca� arca1cas. atestiguadas ya en la lnd1a antigua (vease 

tapas; § 78) ,  espeohcas de los chamanes; vease M. Ehade. Le chamanzsme. pags. 
1 70 y s1gs., 412 y s1gs .. Mythes. reves et mysteres. pags. 124 y s1gs .. 196 y s1gs. 

34· R. Bleichstemer. L 'Eglzse !aune, pags. 194-195; M. Ehade. Le chamanzsme, 
pag :¡85. «La pract1ca del gscod no puede ser smo resultado de una larga prepara­
oon espmtual; se reseiYa al d1sc1pulo partiCularmente fuerte, pues de lo contrano 
sucumbma a las alucmaoones que el m1smo ha provocado y perdena la razon. A 
pe>ar de las precauoones tomadas por los maestros. ello ocurre a veces, segun pa­
rece" (M. A Blondeau. o p. czt . pag. 284). 
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es éste, por otra parte, el único caso de integración, en el  lamaísmo, 
de creencia y técnicas chamánicas. Algunos lamas-hechiceros lu­
chan entre sí por medios mágicos, exactamente igual que hacen los 
chamanes siberianos. Los lamas dan órdenes a la atmósfera, exacta­
mente igual que hacen los chamanes; 'iluelan por los aires, etc. '1  Sin 
embargo, a pesar de su estructura chamánica, las meditaciones te­
rroríficas de los monjes tibetanos incorporan significaciones y 'ilalores 
espirituales de un ni\7el completamente distinto. La «Contemplación 
del propio esqueleto», ejercicio específicamente chamánico, tiene 
dentro del lamaísmo el fin de alcanzar la experiencia extática de la 
irrealidad del mundo y del yo. Por no citar sino un ejemplo, el mon­
je debe 'ilerse como «un esqueleto blanco, luminoso y enorme del 
que brotan Ilamas tan altas que llenan el \7acío y el uni'ilerso»Y' 

3 17. ÜNTOLOGÍA Y FISIOLOGÍA MÍSTICA DE LA LUZ 

Esta capacidad de asimilar y revalorizar di'i7ersas tradiciones, 
quizá indígenas y arcaicas o extranjeras y recientes, constituye uno de 
los rasgos característicos del genio religioso tibetano. Es posible apre­
ciar los resultados de este sincretismo examinando algunas concep­
ciones y ritos referentes a la luz. Ya hemos subrayado la importancia 
de la luz al presentar el mito de la cuerda mu y ciertas cosmogonías 
autóctonas o pertenecientes al Bon. Giuseppe Tucci considera la im­
portancia atribuida a la luz ( <do mismo en cuanto principio genera­
dor que como símbolo de la realidad suprema o como re'ilelación 
'ilisible, percepti'ila, de esa luz, de la que todo procede y que está pre­
sente en nosotros mismos») '- como la característica fundamental de 
la experiencia religiosa tibetana. Para todas las escuelas Iamaicas, el 

3 5· Véase R. Bleichsteiner. op. cit . . págs. r H 7  y sigs .. 224 y sigs.; Le chamanis­
me. pág. 387 .  La biografía de Padmasarnbhava abunda en rasgos chamánicos; vé­
ase Le chamanisme. pág. 383 .  

36 .  Lama Kasi Dawa-Samdup y W. Y. Evans Wentz. Iibetan Yoga and Secret 
Doctrines. págs. 223 y sigs. 

37· G. Tucci. Les re!zgions du libet, pág. ')7.  
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Espíritu (sems) es luz, y esta identidad constituye la base de la sote­
riología tibetana. 'x 

Pero hemos de recordar que, en la India, la luz era considerada 
como la epifanía del espíritu y de la energía creadora a todos los ni­
'ileles cósmicos, y ello a partir ya del Rig'ileda (\léase § SI ) .  La horno­
logia di'ilinidad-espíritu-luz-semen viri!e aparece claramente articu­
lada en los Brahmanas y en las Upanishads. '9 La aparición de los 
dioses y el nacimiento o la iluminación de un sal'ilador (Buda, Ma­
ha'ilira) se manifiestan mediante una profusión de luz sobrenatural. 
Para el budismo Mahayana, el espíritu (= el pensamiento) es «natu­
ralmente luminoso». Por otra parte, es conocida la importancia de la 
luz en las teologías iranias (\léase § 21 5 ). De ahí podemos deducir ra­
zonablemente que la identidad entre espíritu (sems) y luz, tan im­
portante en el lamaísmo, sería consecuencia de las ideas llegadas 
desde la India e, indirectamente, del Irán. Pero con'iliene examinar el 
proceso de reinterpretación y de re'ilalorización que experimenta 
dentro del lamaísmo un mito prebudista sobre el origen del hombre 
a partir de la luz. 

Según una tradición antigua, la «luz blanca» dio origen a un 
hue\7o, del que surgió el hombre primordial. Una segunda 'ilersión 
relata que el ser primordial tu\7o su origen en el 'ilacío y que irra­
diaba luz. Finalmente, otra tradición explica cómo se realizó el pa­
so del hombre-luz a los seres humanos actuales. En el principio, los 
hombres eran asexuados y carecían de impulsos sexuales; portaban 
la luz en sí mismos y la irradiaban. No existían ni el sol ni la luna. 
Cuando se despertó el instinto sexual. aparecieron los órganos se­
xuales y se manifestaron también en el cielo el sol y la luna. Al 
principio, los hombres se multiplicaban de la siguiente manera: la 
luz que emanaba del cuerpo del macho penetraba, iluminaba y fe­
cundaba la matriz de la mujer. El instinto sexual se satisfacía úni­
camente por la 'ilista. Pero los hombres degeneraron y empezaron 

38.  lbíd .. pág. 98 ;  véase también ibíd .. págs. uo y sigs . .  ns y sigs. 
39·  Véase nuestro estudio "Expériences de la lumiére mystique". recogido en 

Méphistophé!és et !'Androgyne. págs. 27 y sigs. 
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a tocarse con las manos, hasta que por fin descubrieron la unión 
sexual.40 

Según estas creencias, la luz y la sexualidad son dos principios anta­
gónicos; cuando domina uno de ellos, el otro no puede manifestarse, y a 
la inversa. Esto equivale a decir que la luz está contenida (o más bien re­
tenida) en el semen virile. Como acabamos de recordar, la consustancia­
lidad del espíritu (divino), de la luz y del semen virile es con seguridad 
una concepción indoirania. Pero la importancia de la luz en la mitología 
y en la teología tibetanas (la cuerda mu, etc.) sugiere un origen autócto­
no para este tema antropogénico. Ello no excluye una reinterpretación 
ulterior, como fruto, probablemente, de influencias maniqueas. 

En efecto, según el maniqueísmo, el hombre primordial, formado 
por cinco luces, fue vencido y devorado por los demonios de las tinie­
blas. A partir de entonces, las cinco luces están cautivas en los hom­
bres, creaciones demoníacas, y sobre todo en el esperma (véase § 233). 
La luz quíntuple reaparece en una interpretación indotibetana del 
maithuna, unión ritual que imita el ((juego>> divino, pues no debe cul­
minar en una emisión seminal (véase § 31Ú Comentando el Guhya­
samiija Tantra, Chandral<irti y Ts> on Kapa insisten en este detalle: du­
rante el maithuna se produce una unión de orden místico, fruto de la 
cual obtiene la pareja la conciencia nirvánica. En el hombre, esta con­
ciencia nirvánica, llamada bodhichitta, ((pensamiento de despertar», se 
manifiesta a través de una gota (bindu) -con la que en cierto modo 
se identifica- que desciende desde lo alto de la cabeza y llena los ór­
ganos sexuales con un chorro de quíntuple luz. Chandral<irti prescri­
be: ((Durante la unión, hay que meditar sobre el vajm (miembro viril) 
y er padma (matriz) como si en su interior estuvieran llenos de quín­
tuple luz».4' Parece evidente la influencia maniquea en la imagen de la 

40. Ibíd .. págs. 4 7 y sigs. 
4r. Texto citado por G. Tucci. <cSome glosses upon Guhyasamaja», pág. 349· Re­

cuérdese que, para el Mahayana, los elementos cósmicos -los skandha o los 
dhatu- se identifican con los Tathagatas. Pero la realidad última de los Tathagatas 
es la luz diversamente coloreada. ((Todos los Tathagatas son las cinco luces)), escribe 
Chandral<irti (G. Tucci, op. cit. pág. 348). Sobre este problema, véanse Méphístophéfes 
et tAndrogyne. págs. 45 y sigs.; Occultísme. sorcefleríe et modes cufturef[es, págs. 113 y sigs. 

LAS RELIGIONES T IBETANAS 3 53 

quíntuple luz. Se señala otra analogía (pero que no implica necesaria­
mente un préstamo) entre el precepto tántrico de no emitir el esper­
ma y la prohibición maniquea de dejar embarazada a la mujer. 

En el momento de la muerte, el ((alma» de los santos y de los yo­
guis es arrebatada hacia la coronilla, como una flecha de luz. y desa­
parece por ((el agujero del humo del cielü»Y Para el común de los 
mortales, el lama abre un orificio en la coronilla del moribundo, a fin 
de facilitar el vuelo del ((alma». Durante la fase final de la agonía y a 
lo largo de muchos días después de la defunción, un lama lee a la in­
tención del fallecido el Bardo Thodol ( = el Libro tibetano de la muer­
te) .  El lama le avisa de que será bruscamente despertado por una luz 
cegadora; lo que entonces se produce realmente es el encuentro con 
su propio yo, que es al mismo tiempo la realidad última. El texto or­
dena al difunto: ((No te dejes intimidar ni aterrorizar, ya que no es 
otra cosa que el esplendor de tu propia naturaleza». Y prosigue el tex­
to: los sonidos como de truenos y otros fenómenos terroríficos mo 
pueden en modo alguno dañarte. Eres incapaz de morir. Basta con 
que reconozcas que estas apariciones son tus propias formas de pen­
samiento. Reconoce que todo esto viene a ser el bardo (es decir, el es­
tado intermedio)».41 Sin embargo. condicionado por su situación l<ár­
mica, el difunto no acierta a poner en práctica estos consejos. Si bien 
percibe sucesivamente unas luces puras -que representan la libera­
ción, la identificación con la esencia de Buda- el difunto se deja 
atraer por las luces impuras, que simbolizan una forma cualquiera de 
postexistencia o, dicho de otro modo, el retorno a la tierra.44 

Todo hombre tiene su oportunidad de alcanzar la liberación en 
el momento de su muerte; le bastará con reconocerse en la clara luz 
que experimenta en ese mismo momento. La lectura en voz alta del 

42. Este rito de la expulsión del alma por la coronilla se llama aún ((apertura de 
la puerta del cielo» (véase R. A Stein, ((Architecture et pensée religieuse en Extréme­
Orient». pág. 184; véase también M. Eliade, ((Briser le toit de la maison)), págs. 136 y sigs.). 

43· W. Y. Evans-Wentz. Jhe Jibetan Book of the Dead, pág. 106.  
44·  Después de las luces blanca y azul. verá las luces amarilla. roja y verde, 

y finalmente todas las luces juntas; véase ibíd .. págs. no-I}O; véanse también págs. 
ITJ- 177· así como Jibetan Yoga and Secret Doctrines, págs. 237 y sigs. 
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Libro de la Muerte constituye una última llamada, pero siempre será 
el difunto el que decidirá su propia suerte. Nadie más que él habrá 
de tener la decisión de ele�ir la clara luz y la fuerza de resistir a las 
tentaciones de la postexistencia. Dicho de otro modo: la muerte ofre­
ce una nueva posibilidad de ser iniciado; pero esta iniciación impli­
ca, como cualquier otra iniciación, una serie de pruebas que el neó­
fito debe afrontar y superar. La experiencia post mortem de la luz 
constituye la última y quizá la más difícil de esas pruebas iniciáticas. 

3 1 8. ACTUALIDAD DE CIERTAS CREACIONES RELIGIOSAS TIBETANAS 

El Bardo Jhodol es, ciertamente, el texto religioso tibetano mejor 
conocido en el mundo occidentaL Traducido al inglés y publicado en 
1928, a partir de 1960 se ha convertido en una especie de libro de ca­
becera de numerosos jóvenes. Este fenómeno es si�nificativo para la 
historia de la espiritualidad occidental contemporánea. Se trata de un 
texto profundo y difícil. sin paran�ón en cualquier otra literatura reli­
giosa. El interés que suscita, no sólo entre los psicólogos, los historia­
dores y los artistas, sino sobre todo entre los jóvenes, es de por sí sinto­
mático. En efecto, viene a ser indicio de la desacralización casi total de 
la muerte en las sociedades occidentales contemporáneas y, a la vez, 
del deseo exasperado de revalorizar -religiosa o filosóficamente- el 
acto que pone término y a la vez cuestiona la existencia humana.4' 

De proporciones más modestas, pero no menos significativas, es 
la popularidad creciente de Shambalá, país misterioso en el que, se­
gún la tradición, se conservaron los textos del Kiilachakra.4(, Hay nu-

45 ·  Este éxito de una «tanatología>> exótica en el mundo occidental podría 
compararse con la rápida difusión de la danza de los esqueletos, que, según B. 
Laufer. sería de origen tibetano. 

46. Esta escuela tántrica. aún insuficientemente estudiada. pasó. hacia el 
año 960. del Asia central a Bengala y Cachemira. Sesenta años más tarde, el 
Kalachal<ra --litemlmente. «la rueda del tiempo>> -- fue introducido en el Tibet, 
junto con su sistema específico de medida del tiempo y sus implicaciones astroló­
gicas. Véanse H. Hoffman. The Re!igions oj Jibet. págs. n6 y sigs.; íd., «Kalachakra 
Studies h. passzm. 
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merosas guías para llegar a Shambalá, redactadas por los lamas. pe­
ro se trata más bien de una geografía mítica. En efecto, los obstácu­
los descritos en las guías (montañas, ríos, lagos, desiertos. monstruos 
diversos) recuerdan los itinerarios hacía los países fabulosos de los 
que hablan la mitología y el folclore de los más diversos ámbitos. 
Aún más: algunos autores tibetanos afirman que es posible llegar a 
Shambalá al término de un viaje efectuado en sueños o en éxtasís. 1-
También en este caso. la fascinación del viejo mito de un país para­
disíaco y a la vez real revela una nostalgia característica de las socie­
dades occidentales desacralizadas. No hay más que recordar el éxito 
espectacular de Ia mediocre novela Horizonte perdido y de la pelícu­
la que inspiró. 

Después del Bardo Jhodol, la única obra tibetana que ha cono­
cido un cierto éxito en Occidente ha sido la Vida de Mi!arepa. com­
puesta hacia finales del siglo XII y traducida al francés por J. Bacot en 
1925  y al inglés por Ewans-Wentz en 1938 .  Es lamentable que la obra 
poética del mismo Milarepa Üo52-T13 5 )  empiece apenas a ser cono­
cida. La primera traducción completa ha sido publicada en 1 962.4x 
Tanto la vida como los poemas de Milarepa presentan un interés ex­
cepcional. Este mago, místico y poeta. es una admirable manifesta­
ción del genio religioso tibetano. Milarepa empieza por adquirir el 
dominio de la magia a fin de ven�arse de su tío; después de un du­
ro y prolongado aprendizaje junto a Marpa. se retira a una gruta, al­
canza la santidad y conoce la bienaventuranza de un «liberado en vi­
da». En sus poemas, que se harán célebres cuando sean traducidos 
por otros poetas, renueva la técnica de los cantos (doha) de los tan­
tristas indios, que adapta a la canción indí�ena. «Lo hizo ciertamen­
te por gusto, pero también con la idea de divulgar de este modo el 
pensamiento budista, de hacerlo más comprensible e introducirlo en 
los cantos populares.»4" 

47· Véase E. Bernbaum. Jhe Way to Shambala. págs. 205 y sigs. 
48. The Hundred Jhousand Songs of Mzfarepa (trad. y notas de Garma C. C. 

Chang). 
49· R. A Stein. Civilisation tibetaine. pág. n.¡.  
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Finalmente, es probable que la Epopeya de Gesar sea pronto 
descubierta no sólo por los comparatistas, sino también por el pú­
blico culto. Si bien parece que la redacción definitiva tuvo lu�ar en 
el siglo XIV, el más antiguo ciclo épico está atestiguado tres :i�los an­
tes. El tema central es la transformación del héroe. A traves de nu­
merosas pruebas, el muchacho torpe y malvado se convierte en un 
guerrero invencible y finalmente en el glorioso sobera�o G�sar, ven­
cedor de los demonios y de los reyes de las cuatro d1recoones del 
mundo.10 

Hemos recordado el eco que han tenido en Occidente algunas 
creaciones reli�iosas tibetanas; lo hemos hecho porque, a conse­
cuencia de la ocupación china, un gran número de monjes y erudi­
tos tibetanos se encuentra dispersos por todo el mundo. Esta diás­
pora podría, con el tiempo. modificar radicalmente y hast� borrar la 
tradición religiosa tibetana. Pero, por otra parte, la ensenanza oral 
de los lamas podría producir en Occidente un efecto semejante al 
éxodo de los sabios bizantinos cargados de preciosos manuscritos 
después de la caída de Constantinopla. 

La síntesis religiosa tibetana presenta una cierta analogía con el 
hinduismo medieval y con el cristianismo. En los tres casos se trata 
del encuentro entre una religión tradicional (es decir, de una sacra­
lidad de estructura cósmica), una religión de salvación (el budismo, 
el mensaje cristiano, el vishnuismo) y una tradición esotérica (tantris­
mo, gnosticismo, técnicas mágicas). La correspondencia resulta aún 
más llamativa entre el Occidente medieval dominado por la Iglesia 
romana y la teocracia lamaica. 

50- Ibíd., pa�s. 239 y si�s.; íd., L 'Épopée et fe barde, pá�s. 543 Y si�s., Y passim. 

Bibliografía crítica 

241. Debemos una buena introducción general a la prehistoria y 
la protohistoria de las religiones de Eurasia septentrional a Karl Jett­
mar, en I. Paulson, A Hultl<rantz y K Jettmar, Les religions arctiques 
et finnoises, París, 1 965, págs. 289-340. Para una presentación históri­
ca de las culturas de Asia central. véase M. Bussagli, Culture e civilta 
de!t.Asia Centrale, Roma, 1 970, especialmente págs. 27 y sigs. Oos orí­
genes de las culturas nómadas), 64 y sigs. (orígenes y caracteres de las 
culturas sedentarias), 86 y sigs. (de la fase sítica al período <<hunosar­
mático») ;  esta obra incorpora excelentes bibliografías críticas. Véanse 
también K Jettmar, Los pueblos de la estepa euroasiática, Barcelona, 
1965 ;  íd .. <<Mittelasien und Siberien in vortürl<ischer Zeit», en Hand­
buch der Orientalistik 1 Abt. V. Bd. 5· Leiden-Colonia, 1 966. pá�s. r­
I05; S. I. Rudenl<o, Frozen Jombs of Siberia: Jhe Pazyryk Burial of !ron 
Age Horsemen, Los Ángeles, 1970 (edición rusa de 19 53) ;  E. Tryjarsl<i, 
<<On the Archaeological Traces of Old Turl<s in Mongolia>>, East and 
West, Roma, 1971 ,  págs. 1 21-13 5; L. I. Albaum y R. Brentjes. Wachter 
des Goldes. Zur Geschichte und Kultur mitte!asiatischer Vo!ker vor dem 
Islam, Berlín, 1972. 

No ha sido superada la síntesis de René Grousset, L 'Empire des 
Steppes: Atti!a. Gengis Khan. Jamedan, París, 1 948. Véase también 
F. Altheim y R. Stiehl, Geschichte Mitte!asien in Altertum. Berlín, 
1 970; F. Altheim, Atti!a und die Hunnen, Baden-Baden, 19 5 1  (traduc-
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ción francesa en  1953) ;  íd., Geschichte der Hunnen, 4 vols., Berlín, 
1959 - 1962; E. A Thompson, A Histor;¡ of Atti!a and the Huns. Oxford, 
1948; O. J. Maenchen-Helfen, Jhe Wor!d of the Huns. Studies in their 
Histor;¡ and Culture, Berl<eley, r 973:  obra importante. sobre todo por 
la utilización de los documentos arqueoló�icos; biblio�rafía exhaus­
tiva en pá�s. 486-578. 

Sobre el simbolismo reli�ioso y Ios ar�umentos mítico-rituales 
del lobo (transformación ritual en fiera, mito del depredador como 
ascendiente de un pueblo nómada, etc.), véase nuestro estudio «Les 
Daces et les loups» ( r 9 59), reco�ido en De Za!moxis á Gengis Khan. 
París, 1970. pá�s. I )-JO. «El primer antepasado de Gen�is Khan era 
un lobo gris enviado del cielo, elegido por el destino; su esposa era 
una cierva blanca .. . » Así comienza la Historia secreta de [os mongoles. 
Los Pu l<iue y los uigures afirman que su antepasado fue una loba 
(t> u kiue) o un lobo. Según las fuentes chinas, los hsiung-nü des­
cienden de una princesa y de un lobo sobrenatural. Entre los l<ara­
l<irgises está atestiguado un mito semejante. Otras versiones (tungu­
ses, altaicos, etc.) hablan de la unión de una princesa y un perro; 
véanse las fuentes citadas por Freda Kretschmar, Hundestammvater 
und Kerberos I, Stuttgart, 1 9)8 ,  págs. ) y sigs., 192  y sigs. Véanse tam­
bién sir G. Clauson, «Turl<s and Wolfes», en Studia Orienta!ia, Hel­
sinl<i, 19 64, págs. 1-22; J. P. Roux, Faune et Flore sacrées dans les so­
ciétés altaí"ques. París. 1966 .  págs. 3ro y sigs. 

Parece paradójico que un lobo se una a una cierva, pieza a la 
que dan caza más que a ninguna otra los depredadores. Pero los mi­
tos de la fundación de un pueblo, de un Estado o de una dinastía 
utilizan el simbolismo de la coincidentia oppositorum (es decir. de 
una totalidad semejante a la unidad ori�inaO para subrayar que se 
trata de una nueva creación. 

242. La obra del investigador finlandés Uno Harva, Die re!igiose 
Vonte[[ungen der a[taischen Vo[ker (FF Communication 125 ;  Helsin­
Ri. 19 ) 8) constituye la mejor presentación de conjunto (trad. france­
sa en 1 9 59). Sobre los dioses del cielo. véase pags. 140 1 53 ;  véase 
también M. Eliade, Tratado de historia de las religiones. Cristiandad. 
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Madrid, 198 11• W. Schmidt reunió una considerable documentación 
etnográfica en los cuatro últimos volúmenes de su obra Der Urs­
prung der Gottesidee IX ( 1949): turcos y tártaros; X ( r95Ú mongoles, 
tunguses, yul<a�hires; XI (19 54); yal<utos. sojotes. l<aragasses. jeniseis; 
XII Ü95 5 )  págs. 1-613 :  presentación sintética de las reli�iones de los 
pueblos pastores de Asia central; pá�s. y6r-899:  comparación con 
los pueblos pastores de África. Para utilizar estos documentos ha de 
tenerse siempre en cuenta la idea central del P. Schmidt: la existen­
cia de un Urmonotheismus. Véase. del mismo autor. «Das Himmel­
sopfer bei den asiatischen Pferdezüchterm. Ethnos. 7 ( 1942), págs . 
127-148. 

Sobre Tangri. véase la monografía de J. P. Roux, «Tangri. Essai 
sur le Ciel-Dieu des peuples alta'íques», RHR. 149 Ü956) ,  págs. 49-82; 
150 ( 19 57) .  págs. 27-54· I?J-212; «Notes additionneiies a Tangri. le 
Dieu-Ciel des peuples alta'íques)) ,  ibíd .. 1 54  ( 19 58) ,  págs. 32-66. Véase 
también. del mismo autor. «La reli�ion des Turcs de l'Orl<hon des 
VIIe et VIIIe siecles», ibíd .. r 6o Ül)62) págs. 1 -24. 

Sobre la religión de los mongoles se consultará sobre todo N. 
Paiiisen. Die a!te Relifion der Mongolischen Vo!ker (Micro-Bibliothe­
ca Anthropos y; Friburgo 19 53 ) .  Walther Heissig. «La reli�ión de la 
Mon�olie)), en G. Tucci y W. Heissig. Les religions du Iibet et de [a Mon­
golie. París. 1973. págs. 340-490. presenta la religión popular y el la­
maísmo entre los mongoles. El autor cita abundantemente Jos textos 
publicados y traducidos en su importante obra Mongolische vo[ksre­
ligiose und fo!k!oristischen Jexte. Wiesbaden. 1966. 

Sobre la religión de los hunos. véase O. J. MaenchenHelfen, The 
Wodd of the Huns, pá�s. 259-296. especialmente págs. 267 y si�s. 
(chamanes y visionarios). 280 y sigs. (máscaras y amuletos). 

243 . Sobre la cosmología. véanse Uno Harva. Die relif!. !10Jste­
[[ungen. págs. 20-88; M. Eliade, Le chamanisme et les techniques ar­
chaiques de textase. París 19682, págs. 2n-222; l. Paulson. Les religions 
arctiques et finnoises. págs. 37-46. 202-229; J. P. Roux. «Les astres 
chez les Turcs et les Mongols)) ,  RHR Ü979), págs. 153- 192 (plegarias 
diri�idas al sol en págs. 163 y sigs.) . 
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No parece que la tierra ju�ara un papel importante como di-vi­
nidad; no era representada mediante ídolos ni le eran ofrecidos sa­
crificios ('Véase Haf\7a, op. cit. , pá�s. 243-249) .  Entre los mon�oles, 
Otü�en, la diosa de la tierra, desi�naba ori�inalmente la patria de 
que se consideraban oriundos los mon�oles (véase ibíd., pá�. 243 ). 
Véanse también E. Lot-Falcl<, «A propos d'Atün�an, déesse mon�ole 
de la terre», RHR, pá�. 149 ( 19 56), pá�s. 1 57-19 6; W. Heissi�. «Les re­
li�ions de la Mon�olie», pá�s. 470-480: culto de la tierra y culto de 
las al tu ras. 

244. Sobre el mito de la <<inmersión cosmo�ónica>>, véase nues­
tro estudio «Le Diable et le Bon Dieu: la préhistoire de la cosmo�o­
nie populaire roumaine», en De Za!moxis a Gengis Khan, pá�s. 80-
130. Las versiones de los pueblos eurasiáticos han sido presentadas y 
analizadas por W. Schmidt en Urspmng der Gottesidee IX-XII; véase 
la propuesta de síntesis en el vol. XII, pá�s. I I 5-J73 de la misma obra. 
Conviene añadir que no siempre estamos de acuerdo con el análisis 
histórico y las conclusiones de este autor. 

Sobre ErliR, dios de la muerte en las inscripciones paleoturcas, 
véase Annemarie v. Gabain, «lnhalt und ma�ische Bedeutun� der 
alttürl<ischen Inschriftem, Anthropos, 48 Ü953) ,  pá�s. 537- 5 56, espe­
cialmente pá�s. 540 y si�s. 

245. Sobre los diferentes chamanismos -en Asia septentrional 
y central, en América del sur y del norte, en el sureste asiático y 
Oceanía, en el Tibet, China y entre los indoeuropeos-, véase nues­
tra obra Le chamanisme et fes techniques archai"ques de textase, París, 
19682• Los seis primeros capítulos (pá�s. 21-210) están dedicados a 
los chamanismos centroasiáticos y siberianos. Entre las obras im­
portantes aparecidas después de la publicación de nuestro libro he­
mos de señalar: V. Diosze�i (comp.), G!aubenswe!t und Folklore der 
siberischen V6!ker, Budapest, 1963 :  nueve estudios sobre el chama­
nismo; C. M. Edsman (comp.), Studies in Shamanism, Estocolmo, 
1967; A. L. Siil<ala, Jhe Rite Jechnique of the Siberian Shaman, FF 
Communication, 220, Helsinl<i, 1 978. 
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Para una presentación �eneral. véase U. Haf\7a, Rel Vorste!!., págs. 
449-561. Wilhelm Schmidt resumió sus concepciones sobre el chama­
nismo de los pastores centroasiáticos en Urspmng der Gottesidee XII, 
1955. pá�s. 615-759. Véanse también J. P. Roux, «Le nom du chaman 
dans les textes turco-mon�ols», Anthropos, 53 (19 58), pá�s. 133-142; íd., 
«Éléments chamaniques dans les textes pré-mon�ols», ibíd., pá�s. 440-
456; W. Heissi�. Zur Frage der Homogenitat des ostmongo!ischen Scha­
manismus, Collectanea Mon�olica, Wiesbaden, 1966; íd., «Chamanis­
me des Mon�ols», en Les re!igions de fa Mongo!ie, pá�s. 3 51-372; «La 
répression lama·ique du chamanisme», en ibíd., pá�s. 387-400. 

Sobre las enfermedades y los sueños iniciáticos de los futuros 
chamanes, véanse M. Eliade, Le chamanisme, pá�s. 44 y si�s.; Mythes. 
reves et mysteres, París, 19 57. pá�s. 101 y si�s. Lejos de ser neurópatas 
(como habían supuesto numerosos investi�adores desde Krivushap­
Rin en 1 861 hasta Ohlmarl<s en 1939), los chamanes se muestran, en 
el aspecto intelectual, superiores a su ambiente. «Son los principales 
custodios de la rica literatura oral; el vocabulario poético de un cha­
mán comprende unos 1 2.ooo términos, mientras que el len�uaje 
usual -el único que conoce el resto de la comunidad- sólo inclu­
ye unos 4.ooo. Los chamanes dan pruebas de una memoria y un 
dominio de sí mismos netamente superiores a la media. Son capa­
ces de ejecutar su danza extática en el interior de una yurta abarro­
tada de asistentes, en un espacio estrictamente limitado, con unas 
vestiduras que incluyen unos 1 5  R� de hierro en forma de arandelas 
y otros objetos varios, sin tocar ni herir jamás a nadie» (Mythes. reves 
et mysteres, pá�. 105) .  

El libro de G. V. Ksenofontov ha sido traducido al alemán por 
A. Friedrich y G. Buddruss, Schamanengeschichten aus Siberien, Mu­
nich, 19 56. 

Sobre la iniciación pública de los chamanes buriatos, véanse las 
fuentes citadas y resumidas en nuestra obra Le chamanisme, pá�s. 
ro6-II 1 ,  con biblio�rafía en pá�. ro6, n° r. 

246. Sobre los mitos referentes al ori�en de los chamanes, véan­
se L. Sternber�. «Divine Election in Primitive Reli�ions», en Con�res 
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International des Américanistes, Compte-rendu de  la XXIe session II. 
1924, Gotebur�o. 1925 ,  pá�s. 472-5 12, especialmente pá�s. 474 y si�s.; 
M. Eliade, Le chamanisme, pá�s. 70 y si�s. 

Sobre el sacrificio altaico del caballo. véase W. Radlov, Aus Si­
berien: lose Bléitter aus dem Iagebuche eines reisenden Linguisten II. 
Leipzi�. r 884. pá�s. 20- 50, resumido en M. Eliade, Le chamanisme, 
pá�s. r 6o-165 .  Véase ibíd .. pá�s. r66-r67. análisis histórico de las re­
laciones entre Ten�ere Kaira l<an, Bai Ül�an y el sacrificio chamáni­
c.o del caballo. 

Sobre los descensos extáticos a los infiernos, véase M. Eliade, Le 
chamanisme, pá�s. r 67-r78. r 8 r  y si�s. Véanse también J. P. Roux, La 
mort chez les peuples altaí"ques anciens et médiévaux, París, 1963 ;  íd., 
«Les chiffres symboliques 7 et 9 chez les Turcs musulmans», RHR. 
r68 ( 1965) ,  pá�s. 29-53. 

Als;1unos pueblos conocen una división entre chamanes «blancos» 
y megros», pero no siempre resulta fácil definir esta oposición. Entre 
los buriatos, la cates;1oría innumerable de los semidioses se subdivide 
en khans ne�ros, seroidos por los ccchamanes ne�ros», y khans blancos, 
protectores de los ccchamanes blancos». Pero ésta no es la situación 
primitiva; se�ún los mitos, el primer chamán era «blanco}}; el me�ro}} 
no apareció hasta más tarde; véase G. Sandschejew. ccWeltanschauun� 
und Schamanismus der Alaren-Burjatem, Anthropos, 27 ( r927-1928), 
págs. 93 3-9 55 ;  28 ( 1928), pá�s. 538-560, 967-986. especialmente pá�. 
976. Sobre la morfolo�ía y el ori�en de esta división dualista, véase M. 
Eliade, Le chamanisme, pá�s. 1 57-r6o. Véanse también J. P. Roux, ceLes 
etres intermédiaires chez les peuples alta!ques», en Génies, Anges et Dé­
mons. Sources Orientales, VIII, París, 1971, pá�s. 21 5-256; íd., ceLa dan­
se chamanique de I'Asie centrale}} , en Les danses sacrées, Sources 
Orientales, VI. París, 1963.  pá�s. 28 1-3 14-

247. Sobre el simbolismo de la indumentaria y el tambor cha­
mánicos, véase M. Eliade, Le chamanisme, pá�s. 128-1 53 ·  

Sobre la formación del chamanismo norasiático, véase ibíd., 
pá�s. 3 8 5 -394. Sobre la función del chamanismo en la reli�ión y la 
cultGra, véase ibíd., pá�s. 39 5-397. 
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248. Los yul<a�hires, tchul<tches. l<oryal<os y �ilyal<os pertenecen 
al �rupo Iin�üístico paleosiberiano. Los samoyedos, ostial<os y vogu­
les hablan las len�uas uralianas. El grupo de los finou�ros compren­
de los fineses, tcheremises, votial<os, húns;1aros, etc. 

Mención especial merece el libro de Uno Haroa, Die Religion der 
Ischeremissen, FF Communication. 61 ,  Pooroo, 1926. Debemos a 

Ivan Paulson una presentación s;1eneral de las ccRelis;1iones de los asia­
tas septentrionale9 y de las ccRelis;1iones de los pueblos finese5ll, en Les 
religions arctiques etfinnoises, pá�s. 1 5-136. 147-26r. con excelentes bi­
blio�rafías. 

Sobre el dios celeste Num, véase M. Castrén, Reiseerinnemng aus 
den Jahren I838-44 I. San Petersbur�o. r 8 53 .  pá�s. 250 y si�s.; I. Paul­
son, ceLes reli�ions des Asiates septentrionaUXll, en Les religions arcti­
ques et finnoises, pá�s. 6 r  y si�s.; R. Pettazzoni. L 'onniscienza di Dio, 
Turín, 19 5 5 .  pá�s. 379 y si�s. 

Sobre los mitos de la inmersión cosmo�ónica. véase M. Eliade, 
De Zalmoxis a Gengis Khan, pá�s. lOO y si�s. 

Sobre el chamanismo de los u�ros, véase M. Eliade, Le chama­
nisme, pá�s. r 82  y si�s. Para los estonianos, véase O. Loorits, Gmnd­
züge des estnischen Volksglauben I. Lund, 1949. pá�s. 259 y si�s.; II. 
19 5 1, pá�s. 459 y si�s. Sobre el chamanismo lapón, véase L. Bacl<man 
y A. Hultl<rantz. Stud ies in Lapp Shamanism, Estocolrno, 1 978.  

Sobre los orí�enes ccchamánicOSll de Vainamoinen y otros héroes 
del Kalevala, véase M. Haavio, Véiinéimoinen. Eternel Sage, FF Com­
munication, 144. Helsinl<i, 19 52. 

Sobre el Señor de las fieras y los �enios �uardianes, protectores 
de la caza. véase I. Paulson, Schutzgeister und Gottheiten des Wildes 
(der lag-diere und Fische) in Nordeurasien. Eine religionsethnographis­
che u. religionsphéinomenologische Untersuchung jéigerischer Glau­
bensvorstellungen, Estocolmo, 1 961 .  Véanse, del mismo autor, ceLes re­
li�ions des Asiates septentrionaux (tribus de Sibérieh y <<Les religions 
des peuples finnoiSll, en Les religions arctiques et finnoises, pags. 70-
ro2, r7o-r87; íd., «The Animal Guardian: A Critica! and Synthetic. Re­
view}}, RHR. 3 ( r964), pá�s. 202-219. Estas mismas concepciones apa­
recen entre los cazadores primitivos de América del Sur y del Norte, 
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de África, del Cáucaso, etc. Véase la bibliografía recogida por I. Paui­
son, «The Animal Guardian», nn. 1-12. 

249. Las fuentes escritas han sido publicadas por C. Ciernen, 
Fontes historiae re!igionum primitivarum. praeindogermanicarum. in­
dogermanicarum minus notarum, Bonn, 1936 ,  págs. 92-n4; véanse 
también W. Mannhardt, Letts-Prussische Gotterlehre, Riga, 19 36: A. 
Mierzyns.R, Mitho!ogiae !ituanicae monumenta I-II, Varsovia, 1892-
1895 :  presentación y estudio de las fuentes hasta mediados del siglo 
xv. Sobre el estado de las cuestiones hasta 19 52, véase H. Biezais, 
«Die Religionsqueiien der baltischen Voll<er und die Ergebnisse der 
bisherigen Forschungen», Arv 9 Ü953 ), págs. 65-128. 

No hay una obra de conjunto sobre la religión de los baltos. 
Pueden verse presentaciones generales, redactadas desde perspecti­
vas diferentes, en V. Pisani, «La religione dei Balti», en Tacchi Ven­
turi, Storia de!!e Re!igioni II, Turín, 19716, págs. 407-461 ;  M. Gimbu­
tas, Jhe Ba!ts, Londres-Nueva Yorl<, 1963 ,  págs. 1 79-204; J. Balys y H. 
Biezais, «Baltische Mythologh>, en WdM, I ( 1965) ,  págs. 375-454-

Se hallará una documentación considerable, sobre todo de ca­
rácter folclórico y etnográfico, junto con bibliografías exhaustivas, en 
las obras de H. Biezais, Die Gottesgesta!t der Lettischen Volksre!igion, 
Estocolmo, 1961 y Die himm!ischen Gotteifami!ie der a!ten Letten, Up­
sala, 1972. Véanse también H. Usener, Die Gottemamen, Franl<furt, 
19483, págs. 79-122, 280-283; W. C. Jasl<iewícz, ttA Study in Lithuanian 
Mythology. Juan Lasicl<i's Samogitian Gods», Studi Ba!tid, 9 (19 52), 
págs. 6po6. 

Sobre Dievs, véase H. Biezais, en WdM, I ( r 965) ,  págs. 403-405: 
íd., «Gott der Gotter»: Acta Academiae Aboensis. Ser. A. Humaniora 
40,2, Abo, 1971. 

PerRunas, letón Perl<ons, viejoprusiano Percunis, deriva de una 
forma baltoeslava, *Perqunos (véase el viejoeslavo Perunu) y se re­
laciona con el védico Parjanya, el albanés Peren-di y el germánico 
Fjorgyn. Sobre PerRuna, véase J. Balys, en WdM, I, págs. 431-434 y la 
bibliografía citada en ibíd., pág. 434· Sobre Perl<ons, véase H. Biezais, 
Die himmfische Gotteifami!ie der a!ten Letten, págs. 92-179. especial-
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mente págs. 1 69 y sigs.: estudio comparativo de los dioses indoeuro­
peos de la tormenta. 

No son desconocidos los mitos cosmogónicos baltos. Hay un 
«árbol del sol» (= árbol cósmico) en medio del océano o situado ha­
cia el oeste; el sol poniente cuelga de él su cinturón antes de entre­
garse al reposo. 

Sobre Saule, diosa del sol, sobre sus hijos e hijas, así como sobre 
las bodas celestes, véase H. Biezais, Die himm!ische Gotteifami!ie der 
a!ten Letten, págs. 183-538 .  Las hijas de Saule son semejantes a las 
diosas indoeuropeas de la aurora. 

Sobre Laima, véase H. Biezais, Die Hauptgottinen der a!ten Let­
ten, Upsala, 195 5, págs. I I9 y sigs.: relaciones con la buena y la mala 
suerte; págs. 1 39  y sigs.: relaciones con Dios; págs. 1 5 8  y sigs.: con el 
sol. Como diosa del destino, Laima rige el nacimiento, el matrimo­
nio, la opulencia de las cosechas, el bienestar de los animales: págs. 
179-275. La interpretación de Biezais ha sido admitida por numero­
sos baltólogos; véase el informe de Alfred Gaters, en Deutsche Litera­
turzeitung, 78 (9 de septiembre de 19 57) ,  pero ha sido rechazada por 
el investigador estoniano Osl<ar Loorits; véase «Zum Problem det let­
tischen Schicl<salgottinen», Zeitschrift für s!avische Phi!o!ogie 26 
(19 57), págs. 78-ro3. El problema capital se  reduce a valorar la me­
dida en que las canciones populares (daina) representan documen­
tos auténticos del antiguo paganismo letón. Según Péteris Smits, los 
daina habrían florecido entre los siglos XII y XVI. Por el contrario, Bie­
zais estima que los daina han conservado tradiciones religiosas mu­
cho más antiguas; la «floración» del siglo XVI representa únicamente 
una nueva época de la creación poética popular (véase op. cit. , págs. 
3 1  y sigs., 48 y sigs.) .  Otros investigadores han insistido igualmente en 
el hecho de que los daina son susceptibles de renovarse continua­
mente; véase A. Maceina, en Commentationes Balticae II, 195 5 .  Pero 
Osl<ar Loorits estima que los daina son lo bastante recientes como 
para que se pueda asegurar que Laima no puede ser una antigua di­
vinidad de 'origen indoeuropeo; su función de divinidad del destino 
es secundaria (op. cit. , pág. 82) ;  Laima es una «divinidad inferior» y 
su función se limitaría, según Loorits, a facilitar el parto y bendecir 
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al recién nacido (pág. 93) ;  en resumen, Laima es una manifestación 
secundaria, de tipo sincretista, igual que lo es la figura de la Virgen 
María en el foi:Rlore religioso letón (págs. 90 y sigs). 

Recordemos, sin embargo, que el criterio cronológico no es prio­
ritario cuando se trata de valorar no la edad de la expresión literaria 
oral de una creencia. sino su contenido religioso. Las diosas protecto­
ras del parto y del recién nacido poseen una estructura arcaica; 
véanse, entre otros, Momoiina Marconi, Riflessi mediterranei nella 
piu antica religione laziale, Milán, 1939: G. Ran:R, «Lappe Female Dei­
ties of the Madder-a:R:Ra Group>>, Studia Septentrionalia, 6, Oslo, 1955 .  
págs. 7-79. Resulta difícil creer que las divinidades o semidivinidades 
femeninas populares --Laima, etc.- hayan sido construidas con­
forme al modelo de la Virgen María. Es más verosímil que María 
haya sustituido a las antiguas divinidades paganas o incluso que és­
tas, después de la cristianización de los baltos, hayan incorporado 
rasgos de la mitología y del culto de la Virgen. 

Sobre la licantropía con fines «positivos», cuya existencia afirma­
ba un viejo letón en el siglo XVIII, véase el texto del proceso publica­
do por Otto Hofler, Kultische Geheimbünde der Germanen I. Fran:R­
furt. 1934. págs. 345-3 51 ,  resumido en nuestro Occultisme. sorcellerie et 
modes culturelles, París, 1978 ,  págs. w3-104. Véase ibíd., págs. 99 y 
sigs., J O ')  y sigs.: análisis de ciertos fenómenos análogos (los bena­
nandanti de Aquileya, los strigo( rumanos, etc.) . 

Sobre el arcaísmo del folclore balto, véase también Marija 
Gimbutas, «The Ancient Religion of the Balts», Liruanus, 4 ( r96Ú 
págs. 97-108.  Se  han serl.alado además otras supervivencias indo­
europeas; véanse J. Puhvei. «Indo-European Structure of the Baltic 
Pantheom, en M;¡th in Indo-European Antiquit;¡, Ber:Reley, 1 974, 
págs. 75 -85 :  M. Gimbutas, «The Lithuanian God Velnias» ,  en ibíd., 
87-92. Véase también R. L. Fischer, «<ndo-European Elements in 
Baltic and Slavic Chronicles», en J. Puhvel (comp.), M;¡th and Law 
among the Indo-Europeans, Ber:Reley, 1 9 70, págs. 147-158 .  

250 .  Presentación clara y cone1sa del origen e historia antigua 
de los eslavos en M. Gimbutas, Jhe Slavs, T ,ond1 es y Nueva Yor:R, 
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1971 .  Véase también V. Pisani, «Baltico, slavo, iranico», Ricerche Sla­
visticlze, 1 5  ( r 967),págs. 3-24. 

Los textos griegos y latinos sobre la religión han sido publicados 
por C. H. Meyer, Fontes historicae re!igionis slavicae, Berlín, 1 9 3 1 .  En 
el mismo volumen se hallan los textos islandeses y la traducción la­
tina del Kn;¡tlingasaga, así como los documentos árabes en traduc­
ción alemana. Las fuentes más importantes han sido traducidas por 
A Brüc:Rner, Die Slawen, Religionsgeschichtliches Lesebuch; Heft 3 .  
Tubinga, 1926. págs. 1- 1 7. Las fuentes relativas a los eslavos orienta­
les han sido publicadas y abundantemente anotadas por V. J. Man­
si:R:Ra, Die Re!igion der Ostslaven I. Helsin:Ri, 1922 .  

No hay una obra de conjunto sobre la historia reli<f1iosa de los 
eslavos. Para una presentación general. véanse L. Mederle. Manuel 
de l'antiquité slave II, París, 1926, págs. 126-168; B. O. Unbegaun, La 
religion des anciens Slaves, Mana III. París, 1 948, págs. 389- 445 (abun­
dante bibliografía); M. Gimbutas, op. cit. , págs. 1 5 1-170. 

Sobre la mitología, véanse A Brüc:Rner. La mitologza slava. Bo­
lonia 1923 ;  R. Ja:Robson, «Slavic Mythology», en Fun:R y Wagnalls. Dic­
tionar;¡ of Folklore. M;¡tholog;¡ and Legen II. Nueva Yor:R. 19 50, págs. 
I .02')-I .028; N. Reiter. ((Mytholo<f1ie der alten Slavem, en WdM, 1, 6, 
Stutt<f1art, 1964, págs. 16 5-208 (con bibliografía). 

Sobre la religión de los eslavos occidentales, véanse T. Palm, 
Wendische Kultstéi.tten, Lund, 1937; E. Wienec:Re, Untersuchungen zur 
Relzgion der Westslawen, Leipzig, 1940; R. Pettazzoni, L 'onniscienza di 
Dio, págs. 334-372 (((Divinita policefale») . 

Sobre la concepción de la divinidad entre los eslavos, véase B. 
Merriggi, «<l concetto del Dio nelle religioni dei popoli slavi»: Ricerche 
Slavistiche, 1 ( 19 52), págs. 1 48-176; véase también A Schmans. «Zur 
altslawischen Religionsgeschichte», Saeculum, 4 ( 1 9 53 ) ,  págs. 206-230. 

Debemos un enjundioso estudio comparativo sobre la etnologra 
y el folclore eslavos a E. Gasparini, ![ matrzarcato slavo. Antropofagia 
dei prutoslavz, Florencia, 1973 .  cou bibliografra exhamtiva en págs. 
710-..., 46. Algunas conclmiones clel autnr han de tomarse con pre ­
caución, pero es inestimable el valor de su documentacion; véanse 
nuestras observaciones en HR, 1 4  ( l 'J74), pags. 7+ 78 .  La obra de F. 
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Haase, Volksglaube und Bmuchtum der Ostslawen, Breslau, 1939 .  
puede ser aún muy útil. 

La Chronica Slavorum de Helmond (c. no8-r rn) ha sido edita­
da en Monumenta Germaniae Historica XXI, Hannover, 1 869. Los pa­
sajes referentes a la religión han sido recopilados por V. J. MansiRl<a, 
Die Religion der Ostslaven I, y por A Brücl<ner, Mitología slava, págs. 
250-255 .  y traducidos al alemán por A Brüclmer, Die Slawen, págs. 4-
7· Sobre la Crónica de Néstor, véanse A Brüdmer, Mitología slava, 
págs. 242-243; íd., Die Slawen, págs. 1 6-17. 

De la rica bibliografía sobre Perun bastará mencionar A Brücl<­
ner, Mitología slava, págs. 58-6o (hipercrítico); R. Jal<obson, «Slavic 
Mythology>> , pág. r .o26; E. Gasparini, Jl matriarcato slavo, págs. 537-
542. Algunos autores han visto en Perun el ((Dios supremo, señor del 
rayo» del que habla el historiador bizantino Procopio. Sin embargo, 
el dios celeste, lejano e indiferente, evocado por Helmond, es, por su 
misma estructura, distinto de los dioses de la tormenta. Sobre el va­
lor del testimonio de Procopio, véase R. Benedicty, ((Prol<opios Be­
richte über die slawische Vorzeit», Jahrbuch der Osterreichischen By­
zantinischen Gesellschaft, ( 1965), págs. 51-78. 

Sobre Volos/Veles, véase A Brücl<ner, op. cit. , págs. r r9-140; R. 
Jal<obson, ((Slavic Mythology», pág. 1 . 027; íd., ((The Slavic God "Veles" 
and his Indo-European cognates», en Studi Linguistici in Onore di 
Vittore Pisani, Brescia, 1969, págs. 579-599; J. Puhvel. «<ndo-Europe­
an Structures of the Baltic Pantheom, en G. l. Larson (comp.), Mytlz 
in Jndo-European Antiquity, Berl<eley-Los Ángeles, 1974. págs. 7 5-85, 
especialmente págs. 78-79; M. Gimbutas, ((The Lithuanian God Ve­
les», en ibíd., págs. 87-92. 

Sobre Simargl. véase R. Jal<obson, ((Slavic Mythology» ,  pág. 
1 . 027. Sobre Mol<osh, véase A Brücl<ner, Mitología slava, págs. 141 y 
sigs. Sobre Dazhbog, véase A Brücl<ner, op. cit . págs. 96 y sigs.; R. Ja­
l<obson, ((Slavic Mythology», 1 .027; los dos trabajos incorporan abun­
dante bibliografía. 

Sobre Rod y rozhenitsa, véase A Brücl<ner, op. cit. , págs. 96  y 
sigs. Sobre Matis;¡ra zemija, véase Gimbutas, op. cit. , pág. 1 69. Su fies­
ta principal, Kupala (de kupati, ((bañarse»), tenía lugar durante el 
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solsticio de verano y comprendía el encendido ritual de los hogares 
y un baño colectivo. Se confeccionaba con paja un ídolo, kupala, 
vestido de mujer y luego era colocado bajo el tronco de un árbol 
cortado, despojado de sus ramas e hincado en tierra. Entre los esla­
vos del Báltico eran únicamente las mujeres las que cortaban y pre­
paraban el árbol sagrado (un abedul), al que se ofrecían sacrificios. 
El abedul representaba el árbol cósmico que unía el cielo y la tierra; 
véase M. Gimbutas, op. cit. , pág. 1 69. 

Sobre los dioses del Báltico, véanse las obras de T. Palm y E. 
Wienecl<e citadas supra, así como las observaciones críticas de Pet­
tazzoni, op. cit. , págs. 562 y sigs. 

Las fuentes germánicas y la Knytlinga Saga (redactadas en viejo is­
landés durante el siglo XIII) ofrecen algunas noticias importantes sobre 
los santuarios y el culto de Rül616en. Los ídolos de madera y adornados 
con metal presentaban tres, cuatro o más cabezas. En Stettin había un 
templo consal6rado a Tril6lav, el «Summus Deus» tricéfalo. La estatua 
de Sventovit eril6ida en Arl<ona tenía cuatro cabezas. Otros ídolos te­
nían aún más; Rul6evit mostraba siete rostros en una sola cabeza. 

Sobre Svantovit, véanse N. Reiter, op. cit. , pál6s. 19 5-196; V. Ma­
che!<, ((Die Steiiunl6 des Gottes Svantovit in der altslavischen Reli-
16iom, en Orbis Scriptus, Munich, 1966, págs. 491-497. 

251. Sobre los espíritus de los bosques (leshy, etc.), véase la docu­
mentación aportada por E. Gasparini, Il matriarcato slavo, pái6S. 494 
y sii6S. Sobre los demovoi, véase ibíd., pál6s. 503 y sil6s. 

Sobre las diferentes versiones de la inmersión cosmol6ónica, véa­
se el capítulo III de nuestra obra ya citada, De Zalmoxis a Gengis 
Khan, pái6S. 81-130. 

Sobre el bol6omilismo, véase infm, § 293. la bibliografía citada 
en págs. 408-409. 

Sobre el ((dualismo» eslavo, véase la bibliol6rafía recol6ida en 
nuestra obra citada De Zalmoxis a Gengis Khan, pág. 95 .  nn. 34-3 6. 

2 52. Reseñaremos algunas síntesis recientes sobre el final de la 
antigüedad: S. Mazzarino, Jhe End of the Ancient World, Londres, 
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1966: presenta y analiza las hipótesis propuestas por los historiadores 
modernos; P. Brown, Jhe Wodd of Late Antiquity, Londres, 1 971: la 
mejor introducción hasta hoy sobre el tema; H. Trevor-Roper, Jhe Ri­
se of Christian Europe, Nueva York 1965 .  especialmente págs. 9-70. 
Aún conserva su vigencia la obra de J. Geffcl<en. Der Ausgang des grie­
chischromischen Hiedentums, Heidelberg, 1929é· Entre las obras más 
elaboradas citaremos: F. Lot, La fin du monde antique et [e début du 
Moyen Age, París, 1951 ;  M. Rostovtzeff, Historia socia! y económica de! 
Imperio romano, 2 vols .. Madrid. 19723; E. Stein, Histoire du Bas Em­
pire, 2 vols., Bruselas, 1 949. 1959 ;  L. Musset, Les invasions: !es vagues 
germaniques, París, ' r969; H. Les invasions: !e second assaut contre 
!'Europe chrétienne: V!l-Xl siédes, París, 1 966. \léanse también los es­
tudios de diversos investigadores reunidos en A Momigliano (comp.), 
Jhe Conf!ict between Paganism and Christianity in the Fourth Century, 
1961 .  especialmente el de A Momigliano, «Pagan and Christian His­
toriography in the Fourth Century», en ibíd., págs. 79-99. Véase tam­
bién P. Brown, Jhe Making of Late Antiquity, Cambridge, Mass., 1978. 

Sobre la reacción de las minorías paganas, véanse P de Labrio­
IIe, La reaction pai"enne: étude sur !a po!émique anti-chrétienne du ¡a 
au Vl siéde. 19 502, y sobre todo W. E. Kaegi, Byzantium and the De­
dine of Rome, Princeton. 1968 ,  especialmente págs. 59-145. 

La más reciente (y mejor) edición y traducción comentada de la 
Ciudad de Dios es la de «É,tudes Augustiniennes» ,  en cinco volúme­
nes (París, 1 9 59-1960). 

Sobre la preparación y la estructura de la Ciudad de Dios. véase 
P. Brown, Augustine of Hippo. A Biogmphy. Berl<eley y Los Ángeles, 
1967, págs. 299-329. Véase también J. Claude Guy. Unité et structure 
!ogique de !a rrCité de Diew de saint Augustin, París, 196r .  Quizá se 
juzgue paradójico el hecho de que san Agustín no discuta las expre­
siones de la religiosidad contemporánea (los Misterios, las religiones 
orientales, el mitraísmo, etc.), sino un paganismo arcaico que, según 
la expresión de Peter Brown, «existía únicamente en las bibliotecas» .  
Pero ha de tenerse e n  cuenta que las minorías paganas del siglo v se 
apasionaban por la !ittemta vetustas, la tradición inmemorial conser­
vada por los autores clásicos; véase P. Brown, op. cit. , pág. 305 .  
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253. De la abundantísima literatura crítica sobre san Agustín ci­
taremos: H. I. Marrou, S. Augustin et !a fin de !a culture antique, Pa­
rís, 1 9 5 8 1 ; P. Brown, Augustine of Hippo. A Biography, op. cit. , las dos 
obras contienen abundante bibliografía. \léanse también É. Gilson, 
lntroduction á !'étude de saint Augustin, París, 19431; íd., La phi!osop­
hie au moyen age, París, 1 944. págs. 125 y sigs.; P. Borgomes, L 'Ég!ise 
de ce temps dans !a prédication de saint Augustin, París, 1972; E. La­
mirande, L 'Ég!ise cé!este se!on saint Augustin, 1963 ;  A Companion to 
the Study of St. Augustin (ed. R. W. Battenhouse, Grand Rapids Hou­
se. 1 9 5 5. 

254. Sobre los Padres de la Iglesia, véanse J. Quasten, Jhe Gol­
den Age of Greek Patristic Litemture, from the Counci! of Nicaea to the 
Counci! of Cha!cedon, Utrecht. 1 960; H. A Wolfson, Jhe Phi!osophy 
of the Church Fathers, 2 vols., Cambridge. Mass. 1 9 56 ;  J. Plegnieux 
Saint Grégoire de Nazianze théo!ogien. París, 1 9 52; J. Daniélou, P!ato­
nisme et théo!ogie mystique, essai sur !a doctrine spiritue!!e de saint 
Grégoire de Nysse, París, 19 542; O. ChadwicR. John Cassian. a Study in 
Primitive Monasticism, Cambridge, 1950 :  J. R. Palanque. Saint Am­
broise et !'Empire romain, París, 1933 :  P. Autin, Essai sur saint léróme, 
París. 19 51 .  

Sobre Orígenes, véanse E.  de Faye, Origéne, sa vie, son oeuvre. sa 
pensée, 3 vols . .  París, 1923-1928), y en especial P. Nautin, Origéne. Sa 
vie et son oeuvre, París, 1977. El autor analiza atinadamente todas las 
fuentes accesibles para reconstruir la biografía y. al menos en sus lí­
neas maestras. el pensamiento de Orígenes. Sobre la biografía com­
puesta por Eusebio en su Historia edesiástica (P. Nautin, op. cit. , 
págs. 1 9-98) , véase también R. Grant, Eusebius as Church Historian, 
Oxford, r98o. págs. 77-83. 

Con razón observa Nautin que a Orígenes «le falló la muerte. De 
haber sucumbido en una mazmorra, el título de mártir habría pro­
tegido su memoria de los ataques de que fue objeto durante muchos 
siglos. Lo cierto es, sin embargo, que durante toda su vida había de­
seado el martirio y que quiso lanzarse a él detrás de su padre bajo 
Septimio Severo; aún estaba dispuesto bajo Maximino Tracio, cuan-



3 72 H ISTORIA DE LAS C R EENCIAS Y LAS IDEAS R E LIG IOSAS 1 1 I  

do redactaba la Exhortación al martirio; padeció sus dolores bajo 
Dedo, pero no �ozó de esa �loria a los ojos de la posteridad>> (véase 
op. cit . . pá�. 441). 

El tratado Sobre los principios, cuyo texto completo se conserva 
únicamente en la versión latina de Rufino, ha sido traducido al in­
�lés por G. W. Butterworth, Londres, 1963 .  y al francés por H. Crou­
zel Y M. Simonetti. Imité des príncipes. Sources Chrétiennes. 4 vols., 
I978-198o. El cuarto libro del De principiis, junto con la Exhortación 
al martirio, el prólo�o al Comentario sobre el Cantar de los Cantares 
y la Homilía XXVII sobre los mártires han sido traducidos por R. A 
Greer. Origen, Nueva Yorl<, 1979. Véanse también C. Blanc (ed. y 
trad.}, Commentaire sur saint lean. Sources Chrétiennes, 3 vols., 
1 966-1975); M. Borret (ed. y trad.), Contre Celse. 5 vols., 1 967-1976; M. 
Girot (ed. y trad.) .  Commentaire sur l'Évangile selon Matthieu. 1970; 
A Méhat (ed. y trad.}, Les Homélies sur les Nombres. 1951 ;  P. Nautin 
(ed. y trad.}, Homélies sur férémie, París 1976-1977. 

Sobre la formación de las Hexaplas. véase P. Nautin, Origene. 
op. cit . pá�s. 333-361. 

Sobre la teolol!ía de Oríl!enes, véanse H. de Lubac. Histoire et es­
prit. L 'inte!ligence de !'Écriture d'apres Origene. París, 19 50; H. Crou­
zel. Théologie de !'image de Dieu chez Origene. París. 19 56; B. Drewery. 
Origen on the Doctrine of Grace, Londres, 1960; M. Harl. Origene et la 
fonction révélatrice du Verbe Incamé. París. 19 58 .  

Sus adversarios acusaron frecuentemente a Orí�enes de sostener 
la metempsicosis en su tratado De principiis (Peri archon). Véase el 
análisis critico de C. Tresmontant, La métaph;¡sique du christianisme 
et la naissance de la philosophie chrétienne, París, 1961 ,  pál!s. 39 5-5 18 .  
«Sin embar�o -observa Pierre Nautin-, el  mismo Orí�enes recha­
zó siempre con toda ener�ía esa acusación. Su hipótesis implicaba 
una sola encarnación del alma en cada mundo; no había metenso­
matosis ( = metempsicosis) .  sino simple ensomatosis» (véase op. cit . . 
pál!. 126). 

2 5 5. La mejor edición y traducción de las Confesiones es la de 
A Soli�nac. E. Tréhord y G. Bouisson, Oeuvres de saint Augustin 
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XIII-XIV. 1961- 1962. Véase P. Courcelle. Les rrConfesions» de saint 
Augustin dans la tradition littéraire. Antécédents et postérité, París, 
1 963 .  

Sobre e l  maniqueísmo en el  África romana y san Al!ustín, véan­
se F. Decret, L'Afrique manichéenne (111-lJ siédes). Étude historique et 
doctrinale, 2 vols .. 1978; íd .. Aspects du manichéisme dans l'Afrique ro­
maine. Les controverses de Fortunatus. Faustus et Felix avec saint 
Augustin, 1970. 

C. Tresmontant. La métaph;¡sique du christianisme. pá�s. 528-
549. reproduce y comenta varios fra�mentos de los tratados antima­
niqueos de Al!ustín, concretamente Acta contra Fortunatum mani­
chaeum, redactado en el año 392; De Genesi contra manichaeos. del 
388 ,  y De natura boni contra manichaeos. de 398-399. 

Sobre Donato y los donatistas, véanse W. H. C. Frend. Jhe Do­
natist Church. Oxford. 19 52; G. Willis, Saint Augustine and the Dona­
tist Controvers;¡. Londres. 19 50. 

Sobre Pela�io y el pela�ianismo, véanse G. de Plinval. Pélage: ses 
écrits. sa vie et sa réforme. Lausana. 1943; J. Ferl!usson. Pelagius, 
Cambridl!e. 1 9 56; S. Presse, Pe!agio e Pelageanesimo, 1961. Véase 
también P. Brown. op. cit . . pá�s. 340-375 .  

C.  Tresmontant, op. cit. , pá�s. 5 88-612, recol!e y comenta textos 
de A�ustín sobre el ori�en del alma, el pecado ori�inal y la predes­
tinación. 

Sobre la teolo�ía de la naturaleza y la l!racia, especialmente en 
san Al!ustín. véanse A Mandouze. Saint Augustin. L 'aventure de la 
raison et de la grace. París, 1968 .  y J. Pelil<an. Jhe Emergence of the 
Catholic Jradition. Ioo-6oo. Chica�o. 1971 ,  pál!s. 278-331 .  

256 .  Sobre la evolución de las opiniones de san Al!ustín acerca 
del culto de los mártires. véase V. Saxer, Morts. mart;¡rs. reliques en 
Afrique chrétienne aux premíers siedes. París. 1980, pá�s. 191-28o. 

Sobre el culto de los santos y la exaltación relil!iosa de las reli­
quias en la I�lesia occidental. véanse las obras fundamentales de H. 
Delahaye, Sanctus. essai sur le cu!te des saints dans !'antiquité, Bruse­
las, 1927; Les origines du culte des mart;¡rs. Bruselas. 1933 2; Les légen-
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des hagiogmphiques, Bruselas. 1 9 5 5 1• El  pequeño volumen de P. 
Brown. Jhe Cu!t of the Saints. 1st Rise and Function in Latín Christia­
nity. Chica�o. 1 9 80, hace un nuevo planteamiento del problema y 
sustituye en �ran parte a la biblio�rafía anterior. 

No ha perdido vi�encia, a propósito de los martyria, la obra de 
André Grabar, Martyrium. recherches sur !e cu!te des re!iques et !'art 
chrétien antique. 2 vols . .  París, 1946. Véase también E. B. Smith. Jhe 
Dome. A Study in the History of Ideas, Princeton, 1 9 50. 

Sobre el comercio de reliquias en la Alta Edad Media, véase, en 
definitiva, P. J. Geary. «The Ninth-Century Relic Trade. A response to 
popular piety?», en J. Obell<evich (comp.) .  Re!igion and the Peop!e. 
8oo-1¡oo, Chape! Hill. 1979. pá�s. 8-19. 

Sobre las pere�rinaciones. véase B. Kottin�. Peregrinatio re!igio­
sa. Wa!lfahrten in der Antiken und das Pi!gerwesen in der a!ten Kir­
che, Münster. 19 50. 

Una mono�rafía ejemplar sobre la �énesis y el desarrollo de las 
leyendas en torno a san Nicolás, posiblemente el santo más popular, 
es la compuesta por C. W. Jones, Saint Nico!as of Myra. Bari and 
Manhattan. Biography of a Legend. Chica�o. 1978 .  

257. Para una introducción �eneral. véanse J. Daniélou, Message 
évangé!ique et cu!ture he!!énistique. París, 1961; J. Pelil<an. Jhe Spirit of 
the Eastem Christendom, Chica�o. r974; H. G. Becl<. Kirche und the­
o[ogische Literatur im byzantinischen Reich, Munich. 1959 ;  D. Obo­
lensl<y. Jhe Byzantine Commonwea!th: Eastem Europe, 500-1454. Lon­
dres, 197 1 ;  F. DvorniR. Jhe Idea of Aposto!icity in Byzantium and the 
Legend of the Apost!e Andrew. Cambrid�e. Mass., 1 9 58. 

La historia y las consecuencias del Concilio de Calcedonia han 
sido estudiadas por R. V. Sellers. Jhe Counczl of Cha!cedon, Londres, 
1953 ;  para una visión más detallada, véase los estudios reunidos por 
A Grillmeier y H. Bacht. Das Konzi! van Cfza!kedon: Geschichte und 
Gegenwart. 3 vols .. Wurzbur�o. 1 9 5 1 - 1 9 52 .  

Sobre el monoÍisísmo, véase W. H. C. PH.>nd, The Rzse of the Mo­
nophysite Movement: Chapters in the !ii>tury of rhe CfzL.rch in tlze Fifth 
and Sixth Centuries, Cambrid�e, � �r· 2 .  
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Sobre la literatura bizantina. véase N. M. D. R. Boulet. Eucharis­
tie ou [a Messe dans ses variétés. son histoire et ses origines. París, 1 9 5 3 .  
Sobre Romano Melodio, véase E .  Wellecz. A History of Byzantine M u­
sic and Hymnography. Oxford. 1949. 

Sobre la theosís («deificación»), véanse J. Cross, La divinísation du ch­
rétien d'aprés !es Péres grecs: Contribution hzston'que á !a doctrine de !a grá­
ce, París, 1938; J. Pelil<an. Jhe Spirit of Eastem Christendom, pá�s. 10-36. 

Sobre Máximo el Confesor. véanse H. U. von Balthasar, Kosmis­
che Liturgie, Fribur�o. 1 941;  L. Thunber�. Microcosm and Mediator: 
Jhe Jheo!ogica! Anthropo!og¡ of Maximus the Confessor, Lund, 1 965; 
I. Hausherr, Phi!antie: De !a tendresse pour soi á !a charité. se!on saint 
Maxime [e Confesseur. Roma. 1 9 52. 

Las mejores traducciones francesas de Dionisia el Pseudo- Areo­
pa�ita se deben a M. Gandiiiac (París 1 942) . Sobre la influencia de 
Máximo el Confesor en Occidente a través de la traducción latina 
de Dionisia, véase D. J. Geanal<oplos, lnteraction of the rrSib!inf!! By­
zantine and the Westem Cu!tures in the Midd!e Ages and Ita!ian Re­
naissance. 330-I6oo. Yale. 1 976. pá�s. 1 3 3-145. 

258. El movimiento iconoclasta tuvo dos fases: la primera desde el 
año 72 6 hasta el 787. la se�unda Pntre 8 1 3  y 843. En el año 726. el 
emperador León IIJ promul�ó un edicto contra el uso de los iconos; 
su hijo Constantino V (745-775) si�uió la misma política. Constantino 
V rechazó i�ualmente el culto de los santos y hasta de la Vir�en Ma­
ría, Ile�ando a proscribir los términos de «santos» y theotokos. «Quien 
ejecuta una ima�en de Cristo -afirma el emperador iconoclasta-­
demuestra que no ha penetrado en las profundidades del do�ma de 
la unión inseparable de las dos naturalezas de Cristo», texto citado por 
J. Pelil<an, en Jhe Spirit of Eastem Christendom. pá�. r r7. 

El Concilio de Hierea. celebrado en el año 7 54· condenó uná­
nimemente el culto de las imá�enes. Sin embar�o. en el año 787. la 
viuda de León IV y el Patriarca de Constantinopla convocaron el 
VII Concilio ecuménico de Nicea. Se declaró anatema la iconoclas­
tia. pero fue reintroducida en el ano 8 1 5  por el emperador León V. 
Hasta el año 843 no fue restablecido definitivamente el culto de las 
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imá�enes por el sínodo convocado a instancias de la emperatriz Tea­
dora. 

Hemos de añadir que los iconoclastas destruyeron todas las 
imá�enes de que pudieron apoderarse, y que el II Sínodo de Nicea 
(783) ordenó la confiscación de toda la literatura iconoclasta, por lo 
que nin�ún texto orí�inal ha Ile�ado hasta nosotros. 

Sobre el ori�en del culto de los iconos, véanse A Grabar, L 'ico­
nodasme byzantin, dossier archéo[ogique, París, 1957.  pá�s. 1 3-91 ;  E. 
Kitzin�er, ''The Cult of Ima�es in the A�e befare Iconodasm>>, Dum­
barton Oaks Papers, 8 ( 19 54), pá�s. 83-159.  

Debemos un estudio comparativo a E. Bevan, Ho[y lmages: An 
lnquiry into Jdo[atry and lmage-Worship in Ancient Paganism and 
Christianity, Londres, 1940. 

Sobre la historia de la controversia, véanse N. Ior�a. Histoire de 
[a vie byzantine: Empire et civilisation d'apres [es sources II. Bucarest. 
1934. pá�s. 30 y si�s., 65 y si�s.; E. I. Matin, A History of the leonadas­
tic Controvers;¡. Nueva YorR, s.f.; S. Gero, Byzantine lconodasm during 
the Reign of Constantine [1, Lovaina, 1977; P. J. Alexander, Jhe Pa­
triarch Nicephoros of Constantinop[e: Ecdesiastica[ Pofic;¡ and lmage 
Worship in the Byzantine Empire, Oxford, 1958 ;  N. Baynes, ''The 
Icons befare Iconodasm», Harvard Jheo[ogica[ Review, 44 ( 19 5 5) , 
pá�s. 93-106; íd . . ldo[atry and the Ear[y Church, en Byzantine Studies 
and Other Essays. Londres. 1960, pá�s. n6-143; G. B. Ladner, 11The 
Concept of the Ima�e in the GreeR Fathers and the Byzantine Ico­
nodastic Controversy», Dumbarton Oaks Papers. 7 ( 1953 ) ,  pá�s. 1-34; 
M. Anastos, «The Ar�ument for Iconodasm as presented by the Ico­
nodasts in 745 and 8 15» ,  Dumbarton Oaks Papers, 7 ( 1953) ,  pá�s. 3 5-
54· Véanse también G. Florovslly. ,,Qrí�en, Eusebius and the Icono­
clastic Controversy», Church History, 19 (19 56), pá<gs. 77-96: P. Brown, 
''A Darl1-A�e Crisis: Aspects of the Iconodastic Controversy», Engfish 
Historica[ Review, 88 Ü973), pá�s. 1-34. 

Sobre la estética de los iconos y sus presupuestos teoló�icos 
véanse G. Mathew, Byzantine Aesthetics, Nueva YorR, 1 963 .  especial­
mente pá�s. 9 8-107; E. Kissin�er, ''Byzantine Art in the Period bet­
ween Justinian and Iconoclasm», en Berichte zum XI Internationa-
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len Byzantinísten-Kon�ress, Munich. 1958 ,  pá�s. 1 - 56; C. Man�o. Ihe 
Art of the Byzantine Empire JI2-I453· En�lewood Cliffs, 1972, pá�s. 
21-148. 

La hipótesis de las influencias islámicas ha sido reexaminada 
por G. E. von Grunebaum. 11Byzantíne Iconodasm and the ínfluence 
of the Islamíc envíronment», HR, 2 ( 1962) ,  pá�s. 1-10. 

259. Sobre la historia y las culturas de Arabía antes del islam dis­
ponemos de la breve y clara presentación de Irfan Shahid, en Jhe 
Cambridge History of Islam I. 1970, pá�s. 3-29. Véanse también H. 
Lammens, Le berceau de [1s[am, Roma. 1914; íd., L'Arabie accidenta­
fe avant tHégire, Beirut, 1928; W. Cosl1el. Die Bedeutung der Beduinen 
in der Geschichte der Araber. Colonia, 19 53; F. Gabríellí (comp.), L 'an­
tica societa beduina, Roma, 1959 ;  F. Altheim y R. Stiehl, Die Araber in 
der aften We[t, 5 vols., Berlín, 1964-1968; M. Guidi. Storia e cultura de­
gfi Arabi fino a[[a morte di Maometto, Florencia. 19 5 1; J. Ryámann. 
L 'institution monarchique en Arabie méridiona[e avant [1s[am. Lovai-
na, 1 9 5 1. 

Sobre la reli�ión de la Arabia preíslámíca, véanse J. Wellhausen, 

Reste arabischen Heidentums, Berlín, 19613; G. Ryámans, Les re[igions 
arabes préis[amiques, Lovaina. 19 51 2 ;  A Jamme, ''Le panthéon sud­
arabe préislamique d'apres les sources épi�raphiques», Le Muséon, 6o 
( 1947), pá�s. 57- 147; J .  Hennin<ger. ''La reli�ion bédouine préislami­
que», en F. Gabrielli (comp.), L 'antica societa beduina. pá�s. 1 1 5-140; 
M. Hofner, ''Die vorislamischen Relí�íonen Arabíens», en H. Gese, M. 
Hofner y K. Rudolph. Die Refigionen Afts;¡riens. A[tarabiens und der 
Mandaer, Stutt�art. 1970, pá�s. 233-402. Las inscripciones y monu­
mentos de la Arabia meridional han sido publicados y analizados en 
el Corpus des inscriptions et antiquités sud-arabes, Académie des Ins­
criptions et des Beiies Lettres, Lovaina. 1977. 

Sobre las creencias en los espíritus. véase J. Hennin�er, Geister­
g[aube bei der voris[amischen Arabern, en Festschrift für P. J Schebes­
ta, Fribur<go 1963,  pá<gs. 279-316 .  

Sobre las tres diosas -Allat, Manat y al-'Uzza-, véanse M. 
Hofner, 11Die vorislamischen Reli�ionen», pá�s. 3 6 1  y si�s., 370 y si�s. 
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y J. Henninger, «Über Sternl<unde u. Sternl<ult in Nord und Zentrala­
rabien», Zeit. f Ethno[ogie, 79 ( 1 9 54), págs. 82-1 1 7, especialmente 99 
y sigs. 

Sobre la estructura y el culto preislámico de Alá, véanse H. A R. 
Gibb y J .  H. Kramers komps.), Shorter Encydopaedia of Islam, Lei­
den, 1961, pág. 33 ;  M. Hüfner, op. cit . págs. 3 57  y sigs.; íd., en WdM, 
I. págs. 420 y sigs. Debemos a J. Chelhoud dos contribuciones im­
portantes sobre la religiosidad de los árabes, antes y después del is­
lam: Le sacrifice chez les Arabes, París, 19 5 5 ;  Les structures du sacré 
chez les Arabes, París, 1965 .  

Sobre los sacrificios de las primicias, véase J. Henninger, Les Jetes 
de printemps chez les Sémites et [a Paque israé!ite, París, 1975 .  págs. 
37-50, con bibliografía exhaustiva. Véanse, del mismo autor, «Zum 
Verbot des Knochenzerbrechens bei den Semitem, en Studi . . .  Gior�io 
Levi de la Vida. Roma, 1956, págs. 448-459; íd., «Menschenopfer bei 
den Araberm, Anthropos, 53 ( 1 9 58) ,  págs. 721-805. La teoría general 
del sacrificio entre los antiguos semitas elaborada por W. Robertson 
Smith tiene una buena ilustración en un relato de san Nilo acerca 
de los árabes preislámicos; ha sido analizada por K. Heussi, Das Ni­
[usprob!em. Leipzig, 1921, y por J. Henninger, «<st der sogenante Ni­
lus-Bericht eine Brauchbare religionsgeschichtliche Queiie?», Anthro­
pos, 50 ( 1 9 5 5), págs. 8 1-148. 

Sobre el culto de la luna en la antigua Arabia y en el islam, véa­
se M. Rodinson, La Lune. Mythes et Rites, Sources Orientales, 5. Pa­
rís, 1962, págs. 1 53-214. con abundante bibliografía. 

Sobre la peregrinación a La Meca en la Antigüedad preislámica 
Y en el islam, véanse J. Gaudefroy-Demombynes, Le pélerinage á la 
Mecque, París, 1923; Muhammad Hamiduiiah, Les Pé!erinages, Sour­
ces Orientales, 3. París, 1960, págs. 87 y sigs.; J. Henninger. «Peleri­
nages dans I'Ancien Oriente11, en Suppl au Dictionnaire de la Bib!e 
VII. 38 .  París, 1963 .  cols. 567-84. 

Sobre la Ka) ba, véase la sucinta exposición de M. Hofner, «Die 
vorislamischen Religionem. págs. 360 y sigs., así como s.v. en Ia Shor­
ter Encydopaedia of Islam, págs. 192-198.  Véase también la bibliogra­
fía reseñada en el § 263. 
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El interés de estos cultos, símbolos y mitologías de la antigua 
Arabia reside sobre todo en su revalorización ulterior por la piedad 
y la imaginación mitologizante populares. 

Las fuentes para el conocimiento de la vida y la actividad de 
Mahoma son ante todo el Corán y las más antiguas biografías re­
dactadas sobre la base de las tradiciones orales por Ibn-Ishaq (m. en 
768) ,  Shfrah ( «Vida11 ) ,  resumida y publicada por Ibn-Hisham (m. 
en 822), y Maghazi ( «Expediciones¡¡) por al-Waqidi (m. en 822). La 
primera, que es la más importante, ha sido traducida por A Gui­
llaume, Jhe Lije of Muhammad· A Jrans[ation of (lbn) Ishaq s rrSfrat 
Ras(i{ A[[ah)), Londres, 1 9 5 5. 

Entre las mejores y más recientes biografías de Mahoma mere­
ce especial mención la publicada por T. Andrae, Mohammad the 
Man and his Faith, Londres, 1936; Nueva Yorl<, r96o' ,  en la que se 
insiste sobre el elemento escatológico en la predicación del Profeta; 
R. Blachere, Le prob!éme de Mahomet. Essai de biographie critique du 
fondateur de tJs[am. 19 52, en la que se señalan las lagunas de nues­
tra información; W. Montgomery Watt. Muhammad at Mecca, Ox­
ford, 1953 .  y Muhammad at Medina, 19 56. en la que se analizan de­
talladamente las implicaciones sociales y políticas de la predicación 
de Mahoma y se pone de relieve su genio político; íd., Muhammad· 
Prophet and Statesman, Oxford, 1961, en donde se condensan los 
dos volúmenes antes citados; M. Gaudefroy-Demombynes, Mahomet, 
París, 1957 .  obra erudita que refleja la historiografía positivista de fi­
nales del siglo XIX; M. Rodinson, Mahomet, 1965 .  1969"; íd., «The Life 
of Muhammad and the Sociological Problem of the Beginnings of Is­
lam)), Diogenes, 20 ( 1957), págs. 28-51 , con una visión sociológica. Los 
dos volúmenes de Muhammad Hamiduiiah, Le Prophéte de !1s!am. 
I: Sa Vie; II: Son Oeuvre, París. 1 9 59. carecen del menor rigor. Será 
muy útil el de F. Gabrieli. Mahoma y las conquistas de[ Islam, Ma­
drid, 1967. 

El Corán ha sido traducido en diversas ocasiones a los más im­
portantes idiomas europeos. Hemos consultado: A. J. Arberry. Jhe 
Koran Interpreted. 2 vols., Londres, I9 5 'í· edición considerada como 
la más lograda desde el punto de vista literario, si bien abusa de los 
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arcaísmos; R. Bell, The Qur'éin, 2 vols., Edímburgo, da una versión 
más exacta, pero su lectura resulta más bien difícil; R. Blachere, Le 
Coran: traduction sefon un essai de redassement des sourates, 2 vols . . 
París, 1947-19 50; el primer volumen ha sido publicado de nuevo ba­
jo el título Introduction au Coran, 1 9 59; la traducción, con un núme­
ro reducido de notas, lo ha sido bajo el de Le Coran, 1957 .  Toda la 
obra ha sido acogida con entusiasmo por gran número de orienta­
listas, tanto franceses como extranjeros. Nuestras citas del Corán es­
tán tomadas de la edición de D. Masson, París, 1967, pero en todos 
los casos hemos consultado las ediciones de R. Blachere, de Bell y de 
Arberry. En castellano existen dos buenas traducciones, de J. Vemet. 
profesor de la Universidad de Barcelona (Barcelona, 1963 ), y de J. 
Cortés, profesor de árabe en Chape! Híll. Carolina del Norte (Ma­
drid, 1979). 

Las revelaciones, que los primeros creyentes aprendieron de me­
moría, fueron fijadas por escrito durante la vida de Mahoma. Pero la 
recopilación de las suras en un «Libro)) se llevó a cabo por orden del 
tercer califa. Otmán, yerno del Profeta ( 644-65 5) . El orden de las su­
ras no es cronológico; las más largas se colocaron al principio, y las 
más cortas, al final. 

Sobre la elaboración del texto coránico, véanse A. Jeffery, Mate­
ria[s for the Histor;¡ of the Text of the Qur'éin, Leiden, 1937; R. Blache­
re, Introduction au Coran, passim; J. Burton, The Co[[ection of the Qu­
ran, Cambridge. 1977; J. Wansbrough. Quranic Studies: Sources and 
Methods of Scriptura[ /nterpretation, Oxford, 1977. 

Sobre las primeras experiencias extáticas de Mahoma, véanse los 
textos recopilados y analizados por T. Andrae, Mohammed. págs. 34 y 
sígs.; W. M. Watt, Muhammad at Mecca, págs. 39  y sígs; A Jeffery. Is­
lam. Muhammad and his Re!igion, Nueva Yorl<, 1958 .  págs. 1 5-21. 

El ángel Gabriel no es mencionado en las suras compuestas an­
tes de la marcha a Medína. Es posible que, al principio, Mahoma 
creyera que veía a Dios mismo en sus visiones; véase W. M. Watt, op. 
cit . .  pág. 42. Las experiencias extátícas de Mahoma se diferenciaban 
de las que tenían los «videntes» (.kéihin). Sin embargo, al igual que 
ellos, Mahoma se cubría la cabeza con su manto cuando esperaba 
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una revelación; véase Corán, 73·1-74,1. Se trata, por lo demás, de un 

comportamiento ritual característico de numerosos tipos de mántíca 

oriental y mediterránea. 

Sobre los hanifs. véanse T. Andrae, Les origines de !1s[am et fe 

christíanisme. París, 19 5 5 .  págs. 39-65 ;  N. A Farís y H. W. Glidden, 

«The Development ot the Meaníng ot the Koranic H§míhl , louma[ of 

the Pa[estine Orienta[ Society. 19 ( 1930) ,  págs. 1 - 13 ;  W. M. Watt, 

Muhammad at Mecca, págs. 28 y sígs., 9 6. 1 62-164-

260. Sobre las tendencias monoteístas entre los árabes, véase J. 

Wellhausen, Reste arabischen Heidentums, págs. 2 1 5  y sigs. 

Sobre las diferentes etapas del monoteísmo de Mahoma, véanse 

C. Brol<l<elmann, «Allah und die Gotzen, der Ursprung des íslamís­

chen MonotheísmUSll, ARW. 21 ( 1922), págs. 99  y sígs.; W. Montgo­

mery Watt. Muhammad at Mecca, págs. 63 y sígs . . 

Sobre la orden de hacer públicas sus revelaciones. véanse las su­

ras citadas y comentadas por W. M. Watt, Muhammad at Mecca. 

págs. 48 y sígs. 
Sobre el cristianismo en Arabía y sus eventuales influencias sobre 

Mahoma, véanse R. Bell, The Origin of Js[am in its Christian Environ­

ment, Londres, 1926; T. Andrae, Les origines de f1s[am et fe christia­

nisme, págs. 1 5-38 .  10 5-12, 201-11 ;  J. Hennínger, Spuren christ!icher 

Gfaubenswahrheiten im Koran. SchonecR, 195 1 ;  J. Rycl<mann. Le Ch­

ristianisme en Arabie du Sud préis[amique, en Atti de[ Convegno Inter­

naziona[e su[ tema: L 'Oriente cristiano ne[[a storia def[a civi!tá, Roma 

1964. 
Sobre la escatología predicada por Mahoma, véanse P. Casano-

va, Mohammed et [a Fin du Monde. Étude critique sur f1s[am primi­

tif. París. 191 1-1921, útil por su abundante documentación, pero la te­

sis del autor no ha sido admitida; T. Andrae, Mohammed, 

especialmente págs. 53 y sigs. Sobre su concepción de la muerte, la 

existencia ulterior y la resurrección, véanse Th. O'Shaughnessy, 

Muhammad's Thoughts on Death: A Thematic Study of the Quranic 

Data, Leiden, 1969;  R. ERlund, Life between Death and Resurrection 

according to Js[am. Upsala, 1 941; M. Gaudefroy-Demombynes, Ma-
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homet. pá56s. 443 y si56s.; A T. Weich. «Death and Oyin56 in the 
Qur'am, en F. E. Reynolds y E. H. Wau56h (comps. ) .  Re!igious En­
counters with Death. Londres, 1977. págs. 1 83-199.  

Sobre la abro56ación de los versículos referentes a las tres diosas, 
véase W. M. Watt. Muhammad at Mecca, págs. I03 y sigs. La abrol6a­
ción dio lugar más tarde a una doctrina especial de la teología dol6-
mática; véanse algunos textos en A Jeffery. Islam, pá56s. 66-68. 

26r. Sobre el ar56umento míticoritual de la ascensión celeste de 
un «mensajero» ( = «apóstol») para traer el «libro sa56rado», véanse G. 
Widengren. Jhe Ascension of the Apostle and the Heavenl;¡ Book, Up­
sala. 1 9 50; íd . . Muhammad the Apostle of God and his Ascension. 
Upsala. 1955 .  

Sobre e l  mi) raj (que al  principio si56nificaba «escala» y más tarde 
se entendió como «ascensión». especialmente la de Mahoma) .  véan­
se s. v. en Shorter Encydopaedia of Islam. págs. 38 1-384; G. Widen­
gren. Muhammad Jhe Apostle of God. pá56s. 76 y sigs.; A Altman, 
Studies in Re!igious Philosophy and Mysticism. Ithaca-Nueva York 
1969. pá56s. 41-72 ( «The Ladder of Ascensiom). 

Sobre la escatología musulmana y sus eventuales influjos en 
Dante. véanse M. Asín Palacios. La escatología musulmana y [a rrDi­
vina Comedia;¡, Madrid, 1 9412; E. Cerulli. ![ 11Libro de[[a Sca[a;; e [a 
questione delle fonte arabo-spagno[e de[[a rrDivina Commedim. Studi e 
Testi. 1 50. Ciudad del Vaticano, 1949; íd .. Nuove ricerche su[ «Libro de­
[[a Sca[a;; e la conoscenza dell1slam in Occidente, Studi e Testi. 271. 
Ciudad del Vaticano. 1972. 

Siguiendo a Geo Widengren. Alessandro Bausani ha señalado la 
presencia de otros elementos iranios en el Corán; véase Persia reli­
giosa. Milán. 1 9 59 .  págs. 1 36  y sigs. Reseñaremos los más importan­
tes: los dos ángeles coránicos de la ma56ia. Harut y Marut (Corán, 
2,roú que derivan de los dos Amesha Spenta mazdeístas. Haurvatat 
y Ameretat; esta hipótesis. propuesta primero por La56arde. ha sido 
confirmada por G. Dumézil. Naissances d'Archanges. París. 1945. 
págs. 158 y sigs.; el ar56umento sobre la resurrección de los cuerpos 
( 29.19-20) aparece en textos pahlevis (por ejemplo, Zéitspram. cap. 
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XXXIV); la ima56en de las estreiias errantes lanzadas contra los de­

monios que tratan de forzar el acceso al cielo (Corán. 1 5, 1 7-18; 37·79· 

etc.) tiene paralelos en el Menóke Khrat. cap. XLIX; la expresión «la 

unción (tintura) de Dios» (2 , 138) recuerda un pasaje del Denl<art: «El 

Creador Ohrmazd tiñó de colores el Tiempo», etc. Estos elementos 

iranios se difundieron a través de las 56nosis y mitolo56ías sincretistas 

del judaísmo. el cristianismo tardío y el maniqueísmo; véase ibíd . .  

pá\6. 1 44· 

262-263. Sobre la persecución de los creyentes en La Meca. véa­

se W. M. Watt. Muhammad at Mecca. pá56s. I I 7  y si56s.; sobre las cau­

sas de la emi56ración de un 56rupo de musulmanes a Abisinia. véase 

ibíd .. pá56s. u 5 y sigs . . 
Sobre las relaciones del Profeta con los judíos de Medina. véan-

se M. Gaudefroy-Demombynes. op. cit . .  pá56s. r r9 y si56s . . 1 5 2  y si56s.; 

M. W. Watt. Muhammad at Medina. pá56s. 1 92  y si56s . . con bibliol6ra­

ha; íd .. Muhammad Prophet and Statesman. pá56s. 166 y si56s. Sobre 

los influjos judíos. véase A J. Wensincl<. Mohamed en de Joden te Me­

dina. Leiden, 1928. parcialmente traducida por G. H. Bousquet y G. 

W. Bousquet-Mirandoiie bajo el título «L'influence juive sur les oril6i­

nes du culte musulmam. Revue Africaine. 98 ( r9 54), pá56s. 8 5-u2; T. 

Andrae, Les origines de l1slam. págs. roo y sig5.; A I. Katsh. Judaism 

in Islam. Nueva York>. 19 54-

Sobre la actividad del Profeta en Medina. véanse M. Gaudefroy-

Desmombynes. op. cit . .  pá56s. no-226; M. W. Watt. Muhammad at 

Medina. passim; Shorter Encyd of Islam. s. v. ai-Madina. pá56s. 29 1-

298. 
Sobre la ummah. véanse Shorter Encydopaedia of Islam. s. v . . 

págs. 603-604; M. Hodgson. Jhe Venture of Islam I .  págs. 172- 193 ;  F. 

M. Denny. «The Meaning of Umrnah in the Qur'am. HR. 1 5  ( 1975) ,  

págs. 34-70. 
Sobre Abraham en el Corán. véanse Shorter Encyd of Islam. s. 

v. Ibrahim, págs. 254-255 .  con bibliografía; Y. Moubarac. Abraham 

dans [e Coran. L 'histoire d'Abraham dans le Coran et la naissance de 

tlslam. París. 19 57. 
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La Ka' ba era un antiquísimo centro ceremonial; Mahoma pro­
clamó que había sido erü;¡ida por Abraham y su hijo Ismael; véase 
Shorter Encyd of Islam, págs. 1 8 1-189, con abundante bibliografía. El 
simbolismo del «centro del mundo>>, implícito en todo centro cere­
monial arcaico, se desarrolló más tarde conforme al modelo judío 
de Jerusalén; véase A J. Wensind, Jhe Ideas of the Westem Semites 
concemin¡ the Nave! of the Earth, Amsterdam, 1 9 16; Nueva YorR, 
1978\ págs. u-20, 48 y sigs .. 5 2  y sigs. La Ka' ba habría sido creada 
dos mil años antes de la creación del mundo; Adán habría sido mo­
delado cerca de La Meca; la sustancia del cuerpo de Mahoma ha­
bría sido recogida en el «ombligo de la tierra», que se encuentra en 
La Meca, etc.; véase ibíd., págs. 18 y sigs. El simbolismo de la Ka' ba 
ha sido profusamente reinterpretado por los místicos y los teósofos 
musulmanes; véase, entre otros, H. Corbin, «La configuration du 
Temple de la Ka'ba comme secret de la vie spirituelle», Eranos-Jahr­
buch, 34 Ü965) ,  págs. 79-166. 

264. Durante mucho tiempo mostró Mahoma una cierta simpa­
tía hacia los cristianos: «Te darás cuenta de que los hombres más 
cercanos a los creyentes por la amistad son los que dicen: "iSí, somos 
cristianos!", pues entre ellos hay sacerdotes y monjes que no se hin­
chan de orgullo. Ves sus ojos desbordar de lágrimas cuando escu­
chan lo que ha sido revelado al Profeta, a causa de la Verdad que en 
él reconocen. Y dicen: "iSeñor nuestro! iCreemos! iinscríbenos, pues, 
entre los testigos!"» ( 5,82-83) .  Sólo después de la conquista de La Me­
ca chocó con la resistencia de los cristianos de Siria. por lo que Ma­
homa cambió de actitud; véase 9,29-3 5. «Han tomado a sus doctores 
Y a sus monjes, así como al Mesías, hijo de María, como señores en 
lugar de Dios», etc.; véase 9,31 .  

Sobre las relaciones entre las creencias de los cristianos (espe­
cialmente de los nestorianos y de ciertas sectas gnósticas judeocris­
tianas) y la teología de Mahoma, véanse T. Andrae, Les ongines de 
!7s!am et !e christianisme, especialmente págs. 105  y sigs.; D. Masson, 
Le Coran et !a révé!ation judéo-chrétienne. Études comparées, París, 
19 58 ;  véase también la bibliografía recogida en el § 260. 
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Es significativo que ciertas doctrinas gnósticas, y en primer lugar la 
idea de que Jesús no fue crucificado ni conoció la muerte, que, después 
de las polémicas y persecuciones de la gran Iglesia sobrevivían apenas 
en el siglo VII, se reactualizaran gracias a Mahoma y al empuje del is­
lam. Por otra parte, es verosímil que ciertos grupos cristianos antitrini­
tarios se sintieran atraídos por el monoteísmo absoluto que predicaba 
Mahoma y se contaran entre los primeros en abrazar el islam. 

Hay una abundantísima literatura sobre la teología coránica. 
Las mejores introducciones son los artículos sobre Alá de D. B. Mac­
donald, en Shorter Encydopaedia of Islam, y de L. Gardet, en Ency­
dopédie de !7s!am, 1 9 562; A S. Triton, Muslim Jheo!og¡, Londres, 
1947; L. Gardet, M. M. Anawati, Introduction a !a théo!o¡ie musu!­
mane, París, 1948; M. Gaudefroy-Demombynes, Mahomet, págs. 261-
497; Fazlur Rahman, Islam, Londres-Nueva YorR, 1966, págs. 30-66, 
8 p1 6; F. M. Pareja, Is!amo!o¡ia, págs. 374-391 ,  445-492, con biblio­
grafías. 

Sobre la evolución de la leyenda de Mahoma y la veneración 
del Profeta como ser sobrehumano, véase Pareja, op. cit. , págs. 533-
5 54, con bibliografía. 

Para un análisis de ciertas interpretaciones del islam por parte de 
algunos orientalistas occidentales -concretamente I. Goldziher, C. 
Snoud Hurgronje, C. H. Beder, D. B. Macdonald, L. Massignon-, 
véase J. J. Waardenburg, L1s!am dans !e miroir de !'Occident, París-La 
Haya, 1963,  con importante bibliografía en págs. 33 1-351 .  

265 .  La historia de los primeros cuarenta años después de la 
Égira es minuciosamente presentada, con traducción de las fuentes 
principales, por L. Caetani, Anna!i de!!7s!am, 10 vols., Milán-Roma, 
1905-1926, pero sus interpretaciones han de tomarse a veces con 
precaución. 

M. G. S. Hodgson ofrece una historia general del islam en los 
tres volúmenes de su obra póstuma, Jhe Ventare of Islam. Conscien­
ce and History of a Wodd Civi!ization, Chicago, 1974; I. Jhe C!assica! 
A¡e of Islam; II. Jhe Expansion of Islam in the Midd!e Periods; III. Jhe 
Gunpowder Empire and the Modem Times. Únicamente el primer vo-
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lumen se refiere a los problemas discutidos en este capítulo; véase 
especialmente pá�s. 146-280. 

La obra enciclopédica de F. M. Pareja, Jslamologia, Roma, 195 1 ,  
con la colaboración de A Bausani y L .  Hertlin�. contiene numero­
sos capítulos sobre las instituciones reli�iosas y el califato; véanse es­
pecialmente pá�s. 73 y si�s., 392 y sigs. 

Sobre la historia de los primeros califas y de la dinastía de los 
Omeyas, véanse los estudios de conjunto de Laura Veccia y D. 
Sourdel en Cambridge History of Islam I, 1 970, págs. 57-139 ,  así co­
mo las bibliografías recopiladas en ibíd., págs. 739-7 40; véanse tam­
bién F. Gabrielli, Muhammad and the Conquests of Islam, Londres, 
1968 ;  H. Lammens, Études sur le siecle des Omayyades, Beirut, 1930; 
A A Vasiliev, Byzance et les Arabes, 3 vols., Bruselas, 1 9 3 5- 1968 ;  B. 
Spuler, Jhe Muslim Wodd A Hzstorical Survey. l- Jhe Age of the Ca­
liphs, Leiden, 1960. 

Sobre la dinastía de los abasíes, véase M. A Shaban, Jhe Obba­
sid Revolution, Cambridge, 1978 .  

Sobre las relaciones entre M u) awiya y Alí, véase E.  L.  Pe tersen, 
A!f and Mu)awiya in Eady Arabic Jradition, Copenha�ue, 1964. 

Sobre el chiísmo y el ismailismo, véanse cap. XXXV y las biblio­
grafías recopiladas para los §§ 273-274. 

Sobre las ceremonias religiosas en conmemoración de la muer­
te de Husain, véanse E. H. Waugh, «Muharram Rites: Community 
Death and Rebirth», en F. Reynolds y E. Wau�h komps.) ,  Religious 
Encounters with Death, Londres, 1977, págs. 200-2 1 3 .  

Sobre las influencias de la arquitectura reli�iosa cristiana, vease 
E. Baldwin Smith, Jhe Dome: A Study in the History of Ideas, Prince­
ton, 19 50, págs. 41 y sigs., y passim. 

Sobre la continuidad de las ideas y las técnicas artísticas orien­
tales y mediterráneas en la cultura islámica, véase U. Monneret de 
Villard, Introduzione alfo studio dell'archaeologia islamica, Venecia, 
1960, págs. 89 y sigs. y passim. 

Sobre la fundación de Bagdad por el califa al-Mansur y su sim­
bolismo a la vez cosmoló�ico e imperial (simbolismo de ori�en sasá­
nida), véase C. Wendell, «Baghdad: Imago Mundi, and other Foun-
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dation-lore» ,  lntemational Jouma! of Midd!e East Studies, 2 (1971) ,  
págs. 99-128. 

266. La obra diri�ida por E. Perroy, Le Moyen Age. l'expansion de 
l'Orient et la naissance de !a civilisation occidenta!e, París, 1967', ex­
pone la historia universal de la Edad Media, incluidos el Próximo 
Oriente y Asia. Debemos también una presentación penetrante y 
personal de la historia y de la cultura occidentales durante la Edad 
Media a F. Heer, E! mundo medieva!.- Europa IIOO-IJjO, Madrid, 
1964; el ori�inal alemán, Mittelalter, se publicó en 1961 .  Véase tam­
bién R. Morghen, Medioevo cristiano, Bari, 1958 '. 

Sobre la transición de la Anti�üedad a la Edad Media, véanse H. 
Trevor-Roper, Jhe Rise of Christian Europe, Londres y Nueva YorR, 
1965 :  W. C. Bar!<, Origins of tbe Medieval Wodd. Standford, 1958 :  H. 
L. Marrou, Décadence romaine ou antiquité tardive? 111"- VI" siécle, Pa­
rís, 1977, así como la obra colectiva ll pmsaggio de!l'antichita al me­
dioevo in Occidente, Spoletto, 1962. 

La biblio�rafía crítica en torno a H. Pirenne, Mahomet et Char­
lemagne ha sido reco�ida por W. C. Bar!<, op cit. , págs. 1 14-124-

Sobre el cristianismo en la época carolin�ia, véanse K. F. Morri­
son, Jhe Jwo Kingdoms: Ecclesio!ogy in Carolingian Political Jhough. 
Princeton, 1964: E. Patzeet, Die Karolingische Renaissance, Graz. 
1965 .  

Sobre el  papa Gregario VII y su reforma de la Iglesia, véase A Fli­
che, La réforme grégorienne I-III, París, 1924-1937. Un año después de 
su elección, en ro7 4, decreta Gre�orio VII la deposición de los clérigos 
simoníacos, casados o amancebados. En el año ro75 publicó una re­
copilación de veintisiete proposiciones, el Dictatus Papae, en donde 
proclama la independencia del papado y de la Iglesia ante los poderes 
laicos, con vistas a instaurar «una teocracia pontificia»; véase J. Le 
Goff, en Histoire des Religions II, 1972, pá�. 813 .  Citaremos las proposi­
ciones más audaces: cd: La Iglesia romana ha sido fundada sólo por el 
Señor. II: Sólo el pontífice romano puede llamarse, a justo título, uni­
versal. XII: Le está permitido deponer a los emperadores. XIX: No de­
be ser juzgado por nadie» (véase ibíd., pá�. 8 14). El alto clero, los prín-
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cipes y sobre todo el emperador Enrique IV recibieron mal los Dicta­
tus Papae, pero, en el año 1076, Gre�orio VII «excomul�ó al empera­
dor, lo depuso y desli�ó a sus súbditos del juramento de fidelidad. El 
emperador salió del apuro con la penitencia de Canossa (ron). que 
desarmó al papm (ibíd.). Canossa «contiene a la vez los orí�enes de la 
secularización y del debilitamiento del Imperio humillado, así como la 
demostración de la imposibilidad fundamental de llevar a la práctica 
la teocracia pontificia>> O. Chelini, citado por Le Goff. ibíd., pá�. 814). 

Véanse también R. Folz. L 'idée d'Empíre en Occident du ? a u XI­
? siede, París, 1953 ;  M. D. Chenu, La théologie au douzieme siecle. Pa­
rís, 19 57. 

Sobre los temas apocalípticos durante la Edad Media, véanse N. 
Cohn, Ihe Pursuit of Millenium, Oxford. 1970'. pá�s. 29 y si�s., y pas­
sim; B. McGinn, Visions of the End Apocalyptic Jraditions in Middle 
Ages, Nueva Yorl<, 1979. Sobre el tema del <<Emperador de los últi­
mos días)), véase M. Reeves. Ihe lnfluence of Prophecy in the Later 
Middle Age, Oxford, 1969. pá�s. 293 y si�s. 

G. Duby, L:4n Mil, París, 1980, presenta y analiza brillantemente 
una selección de textos sobre los terrores y los prodigios del milenio. 

267. Sobre la realeza sa�rada entre los anti�uos �ermanos, véa­
se la biblio�rafía recopilada en el vol. II. p. 5 53. Sobre la supef'iliven­
cia de esta concepción después de la conversión al cristianismo, véa­
se M. Bloch, Les rois thaumaturges, Estrasbur�o. 1922; W. A Chaney, 
Ihe Cult of Kingship in Anglo-Saxon England Jhe Iransition from 
Paganism to Christianity, Berl<eley-Los Án�eles, 1970. 

Sobre la caballería y el feudalismo, véanse C. Stephenson, Me­
diaeval Feudalism, Cornell Univ. Press, 1942, excelente introducción; 
véanse especialmente pá�s. 40 y si�s.; G. Cohen, Histoire de la che­
valerte en France au Moyen Áge, París, 1949. P. du Puy de Clin­
champs, La Chevalerie, París, 1961 ,  pá�s. 37 y si�s., analiza atinada­
mente la ceremonia de la investidura de la armadura. 

268. De la abundante biblio�rafía reciente sobre las Cruzadas, 
véanse en especial R. Grousset, L 'Epopée des Croisades, París 1939;  S. 
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Runciman, History of the Cmsades, 3 vols., Cambrid�e. 1951-19 54; trad. 
cas., Historia de las Cruzadas, 3 vols., Madrid, 19 56-19 58; A Waas. 
Geschichte der Kreuzzüge, 2 vols., Fribur�o. 19 56; P. Alphandéry y A 
Dupront, La chrétienté et l'idée de Croisade, 2 vols., París, 19 58-1959; K. 
Setton, A History of the Cmsades, 2 vols. , Filadelfia. 1958 .  1962; J. A 
Brunda�e. Ihe Cmsades, Milwaul<ee, 1962. Véanse también los estu­
dios reunidos en el volumen L'idée de Croisade: X Con�resso Intern. 
di Scienze Storiche, Roma, 195 5 .  Relazzioni III. Florencia, 19 5 5. espe­
cialmente P. Lemerle, <<Byzance et la Croisade)), y A Cahen, <<L'Islam 
et la Croisade)). 

F. Gabrielii, Storici Arabi delle Crociate, Turín, 19 57. ofrece una 
selección de fuentes árabes traducidas al italiano; hay traducción in­
�lesa: Arab Historians of the Cmsades (Berl<eley-Los Án�eles 1969 ) . 

Sobre los elementos escatoló�icos y milenaristas, véanse A Du­
pront, <<Croisades et eschatolo�ie)), en E. Castelli (comp.), Umanesimo 
e esoterismo, Padua, 1960, pá�s. 175-198;  N. Cohn, Ihe Pursuit of the 
Millenium, Oxford, 1970'. pá�s. 61 y si�s., 98 y si�s. 

Véase también F. Cardini, Le Crociate fra il mito e la storia, Ro­
ma, 1971. 

269. Sobre las primeras órdenes monásticas fundadas a finales 
del si�lo XI, véanse J. B. Mahn, L 'ordre cistercien, París, 1 9 51 '; J. Le­
clercq, Saint Bemard et !'esprit cistercien, París, 1966. 

Sobre las tres clases de la sociedad occidental medieval. véanse 
J. Le Goff, Pour un autre Moyen Áge. Iravail et culture en Occident: I8 

essais, París, 1977.  pá�s. 80-90; G. Duby. Les trois ordres ou l'imagi­
naire du féodalisme, París. 1978. 

Sobre el simbolismo de las catedrales, véanse H. Sedlmayr. Die 
Entstehung der Kathedrale. Zurich, 1 9 50; O. von Simpson, Jhe 
Gothic Cathedral, Nueva Yorl<, 1 9 56 ;  M. M. Davy. !nitiation a la 
symbolique romane, París. 1 964; A Stappert, L 'ó.ge roman dans la 
pensée et dans l'art, París, 1975 .  especialmente pá�s. 149 y si�s., 
440 y si�s. ,  con excelente documentación biblio�ráfica e icono­
�ráfica; E. Panofsl<y. Gothic Architecture and Scholasticism, Nueva 
YorR, 1976.  
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Sobre la literatura cortés, véanse A Jeanroy. La poésie lyrique des 
troubadours. Toulouse-París, 1934: R. R. Bezzola. Les origines et la for­
mation de [a !ittérature courtoise en Occident, soo-r2oo. París, 1944: M. 
de Riquer, La lírica de [os trovadores. Antología comentada, Barcelo­
na, 1948: P. Zumthor. Histoire !ittéraire de la France médiéva[e, Vl-Xl­
L?' siedes, París, 19 54: J .  Lafitte-Houssat. Jroubadours et Cours d:4-
mour. París. 1960, con excelente panorama de conjunto; contiene 
además una traducción de las <<sentencias» dadas por las Cortes de 
Damas, pá�s. 49-63: M. Lazar. Amour courtoís et Fin Amors dans la 
!ittérature du Xll siéde, París, 1964. 

2 yo. Sobre la revalorización reli�iosa del principio femenino, 
véanse los textos citados por E. Pa�els. Jhe Gnostic Gospe[s, Nueva 
YorR, 1979. págs. 57  y si�s. El tratado Le Jonnerre, Esprit Parfait ha 
sido traducido por W. MacRae, en J. M. Robinson (comp.), Jhe Nag 
Hammadi Librar¡. Nueva YorR y San Francisco. I977· págs. 271-277. 
Véase ibíd .. págs. 461-470. la traducción de otro tratado importante 
por J. Turner, Jriomorphic Protennoia. 

El problema de la influencia de la poesía lírica hispano-árabe 
sobre la poesía española y provenzal ha dado lugar a una abundan­
te literatura crítica. Véanse R. Menéndez Pidal. Poesía árabe;¡ poesía 
europea, Madrid, 1941: E. García Gómez. Poemas arábigo-andaluces. 
Madrid, 19402; íd .. <<La lírica hispano-árabe y la aparición de la lírica 
románica», Al-Andalus, 21 ( 1956), págs. 3 1  y sigs.; C. Sánchez Albor­
noz. <<El Islam de España y el Occidente», en L 'Occidente e l7slam. 
Atti de[[a Xlla settimana di studio di Spoletto, 2-8 Apri! r964 l. Spolet­
to, 1965 .  págs. 149-308, especialmente pá�s. 177 y si�s.; S. M. Stern, 
«Esistono dei rapporti letterari tra ii mondo islamico e !'Europa oc­
cidentale neii'alto medio evo?», en ibíd., pá�s. 631-665 .  

Sobre el lenguaje secreto de los fedeli d'amore. véanse R. Ricolfi. 
Studi su i rrFede!i d:4more» l. Milán 1 933: véanse M. Eliade, lnitiation. 
rites, sociétés secretes = Naissances m;¡stiques, París, 1 9 59.  págs. 267 Y 
si�s. 

Entre las numerosas publicaciones criticas sobre los romances 
del ciclo arturiano. señalaremos: R. S. Loomis (comp.), Arthurian Li-
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terature in the Midd[e Ages. Oxford, 19 59: íd .. Jhe Deve[opment of Ar­
thurían Romance. Londres. 1963:  J. Marx. La Légende arthuríenne et 
[e Graa!, París, 1 9 52: íd., Nouve[[es recherches sur la [égende arthu­
ríenne, París, 1965: R. W. Barber, Arthur of A!bion. An Introductíon to 
the Arthurían Líterature and Legends in Eng[and, Londres, r96r .  Véan­
se también la obra colectiva Lamiere du Graa!. Cahiers du Sud, ( r9 5 r ), 
especialmente el artículo de J. Vendryes. <<Le Graal dans le cycle 
breton», en ibíd .. pá�s. 73 y sigs., así como los trabajos del Coloquio 
Internacional sobre Les Romans du Graa! aux XI!e et XIIIe síédes, 
París, r956 .  

Sobre los elementos iniciáticos en los romances del ciclo artu­
riano, véase M. Eliade. Initíatíon. rítes. sociétés secretes, pá�s. 264 y 
sis¡¡s.; véase también A Fierz-Monnier, Initiation und Wand!ung. Zur 
Geschíchte des a!tfranzosíschen Romans im XI! Jahrhundert, Studio­
rum Romanorum, vol. V. Berna, 195 r .  

Sobre los elementos orientales en el Parziva!, véase H. Goetz. 
<<Der Orient der Kreuzzüs¡¡e in Wolframs Parzivaln. Archiv für Ku!tur­
geschichte. 2. pá�s. r-42. Véase también la documentada y sus¡¡estiva 
obra de H. Adolf. Visto Pacis: Ho[;¡ Cit:y and Grai!, Pennsylvania 
Univ. Press. 1960, con excelente documentación en pá�s. ry9-207. 

Sobre la influencia hermetista en el Parziva! de Wolfram von 
Eschenbach, véase H. y R. Kahane. Jhe Krater and the Grail. Her­
metic Sources of the Parziva!, Urbana, 1965. interpretación aceptada 
por H. Corbin, En Islam Iraníen II. 197r .  pá�s. 141-r 54· Es si�nifica­
tiva la etimolo12ía de los tres personajes enis¡¡máticos: Kyot sería el 
cultísimo conde Guillermo de Tudela: Flé�étanis parece referirse a 
una obra cabalística del si�lo XII, Fa!ak-ath Ihani, <<el segundo cie­
lo», cuyo título se interpretó como el nombre de un filósofo (véase 
H. Kolb, citado por Goetz. op. cit. , pá�s. 2 y si�s.); Trevrizent, se�ún 
Henry y Renée Kahane. deriva de Jrib!e Escient ( <<triple sabiduría11 ), 
es decir Hermes Trismegisto; véase Jhe Krater and the Grai!. págs. 
59 y si�s. 

Sobre las relaciones entre la cabaiiería y el ar�umento míticori­
tuai del Grial, véase J. Frappier, <<Le Graal et la Chevaierie», Roma­
nía. 75 ( 19 54), pá�s. 1 65-2ro. 
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Sobre las analoS6ías con el Irán, véanse Sir JahanS6ir C .  Coyajee, 
«The LeS6end of the Holy Grail: Its Iranian and Indian AnaloS6ous», 
Joumal of the K. R. Cama Oriental Institute, Bombay, 1939 ,  páS6s. 37-
126; «The Round Table oí KinS6 Kai Khusraum, ibíd., páS6s. 1 27-194; 
H. Corbin, En Islam Iranien II, páS6s. 1 5 5- 188 .  

271. A los tres tratados de Joaquín de Fiore citados en la nota 70 
han de añadirse e l  Jractatus super Quatour Evangelia, editado por 
Ernesto Bounaiuti, Roma, 1930, y el Líber Figurarum, editado por L. 
Tondelli, ]{ Libro delle Figure del!'Abate Gioachinno da Fiare, Turín 
19 542; sobre esta obra, véase también M. Reeves y B. Hirsch-Reich, 
Jhe Figurae of Joachim of Fiare, Oxford, 1972. Los escritos pseudojo­
aquimitas han sido reS6istrados por M. Reeves, Jhe Influence of Prop­
hecy in the later Middle Ages: A Study in Joachinism, Oxford, 1969,  
págs. 5 12-518 ,  541-542. Selección de textos traducidos y comentados 
de Joaquín de Fiore en B. McGinn, Apoca[yptic Spirituality, Nueva 
YorR. 1979, páS6s. 97-148, 289-297. 

Sobre Joaquín de Fiare, véanse en especial H. Grundmann, Stu­
dien über Joachim van Floris, LeipziS6, 192 7; íd., Neue Forschungen 
über Joachim van Floris, FribtirS6o, 19 50; íd., «Zur BioS6raphie Joachims 
von Fiore und Rainers von Panza», Deutsches Archiv für Eiforschung 
des Mittelalters, r6 (r96o), páS6s. 4-37-546; E. Buonaiuti, Gioacchino da 
Fiare, i tempi, la vita, il messaggio, Roma, 193 1 ;  A Crocco, Gioacchi­
no da Fiare, Nápoles, 1960; Marjorie Reeves, Jhe Influence of Prop­
hecy; H. Motu, La manifestation de !'Esprit selon Joachim de Fíore, 
Neuchatel y París, 1 977; B. McGinn, Visions of the End Apocalyptic 
Jraditions in the Middle Ages, Nueva Yorl<, 1979,  páS6s. 1 26-141, 3 1 3-
3 1 8. McGinn ha llevado a cabo una excelente revisión crítica de las 
investiS6aciones recientes sobre Joaquín de Fiore y el joaquinismo en 
«Apocalypticism in the Middle AS6es: An historioS6raphical approach», 
Mediaeval Studies, 37 ( 1975) , páS6S. 2 52-286. 

Sobre la casa de Corazzo, véase F. Russo, Gioacchino da Fiare e 
le fondazioni florensi in Calabria, Nápoles, 19 58. 

Sobre los oríS6enes bíblicos del simbolismo de Joaquín, véase B. 
McGinn, <Óymbolism in the thouS6ht of Joachim of Fiore», en Prop-
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hecy and Millenarism: Essays in Honour of Marjorie Reeves, Londres, 
1980, páS6S. 143-164. 

2 72. Reseñaremos ante todo alS6unas obras de carácter S6eneral: 
H. A R. Gibb, Mohammedanism: An Historical Survey, Oxford, 1949, 
19612; Fazlur Rahman, Islam, ChicaS6o, 1966, 19792; Toufic Fahd, «L'Is­
Iam et les sectes islamiques», en H.-C. Puech (comp.), Histoire des Re­
ligions III, París, 1977, páS6s. 3-177; A Bausani, L7slam, Milán, 1980. 
Véanse también las biblioS6rafías recopiladas en los §§ 264-265, supra. 

Indispensable por su riqueza y a la vez como introducción S6e­
neral a la historia del islam y como obra de consulta, H. Laoust, Les 
schismes dans l7s[am, París, 1 965. 

G. E. von Grunebaum ofrece una presentación de la cultura y la 
espiritualidad islámicas medievales en Medieval Islam, ChicaS6o, 
1946, 1 9 532• Véase también la obra colectiva Islam and Cultura[ 
Change in the Middle Age, Wiesbaden, 1975, así como los artículos de 
A H. Hourani, S. M. Stern, S. A El-Ali y N. Elissée en A H. Houra­
ni y S. M. Stern (comps.), Jhe Islamic City, Oxford, 1970. 

Sobre el kalam sunnita, véase la clara exposición de H. Corbin, 
Histoire de fa philosophie islamique l, París, 1 964, páS6s. 1 2 5- 178 ;  L. 
Gardet y M. M. Anawati, Introduction a la Jhéologie musulmane, Pa­
rís, 1948; A N. Nader, Le systéme philosophique des M o, tazilites, Bei­
rut, 1 9 56; A J. Arberry, Revelation and Reason in Islam, Londres, 
19 57; H. A Wolfson, Jhe Philosophy of the Kalam, Harvard, 1976:  
obra fundamental. Véanse también F.  Rahman, Prophecy in Islam: 
Philosophy and Orthodoxy, Londres, 19 58 ;  S. H. Nasr, An Introduction 
to Muslim Cosmo[ogical Doctrines, CambridS6e, Mass. 1 964; D. Gima­
ret, Ihéories de l'acte humain en théologie musulmane, Lovaina. 1980. 

Sobre al-Ash, ari y el asharismo, véanse W. C. Klein, Jhe Eluci­
dation of Islam 5 Foundation, Nueva Haven, 1940; trad. inS6lesa del 
Kitab al-Ibana de al-Ash>ari; W. M. Watt, Free Will and Predestina­
tion in Ear[y Islam, Londres, 1948. 

2 73· Sobre la historia del chiísmo, véase H. Laoust, Les schismes 
dans l7slam. págs. 25 y siS6s., 98  y sigs., 1 8 1  y sigs. H. Corbin ha lleva-
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do a cabo una interpretación exhaustiva del pensamiento y de las 
técnicas espirituales chiítas por vez primera en numerosos estudios 
publicados en Eranos-Jahrbuch y en varios libros. De todo ello pue­
de verse una útil síntesis en su Histoire de la phi!osophie islamique I . 
op. cit., 41-150; véase en ibíd . . pál6. 3 50. la bibliol6rafía de sus artícu­
los publicados hasta 1964. Véanse también Jerre céleste et corps de ré­
surrection: de !'lran mazdéen á !'lran shf> ite, París, 1961 ,  con la tra­
ducción de once autores, y En Islam iranien, 2 vols .. París, 197I-r972, 
s. v.  shP isme, shf' ites. 

274. Sobre el ismailismo, véanse W. Ivanow, Studies in Early Per­
sian Ismaelism, Bombay, 19 5 5. H. Corbin, «Epiphanie divine et nais­
sance spirituelle dans la Gnose ismaélienne», Eranos-Jahrbuch, 23 
( r9 5 5 ) ; íd .. Jri!og-ie ismaélienne, París, 1961: trad. de tres tratados; íd . . 
Histoire de la phi!osophie islamique I. pál6s. 110-148. con bibliol6rafía 
en pál6. 35 1 .  

En el  texto ismailita más antil6uo que se ha conservado se ad­
vierten reminiscencias del apócrifo Evang-elio de la infancia; all6unos 
temas de la ciencia mística de los números (de oril6en 16nóstico); las 
pentadas. que desempeñan un papel importante en la cosmolol6ía y 
que traslucen la influencia maniquea (por ejemplo, los Siete Com­
bates de Salman contra el Antal6onista, etc.) ; véase H. Corbin, His­
toire, pál6. I I I .  

Sobre el  mito del Mahdí:. véanse Shorter Encyclopaedia of Islam. 
pál6s. 3 10-313; Ibn Khaldún. Jhe Muqaddimah. An Introduction to His­
tor;¡ I-III. trad. Franz Rosenthal, Nueva YorR. 1 9 58. pál6s. 1 56-wo. véan­
se en ibíd., pál6s. r86 y sil6s .. las opiniones de los sufíes sobre el Mahdí:. 

Sobre el ismailismo reformado de Alamut, véase G. S. Hodl6son, 
Jhe Order of the Assassins: Jhe Strug-g-le of the Ear!y Ismó.' flfs ag-ainst 
the Islamic World. La Haya. 1 9 55 .  

Sobre e l  «Viejo de la Montaña», véanse C.  E .  Nowell. «The Old 
Man of the Mountaim,>, Speculum, 22 ( 1947 ), pál6s. 497 y sil6s.; íd .. 
«The Sources of the History of the Syrian Assassins», Speculum, 27 
( 19 52) , pál6s. 875 y sil6s.; W. Fleischhauer, «The Old Man of the 
Mountain: The Growth of a Lel6end», Symposium, 9 ( r 9 5 5) , pál6s. 79 
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y sil6s. Sobre el relato de Marco Polo, véase L. Olschl<i, Marco Polo s 
Asia, BerReley-Los Án16eles. 1960, pál6s. 3 62-381 .  

275 .  Hay una abundante bibliol6rafía sobre el sufismo en las 
principales lenl6uas europeas. Reseñaremos all6unas obras importan­
tes: R. A Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridl6e. 1921 ,  
19672; A J. Arberry. Sufism: An Account of the Mystics of Islam, Lon­
dres. 1 9 50; M. Molé, Les mystiques musulmans, París, 1965 :  excelente 
introducción; G. C. Anawati y L. Gardet, Mystique musulmane. As­
pects et tendences. expériences et techniques, París, 1961 :  contiene nu­
merosos textos traducidos y comentados; F. Meier. Vom Wesen des 
islamischen Mystik, Basilea, 1943: insiste en la iniciación de los discí­
pulos; Seyyed H. Nasr, Sufi Essais, Londres. 1972; A M. Schimmel. 
Mystical Dimensions of Islam. Chape! Hill. 1975 :  una de las mejores 
obras sobre el sufismo, con bibliol6rafías. 

Para la historia de los estudios sobre el sufismo en Occidente, 
véase A J. Arberry. An Introduction to the Histor;¡ of Sufism, Londres, 
1942. Entre las antolol6ías de textos traducidos podemos citar: M. 
Smith. Reading-s from the Mystics of Islam, Londres, 19 50; íd . . Jhe su­
Ji Path of Lave, Londres, 19 54; M. M. Moreno, Antolog-ía de!la Mística 
Arabo-Persiana, Bari, 19 51 .  

Para el análisis del lenl6uaje sufí. véanse L. Massil6non, Essai sur 
les orig-ines du lexique technique de la mystique musulmane, París, 
1922, 1968 '; P. Nwyia, Exég-ése coranique et lang-ag-e mystique, Beirut, 
1970. 

Sobre los primeros místicos. véase L. Massil6non, «Salman Pal< et 
les prémices spirituelles de I'Tslam iraniem, Société des Études Ira­
niennes. 7 ( 1934) ; M. Smith. Ró.b?a the Mystic and her Fellow Saints 
in Islam. Cambridl6e. 1928. 

Sobre las relaciones entre chiísmo y sufismo, véanse H. Corbin, 
Histoire de la phi!osophie islamique, pál6s. 262 y sil6s.; S. H. Nasr. Su­
Ji Essais. pál6s. 97-103; J. B. Taylor, «la'far al Sadiq, Spiritual Forebe­
ar of the Sufis», Islamic Culture, 40!2, pál6s. 97 y sil6s.; S. H. Nasr, Su­
Ji Essais, pái6S. ro4 y sil6s. 

Citaremos un pasaje de ai-Qushairí: sobre las diferencias radica­
les entre la Ley y la Realidad divina que buscan los sufíes: «La 
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Shan''ó. versa sobre la obseNancia de los ritos y actos de devoción, 
mientras que la Realidad (Haqfqa) se preocupa de la visión interior 
de la Potencia divina. Todo rito que no esté animado por el espíritu 
de la Realidad carece de valor, y todo espíritu de la Realidad no es­
tructurado por la Ley es incompleto. La Ley existe para rel6ir la hu­
manidad. mientras que la Realidad nos hace conocer las disposicio­
nes de Dios. La Ley existe para el seNicio de Dios, mientras que la 
Realidad existe para la contemplación. La Ley existe para obedecer 
a lo que él ha prescrito, mientras que a la Realidad corresponde 
comprender su mandato: la una es exterior, la otra interior» (véase 
Risó.lat, trad. E. de Vitray-Meyerovitch. Rílmf et le soufisme. París, 
1977. pál6. So) .  

276. Sobre Dhun Nun, véanse M. Smith, Readings from the Mys­
tics of Islam, pál6. 20; A M. Schimmel. Mystical Dimensions, pál6s. 42 
y sii6S. 

Sobre Bistaml. véanse M. Mofé. Les mystiques musulmans. pál6s. 
53 y sii6S.; A M. Schimmel. op. cit. , pái6S. 47 y sii6S.; véanse las refe­
rencias citadas en las pál6s. 32-34. 

Sobre Junayd. véanse A H. Abdel Kader, Ihe Lije. Personalit;¡ and 
Writings of al-Junayd, Londres, 1962; R. C. Zaehner, Hindu and Mus­
lim Mysticism. pál6s. 135-r6r ;  M. Molé, op. cit. , pál6s. 6r y sil6s.; A M. 
Schimmel. o p. cit. , pái6S. 57 y sil6s. 

Sobre Tirmidhi, véanse A M. Schimmel, op. cit. , pái6S. 56-57 y la 
bibliol6rafía citada en las nn. 3 5-36; H. Corbin, o p. cit. , pái6S. 2 73-2 75 ·  

Sobre la doctrina sufí del qotb. véase M. Molé, o p. cit . .  pál6s. 79 
y sil6s. 

277. Sobre al-Hallaj bastará recordar las obras de L. Massil6non, 
especialmente La Passion d"al-Husayn-ibn-Mansílr al-Halla}. mart;¡r 
mystique de !1slam. exécuté a Bagdad le 26 mars 922, 2 vals .. París, 
1922; 4 vals., París, 1975 .  Los trabajos de Massil6non dedicados a al­
Hallaj se rel6istran en la bibliol6rafía del vol. IV. págs. wr-ro8. 

La vida y martirio de Hallaj han sido admirablemente presenta­
dos e interpretados por Massil6non en el primer tomo de La Passion. 
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Sobre los escritos de Hallaj. cuyo catálol6o. redactado sesenta años 
después de su muerte, contenía cuarenta y seis títulos, véase ibíd .. III. 
pái6S. 286 y sil6s. Massil6non indica que más de trescientas cincuenta ci­
tas aisladas de las obras de Hailaj entraron a formar parte del reper­
torio clásico de la mística musulmana en el curso del sil6lo rv /XX; véa­
se ibíd., pál6. 294- Sobre el Diwan (oraciones y poemas extáticos), véase 
ibíd., págs. 296 y sil6s. Véase Ia traducción en ibíd., pál6s. 300-334. y Ia 
de los Riwayat en ibíd .. págs. 344-3 52. Véanse también la nueva tra­
ducción del Dfwan, por el mismo Massignon, en Documents Spirituels. 
ro, París, 1955 .  

Sobre los malamatfya. véanse A Bausani, «Note sui "Pazzo sa­
cro" neii'Islam», SMSR. 29 (1 9 58), págs. 93-107; M. Molé, op. cit. , pál6s. 
2 7 y sil6s .. así como la bibliol6rafía recol6ida por A M. Schimmel. o p. 
cit . pál6. 86. n. 59· 

Sobre los «locos por Cristo», análol6os a los maiamati:ya, véanse 
V. Roshcau, «Saint Siméon Salas, ermite palestinien et prototype des 
«Fous-pour-Ie-Christl>, Proche-Orient Chrétien, 28 (1978) , págs. 209-
219; íd . . «Que savons-nous des Fous-pour-le-Christ?», lrénikon, 53 
(r98o) , pál6s. 341-353. 501-512. 

2 78.  Sobre Shibli y Niffarl. véanse A M. Schimmel. o p. cit . . pál6s. 
77-82 y la n. 46 (bibliol6rafía). 

Sobre las teorías y las prácticas del sufismo clásico, véanse G. C. 
Anavlati y L. Gardet, Mystique musulmane, pál6s. 41 y sil6s., 77 y sil6s .. 
147 y sil6s.; A M. Schimmel. op. cit. , pái6S. 89 y sil6s., con bibliografía. 

Sobre All6azel, véanse M. Asín Palacios, Espiritualidad de Al.fazel 
y su sentido cristiano, 4 vals .. Madrid-Granada 1934-1941; W. M. Watt, 
Muslim Intellectual: A Study of Al-Ghazzalf. Edimburgo, 1963. así como 
Ia bibliol6rafía recopilada por A M. Schimmel. op. cit. , pál6. 92. n. 66. 

Sobre traducciones de las obras de Algazel. véase Ia bibliol6rafía 
recopilada por A M. Schimmel. op. cit. , págs. 92-95. nn. 67. 71 ,  72. 
Mencionaremos las que interesan directamente desde nuestra pers­
pectiva: W. H. Temple Gairdner, Al-Ghazzó.lPs Ihe Niche for Lights, 
Londres 1915 ;  W. M. Watt, Ihe Faith and Practices of Al-Ghazzó.lf. Lon­
dres 19 52: traducción del tratado El Liberador de los errores; G. H. 
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Bousque, Ih>ya,oulum al-dfiz> ou Vivification des Sciences de la Foi, 
París 1955 :  resumen de los cuarenta capítulos. 

2 79· El mejor estudio de conjunto es el de H. Corbin, Histoire de 
la philosophie islamique, París, 1964- Véanse elementos de bibliogra­
fía, en ibíd .. págs. 348 y sig. 

Sobre Al'Rindi, véase H. Corbin. op. cit. , págs. 217-222, 3 5 5  (bi­
bliografía) .  

Sobre Alfarabi, véanse H. Corbin, Histoire, págs. 222 y sigs.; D. 
M. Dunlop, Jhe Fusul al-Madanf. Aphorisms of the Statesman of al­
Farabf (texto y traducción, Cambridge, 1961 ) ;  Muhsin Mahdi, Alfa­
mbi,s Philosophy of Plato and Aristotle (trad., Glencoe, Ill., 1962) .  
Sobre la  doctrina de la  profecía en Alfarabi, véase F .  Rahman, 
Prophecy in Islam. Philosophy and Orthodoxy. Londres, 19 58 .  págs. 
r r -29. 

Sobre Avicena, véanse A. M. Goichon, La distinction de tessence 
et de texistence daprés Jbn Sina, París, 1937; L. Gardet, La pensée re­
ligieuse d'Avicenne, París, 1 9 5 1 ;  F. Rahman, Avicenna 's Psychology, 
Londres. 19 52 ;  S. M. Afnan. Avicenna. his Life and Works, Londres, 
19 58 ;  H. Corbin, Avicenne et le récit visionnaire. Étude sur le cycle des 
récits avicennien, París-Teherán, 19 54; París, 1979' ;  S. H. Nasr, Jhree 
Muslim Sages, Harvard, 1 963. págs. 9-5 1 .  

Indicaremos algunas traducciones recientes: Livre des Directives 
et Remarques (trad. A. M. Goichon, París, 1952); La Métaphysique du 
Shifa (trad. M. Anawati, Québec, 19 52); Le Livre de Science (trad. M. 
Achena y H. Massé, 2 vols. ,  París, 195 5) ;  véase también la bibliogra­
fía recopilada por H. Corbin, op. cit. , págs. 3 57-3 58 .  

Sobre la filosofía y la teosofía musulmanas en España, véase un 
estudio de conjunto en H. Corbin, Historie, págs. 30 5-342, 361-363 (bi­
bliografía) .  

Sobre Ibn Massara. véase M. Asín Palacios. Jbn Massam y su es­
cuela: orígenes de la filosofia hispano-musulmana, Madrid, 1946 ' .  

Sobre Ibn Hazm, véanse A.  R .  NyRl, A Book containing the Ri­
sala known as rrlhe Dove 's Neck-Rzng about Lave and LoverS!!, París, 
1 9 32; íd., Hispano-ambic poetry and its relations with the Old Pro-
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vem;al Jroubadours, Baltimore, 1946. De El collar de la paloma exis­
te una preciosa traducción al castellano de E. García Gómez, Ma­
drid, 198 1 l. 

Sobre Avempace, véase M. Asín Palacios, Avempace. El régimen 
del solitario (con trad., Madrid-Granada, 1946). 

Sobre Abentofail, véanse L. Gauthier, lbn Jhofail sa vie. ses oeuv­
res, París, 1 909; íd., Hay;¡ ibn Yaqdhan. roman philosophique d7bn 
Jhofail (texto y trad., París, 19362); la mejor traducción española: A. 
González Palencia, El filósofo autodidacta, Madrid, 1934-

280. Reseñaremos algunas traducciones recientes de Averroes: 
L. Gauthier, Imité décisif (Facf al-maqal) sur taccord de la religion et 
de la philosophie, Argel. 1948 l; S. van der Bergh, Averroes ' Jahafut al­
Jahafut. Jhe lncoherence of the incoherence, 2 vols., Oxford 19 54; G. F. 
Hourani, On the Harmony of Religion and Philosophy. Londres, 19 54-

La literatura crítica es voluminosa. Mencionaremos los siguien­
tes títulos: L. Gauthier, lbn Rochd. Averroes, París, 1948; M. Harten, 
Die Metaphysik des Averroes, Halle, 1912; M. Alonso, La teología de 
Averroes. Madrid. 1947; véanse también presentaciones sintéticas en 
las Historias de la filosofía medieval de Étienne Gilson, H. Corbin y 
Julius R. Weinberg. 

Sobre las obras de Ibn Arabi accesibles en traducción, véase R. 
W. J. Austin, lbn al'Ambf. Jhe Bezels of Wisdom, Nueva Yor'R. 1980, 
pág. 1 2. Señalaremos algunos títulos: T. Burc'Rardt, La Sagesse des 
Prophétes, París, 19 56. trad. parcial del Collar de Perlas, y R. W. J. 
Austin, Jhe Bezels of Wisdom, trad. íntegra, abundantemente comen­
tada. Los escritos autobiográficos de Ibn Arabi han sido traducidos 
por R. W. J. Austin, Sufis of Andalusia, Londres, 1971 .  

Lo más importante de la bibliografía crítica ha sido recopilado 
por R. W. J. Austin, Jhe Bezels, pág. 1 3 .  Especial mención merecen 
Izutsu, Compamtive Study of the Key Philosophical Concepts in Sufism 
and Jaoism l, To'Rio, 1 966; H. Corbin , L 'imagination créatrice dans le 
soufisme d1bn Ambf, París 1 9 58 ;  S. A. Q. Husaini, The Pantheistic ltto­
nism of lbn al-Ambf, Lahore, 1 970. 
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281 .  H. Corbin ha publicado los dos primeros 'ilolúmenes de las 
Oeuvres philosophiques et m;¡stiques de Sohrawardr. Estambul-Leipzig, 
1945. Teherán-París, 19 52. Al mismo H. Corbin debemos también la 
más penetrante exé�esis del pensamiento de Sohrawardí:; 'iléanse en 
especial En Islam iranien II: Sohrawardr et les Platoniciens de Perse, 
París, 1971; Histoire de la philosophie islamique. pá�s. 28 5-304; L'Ar­
change empourpé. Quinze traités et récits m;¡stiques traduits du persan 
et de l'arabe, París, 1976. 

Resulta difícil precisar en qué medida conocía Sohrawardi, a tra­
'ilés de fuentes orales o escritas, la tradición mazdeísta. En este senti­
do. además de los estudios de H. Corbin, señalemos: A Bausani, Per­
sia Religiosa, pá�s. r 8 r  y si�s .. y J. Duchesne-Guiliemin, La Religion de 
l1ran Ancien, pá�s. 363 y si�s. En todo caso, Sohrawardí: mismo ape­
laba a la tradición persa y a la teosofía neoplatónica. Recuérdese 
que, bajo la dinastía de los sasánidas (226-63 5) ,  el mazdeísmo pasó 
a con'ilertirse en I�lesia oficial del Imperio, sin que el zuNanismo 
('iléase § 213)  perdiera por ello sus fieles. El sumo sacerdote Karter, 
que lo�ró la condena de Maní ('ii'éase § 231) ,  fue el artífice de la or­
todoxia mazdeísta. También bajo los sasánidas conocieron un nue­
'ii'O au�e la mitología y la ideología de la realeza; 'iléase G. Widengren, 
Les religions de llran, pág. 343· 

En el plano reli�ioso y político, el único acontecimiento impor­
tante hasta la conquista musulmana fue la re'ilolución de MazdaR. 
fa'ilorecida por el rey Ka'ii'ad (488-531) .  Mazda:R afirmaba que la desi­
gualdad social es la causa del mal y del dolor; en consecuencia, pro­
ponía que se compartieran los bienes y las mujeres, pero la aristo­
cracia laica y religiosa logró con'ilencer al rey Ka'ii'ad en contra de 
aquellas ideas; en el año 528/529 se organizó una matanza general 
de mazda:Ritas. Es significati'ilo que fueran los trastornos pro'ilocados 
por la re'ii'olución de Mazda:R «los que trajeran consigo como conse­
cuencia la redacción definiti'ila del A'ilesta y la 'ilictoria de la Iglesia 
zoroastrista del Estado» (Widengren, o p. cit . .  pág. 343). Poco después, 
en el año 635 .  Persia fue conquistada por los musulmanes. Pero el 
mazdeísmo, aislado en el sur del país, conoció un 'ilerdadero resurgir 
en el siglo rx. época de la redacción de las principales obras en pah-
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le'ili. Bundahishn. Denkart, etc.; 'iléase Duchesne-Guiliemin, o p. cit . . 
págs. 365  y sigs. Sin embargo, la esperanza de sacudir el yugo de los 
califas y de restaurar un Estado zoroastrista fue aplastada por los tur­
cos de las dinastías �hazne'ii'ida y selyúcida, ad'ilersarios irreductibles 
de la tradición religiosa y de la autonomía política del pueblo iranio. 

En este contexto ideológico, desgraciadamente mal conocido 
aún, ha de situarse la nostalgia que trasluce Sohrawardi de la Persia 
antigua. al igual que otros místicos y poetas iraníes. 

282. R. A Nicholson ha publicado y traducido al inglés el Math­
nawr. 8 'ilols., Londres, 1925-1940; 'iléase la lista de otras traducciones 
parciales. en A M. Schimmel. M;¡stical Dimensions of Islam, pág. 3w. 
n. 23. Del Drvan-i Shams-i Jabriz se han publicado extractos en in­
glés por R. A Nicholson, 1 898 . Cambridge, 19612, y en francés por E. 
de Vitray-Meyero'ilitch, bajo el título de Odes m;¡stiques, París, 1973; 
sobre otras traducciones en lenguas europeas, 'iléase A M. Schim­
mel. op. cit. , pág. 3 10, n. 25 .  

Sobre Rumi, 'iléanse A M. Schimmel. Jhe Iriumphal Sun. A 
Stud;¡ of Newlama Rumias Lije and Work. Londres-La Haya. 1978; íd . . 
M;¡stical dimensions, págs. 309-328; E. de Vitray-Meyero'ilitch, Rumr et 
le soufisme, 1977; íd .. M;¡stique et poésie en Islam: Djalal-ud-Drn Rumr 
et les derviches toumeurs. París, 19732; R. A Nicholson, Rt1mf. Poet 
and M;¡stic, Londres, 1 9 50; 'iléanse también las bibliografías recopila­
das por E. de Vitray-Meyero'ilitch, Rumr. pág. r88 ,  y A M. Schimmel. 
M;¡stical Dimensions, pág. 3 I I ,  nn. 25 y 26, pág. 3 16. nn. 28-31 .  

Sobre la música y la danza reli�iosas, 'iléase Marijan Molé, «La 
danse extatique en Islam>> ,  en Les Danses Sacrées, Sources Orientales, 
4· París, 1963 .  págs. 145-280. Sobre la danza de los deNiches, 'iléase 
F. Meier. «Der Derwischtanz: Versuch eines Überblic:Rs», Asiatische 
Studien, 8 Ü954), págs. 107-136. Sobre la danza mawlawí, 'iléase H. 
Ritter, «Der Reigen der tanzenden Derwische», Zeitschrift für verglei­
chende Musikwissenschaft. 1 ( 1933) ,  págs. 28-42. 

283 .  Sobre el dhikr, 'iléanse L. Gardet, «La mention du nom di­
'ilin (dhi:Rr) en mystique musulmane:», Revue Jhomiste, ( 1 9 52), págs. 
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642-679; ( 1953 ) ,  págs. 197-216; íd., Mystique musu!mane, págs. 1 87-
258; M. Eliade, Le Yoga. págs. 218-220, 396-397 (bibliografía). 

Sobre los orígenes de la alquimia, véase la bibliografía recopila­
da en el tomo II de la presente obra, págs. 490 y sigs.; véase también 
M. Eliade, Forgerons et a!chimistes, París, 19772, págs. 1 73 y sigs. 

Para la historia de la alquimia árabe, véase la bibliografía reco­
nocida en Forgerons, págs. 175  y sigs. Véanse especialmente P. Kraus, 
Jabfr ibn Hayyéin. contribution á !'histoire des idées scientifiques dans 
!7s!am, 2 vols., El Cairo, 1942-1943; H. Corbin, «Le Livre du Glorieux 
de Jabir ibn Hayyan. Alchimie et Archétipe9, Eranos-Jahrbuch, 1 8  
(Zurich, 19 50), págs. 47-rr4- Véase también la traducción de  un pe­
queño tratado de Ibn Arabi por S. Ruspoli, L 'alchimie du bonheur 
parfait, París, 1981 .  

284. Sobre rabí Jol<hanán ben Zaccai y las consecuencias de la 
destrucción del templo, véase la bibliografía citada en el § 224 (vol. 
II. págs. 620 y sig.) .  

S. W. Baron, A Socia[ and Re!igious History of the Jews III-VI, 
Nueva Yorl<, 19 50-1958 2, ofrece la historia de los judios desde finales 
de la Antigüedad hasta la Edad Media. 

Sobre el sanedrín, véase H. Mantel. Studies in the History of the 
Sanhedrin, Cambridge, Mass., 1961) .  

La obra de G. F.  Moore, Judaism in the First Centuries of the 
Christian Era. Jhe Age of the Jannaim, 2 vols., Cambridge, Mass. 
1927, numerosas reimpresiones) conserva aún todo su valor, pero 
han de tenerse en cuenta las observaciones de Porter, recogidas y 
comentadas por J. Neusner, Judaism, págs. 5-14-

Sobre la Mishná contamos ahora con la exposición clara y vi­
gorosa de J. Neusner, Judaism. Jhe Evidence of the Mishnah, Chica­
go, r98r ) ,  síntesis de las numerosas publicaciones anteriores de este 
autor, de las que citaremos las más importantes para entender me­
jor la Mishná: Jhe Idea of Purit;¡ in Ancient Judaism, Leiden, 1973; A 
History of the Mishnaic Law of Purities I-22, Leiden, 1974-1 977; Jhe 
Modem Study of the Mishnah, Leiden, 1973; A History of the Mishnaic 
Law of Ho[y Jhings r-6, Leiden, 1978-1979; Form-Ana[ysis and Exege-
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sis: A Fresh Approach to the lnterpretation of Mishnah, Minneápolis, 
1980. 

Puede verse una bibliografía básica en J. Neusner, Judaism, págs. 
381-403-

285 .  Entre las traducciones del Talmud de Babilonia, puede 
consultarse la nueva edición corregida y revisada por I. M. Weiss 
(Boston, 19 18 )  de la versión de M. L. Rodl<inson ( ro  vols.; Nueva 
YorR, 1 896-1910) .  La traducción realizada por varios investigadores 
bajo la dirección de I. Epstein y J. H. Hertz fue publicada en Londres, 
1 . 9 3 5  y sigs., en treinta y cinco volúmenes. Señalaremos también al­
gunas antologías: A. Cohen, Everyman 5 Ja!mud, Londres, 1932, 
19492; C. Montefiore y C. G. Loewe, Rabbinic Antho!ogy. se!ected and 
arranged with comments and introduction, Londres, 1938 ,  Nueva 
Yorl<, 1 9602; G. Goldin, Jhe Living Ja[mud, Chicago-Londres, 1958 .  

De la abundante bibliografía crítica hemos de destacar: S. 
Schechter, Aspects of Rabbinic Jheo!ogy, Nueva Yorl<, 1909. 1961' ,  con 
una introducción de L. Finl<elstein; G. F. Moore, Judaism in the First 
Centuries of the Christian Era I. págs. 173 y sigs.; D. Goodblatt, «The 
Babylonian Talmud», en Aufstieg und Niedergang der romischen We!t 
I. Berlín, 1972, págs. 257-336; J. Neusner (comp.), Understanding Rab­
binic Judaism: From Ja!mudic to Modem flmes, Nueva Yorl<. 1974; D. 
Goodblatt, Bib!iography on Rabbinic Judaism, en ibíd., págs. 383-402; 
J. Heinemann, Prayer in Ja[mud· Forms and Pattems (trad. R. S. Sa­
rason; Berlín, 1977) ;  J. Neusner, Jhe Formation of the .Baby!onian 
Ja[mud. Leiden, 1970; G. A. Wewers. Geheimnis und Geheimha!tung 
im rabbinischen Judentum, Berlín y Nueva Yorl<, 1975 .  

Sobre los l<araítas, véanse L.  Nemoy, Karaite Antho!o.gy, Nueva 
Haven, 19 52; D. Sidersl<y, «Le Cara1sme et ses doctrines», RHR, 2 
( 1936), págs. 197-221; Z. Cahn, Jhe Rise of the Karaite Sect. A new !ight 
on the Ha!akah and origin of the Karaites, Filadelfia, 1937;  A Paul, 
Recherches sur ['origine du Qaraisme, París, 1970). 

Sobre las relaciones con los sectarios de Qumrán, véase N. Wie­
der, Jhe Judaean Sro[[s and Karaites, Londres, 1962. 

http://scientifiqu.es


H ISTORIA D E  LAS CREENCIAS Y LAS I DEAS R ELIG IOSAS 1 1 1  

286 .  Sobre la filosofía judía medieval. véanse G. Vajda. Introduc­
tion á la pensée juive du Moyen Are. París. 1947; l. Husik. A History of 
Medieval Jewish Philosophy. Nueva York, 1916, 19 582; J. Guttmann. Die 
Philosophie des Judentums. Munich. 1933 .  trad. inglesa: Philosophies of 
Judaism (Nueva York 1 964). A Neher es autor de un brillante y ori­
ginal estudio de conjunto, «Philosophie Juive Médiévalell, en Histoire 
de la Philosophie, Encyclopédie de la Pléiadell, I. París. 1 9 69. págs. 
r .oo6-I .047· 

Ha sido publicada una selección con notas de textos de Filón 
por N. Glatzer. Jhe Essential Philo, 1971 ,  y D. Winston. Philo of Ale­
xandria: Jhe Contemplative Life, Jhe Giants and Selections. Nueva 
York. 1981 .  Está en curso la traducción de Jas obras completas por R. 
Arnáldez. J. Pouilloux y Mondésert. París. págs. 1961  y sigs.; han apa­
recido 36 volúmenes hasta 1980. 

Sobre la influencia. directa o indirecta. de Filón en el pensamien­
to medieval cristiano. véase la obra de H. A Wolfson, Philo. 2 vals .. 
Cambridge. Mass .. 1947; véase ibíd .. II. págs. 1 58  y sigs .. sobre el estado 
de la cuestión. 

El primer filósofo judío es Isaac Israeli (c. 8 5 5-95 5) , nacido y 
muerto en Egipto. Sus escritos son una compilación de diversas fuen­
tes, y. traducidos al latín, fueron utilizados por los escolásticos cristia­
nos del siglo XIII. Algunos fragmentos han sido traducidos y comenta­
dos en la obra de A Altmann y S. Stern. Isaac Israelí. Londres, 19 59. 

Debemos una traducción completa de la obra de Saadia a S. 
Rosenblatt. Jhe Book of Belieft and Opinions. Nueva Haven, 1 948. 
Véanse también M. Ventura. La Philosophie de Saadia Gaon. París. 
1934; H. A Wolfson. Kalam Arfuments for Creation in Saadia. Ave­
rroes. Maimonides and Jhomas, Saadia Anniversary Volume. Nueva 
York. 1943 .  págs. 197 y sigs. 

El texto hebreo abreviado de Las fuentes de la vida ha sido tra­
ducido por S. Munk, Mélanfes de philosophíe juive et arabe. París. 
1859 .  1927". págs. 3-148. Hay también una traducción completa del 
tercer libro por F. Brunner, La Source de la Vie. Livre IIJ, París, 19 50. 
y una traducción inglesa completa por H. E. Wedeck, Jhe Fountain 
of Life. Nueva York, 1962. 
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Sobre Abengabirol. véanse en especial S. Munk, Mélanfes, págs. 
1 5  r-306; J. Guttmann, Die Philosophie des Judentums, págs. 102-r r9 ;  I. 
Husik, A History of Medieval Jewish Philosophy. Nueva York, 1916 , 
págs. 59-80; J. M. Millás Vallicrosa, Salomó Ibn Gabirol como poeta y 
filósofo, Barcelona, 1945; J. R. Weinberg, A Short History of Medieval 
Philosophy. Princeton, 1964, págs. 146-149; la Fuente de la Vida fue 
traducida al español por F. de Castro Fernández, 2 vols., Madrid, 
190! .  

El tratado de Bahya Ibn Paquda, Introducción a los deberes de los 
corazones, ha sido traducido por A Chouraqui, París, 19 50. Hay tam­
bién traducción inglesa de E. Collins, Jhe Duties of the Heart, 1904. 

La obra de Yehudá ha-Leví ha sido traducida y anotada por 
Hartwig Hirschfeld, Jhe Kuzari, 1946. Véase también I. Husik, Jhree 
Jewish Philosophers: Philo. Saadia Gaon. Jehuda Halevi, traducida del 
hebreo por Hans Lewy. A Altmann y I. Heinemann, 1965 .  selección 
comentada. En español existen la traducción de Menéndez y Pelayo 
del Himno de la Creación y la del DiálofO filosófico, de Bonilla y San 
Martín, Madrid. 1910. 

287. Debemos a Isadore Twerski una excelente antología de los 
textos de Maimónides. A Maimonides Reader. Edited with introduc­
tion and notes. Nueva York, 1972; contiene extensas citas del tratado 
Mishneh Jorah en págs. 3 5-227, así como diversos opúsculos y cartas 
de difícil acceso. en traducción (págs. 36 1-482). Véase también A 
Cohen, Jeachinfs of Maimonides, con Prolefomena de M. Fox, Nue­
va York, 1968. Entre las traducciones del Moreh Nevukhim hemos 
utilizado la más reciente, de Shlomo Pines, Jhe Guide of the Perple­
xed. Chicago, 1963 .  Pueden verse traducciones del Mishneh Jorah en 
Maimonides Reader, pág. 484, y en el libro de D. Hartmann, Maimo­
nides: Jorah and Philosophic Quest, Filadelfia, 1976, págs. 269-272. 
Estas dos obras incorporan abundantes bibliografías en págs. 484-
490 y 272-288, respectivamente. 

Entre los estudios más completos merecen citarse: S. W. Baron, 
A Social and Relifious History of the Jews VIII, Nueva York, 19 58 .  
págs. 5 5- 1 18 ;  J .  SaracheR. Faith and Reason: Jhe Conflict over tbe Ra-
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tiona!ism of Maimonides, Nueva Yor.R, 1970. Véanse también D. Y. 
Silver, Maimonidean Criticism and the Maimonidean Controversy: 
n8o-I240, Leiden, 19 65 :  H.  A Wolfson, «Maimonides on the Unity 
and Incorporeality of God», Jewish Quartedy Review, 5 6  ( 1965) ,  pá�s. 
u2-136:  A Altmann. «Essence and Existence in Maimonides», en 
Studies in Religious Philosophy and Mysticism. Ithaca, 1969 .  pá�s. 
108-127; «Free Will and Predestination in Saadia, Bahya. and Mai­
monide9>, en Essays in Jewish Inte!lectua[ History, Hannover y Lon­
dres, 1981 ,  pá�s. 3 5-64: «Maimonides's "Four Perfections"», en ibíd . .  
pá�s. 6 5-76: «Maimonides and Thomas Aquinas: Natural or Divine 
Prophecy?», en ibíd .. pá�s. 76-96. En español pueden verse: J. Gaos, 
La fi!osofía de Maimónides, Madrid, 1940; F. Velara, Vida y obra de 
Maimónides, Madrid. 1946. La Guía de !os perp!ejos fue traducida 
por J. Suárez, 193 5 :  amplios fra�mentos de Repetición de [a !ey 
(Mishna Torah) en J .  Llamas, Maimónides, 1 9 3 5 .  

Es muy valioso el trabajo de D .  Hartmann sobre todo por los nu­
merosos textos que ilustran la continuidad entre el Mishneh Jorah y 
el Moreh Nevukhim; véanse pá�s. 102 y si�s. Han sostenido opiniones 
contrarias I. Husil<. A History of Medieva[ Jewish Phi!osophy, Nueva 
Yorl<, 1958\ pá�. 5. y L. Strauss. «The Literary Character of the Guide 
for the Perplex», en Persecution and the Art of Writing, Chica�o. 1952, 
pá�s. 38-95: íd., «Notes on Maimonides' Book of Knowled�e», en Stu­
dies . . .  presented to Gershom Scho!em, Jerusalén, 1967, pá�s. 269-285 .  

288. La única obra esencial y exhaustiva sobre la mística judía, 
desde los orí�enes hasta el hassidismo, se debe a G. Sholem, Majar 
Jrends in Je!vish Mysticism, Nueva York, 1946: aquí utilizamos la 4-d edi­
ción ( 1960), revisada y aumentada con biblio�rafías suplementarias. 
Véase también la traducción francesa Les grands courants de [a mys­
tique juive, París, 19 50. Citaremos también, del mismo autor, Les ori­
gines de [a Kabba[e. París, 1966,  edición alemana: Ursprung und 
Anfange der Kabba!a. Berlín. r 9l12; On the Kabba!a and its Symbo­
!ism, Nueva YorR, 1965 .  edición alemana. Zurich, 1 9 60; Jhe Messía­
nic Idea in Judaism and other Essays on kwish Spírítua!ity, Nueva 
York, 1 971: recopilación de artlculo� publicados entre 1 937  y 1970. 

B IBL IOGRAFIA C R IT I CA 

Debemos una breve introducción �eneral. que contiene además 
la traducción de al�unos textos si�nificativos, a G. Casaril. Rabbi Si­
méon bar Yocfzai' et fa Kabba!e, París, r96r .  El libro de P. Vulliaud, La 
Kabba!e Juive. Histoire et Doctrine. Essai critique, 2 vols., París, 1923, ha 
sido severamente criticado por G. Scholem. Todavía útil. especial­
mente por lo que se refiere a los cabalistas cristianos posteriores al Re­
nacimiento, es la obra de A E. Waite, Jhe Ho[y Kabba!ah. A Study of 
the Secret Jradition of Israel. Londres, 1929. Sobre ei esoterismo judío 
y la Cábala, véanse G. Vajda, «Recherches récentes sur I'ésotérisme juif 
( 1947-53}», RHR. 147 (1955) ,  pá�s. 62-92; íd., «Recherches récentes .. .  
(19 54-62)», ibíd., 164 Ü963), pá�S. 39-86, 191-212; 165 (1964), pá�S. 49-
78; íd., L 'amour de Dieu dans [a théo!ogie juive du Moyen Age, París, 
19 57: íd .. Recherches sur [a phi!osophie et !a Kabba[e dans [a pensée fui­
ve du Moyen Age. París y La Haya. 1962; G. S1rat. Les théories des visions 
sumature[[es dans [a pensée juive du Moyen Age. Leiden. 1969. 

Sobre la Merkabá, véanse G. Scholem, Majar Jrends, pá�s. 40-
79: íd., Jewish Gnosticism. Merkabah Mysticism and Ja!mudic Jradi­
tion, Nueva Yorl<, 19 60, passim; íd . . Les orifines de !a Kabba!e, pá�s. 
2rn. n8-122, 1 28-r38 .  1 5 3-160, etc. 

Sobre Shi, ur Qoma> . véase también A Altmann, «Moses Narbo­
ni's "Epistle on Shi 'ur Qoma'"», en Studies in Re!igious Phi!osophy 
and Mysticism, Ithaca, 1969. pá�s. 180-209. 

Sobre el Sepher Yetsirá, véanse G. Scholem, Majar Jrends. pá�s. 
84 y si�s., 126 y si�s .. 367 y si�s. ; Les origines de !a Kabba[e, pá�s. 31 y 
si�s. Debemos la más reciente traducción a G. Casaril, o p. cit . .  pá�s. 
4 1 -48. Véase también G. Vajda. «Le Commentaire de Saadia sur le 
Sepher Yetsira», Revue des Études Juives, 5 6  (1945) , pá�s. 64-86. 

Sobre los hassideos de Alemania, véase G. Scholem, Majar 
Jrends, 8o-u8. Sobre la mitolo�ía del Golem y sus orí�enes, véase G. 
Scholem, «The Idea of the Golem», en On the Kabba!ah and its Sym­
bo!ism, pá�s. 1 58-204-

2H9. Sobre la reactualización de ciertos temas mitoló�icos en la 
Cábala, véase G. Scholem, d\abbalah and Myth», en On the Kabba­
!ah and its .Symbolism, pá�s. 87- I I7. 
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El Bahir ha sido traducido al alemán y comentado por G. Scho­
lem, Das Buch Bahir, Leipzig, 1923 ;  véanse también, del mismo au­
tor, Majar Irends. págs. 7 4 y sigs .. 229 y sigs.; Orirines de fa Kabba!e. 
págs. 78-107, págs. 164-194. págs. 210 y sigs. 

Sobre el devekuth, véase G. Scholem, «Devel<ut, or Communion 
with God)), en The Messianic Idea in Judaism. págs. 203-226 (art. pu­
blicado en 1950). 

Sobre Abraham Abulafia. véase G. Scholem, Majar Irends. págs. 
I I9-1 5 5. así como las notas bibliográficas de ibíd .. págs. 398  y sigs. 
Véase G. Casaril. op. cit. , págs. 66  y sigs. Debemos una traducción 
casi completa del Zohar a Sperling y Maurice Simon, The Zohar, 5 
vals., Londres. 1931-1934. 1 9 5 52• Véanse en especial G. Scholem, Die 
Geheimnisse Sohar, Berlín, 193 5. y Zohar: The Book of Sp!endor. Nue­
va Yorl<. 1949. selección y comentarios. Pero el mejor estudio es por 
ahora el de G. Scholem, Majar Irends. págs. 1 56-243. con las notas 
críticas de las págs. 38 5-407. Véanse también A Bension, The Zohar 
in Mos!em and Christian Spain. Londres, 1932;  F. Secret, Le Zohar 
chez fes kabba!istes chrétiens de fa Renaissance, París-La Haya, 19 58 .  

Sobre la historia del concepto de la Shekhiná, véase G. Scholem, 
«Zur Entwicl<lungsgeschichte der l<abbalistischen Konzeption der 
Schel<inah)), Eranos fahrbuch, 21 (Zurich. 1952), págs. 45-107. 

Sobre la transmigración de las almas, véanse G. Scholem, Majar 
Trends. págs. 241 y sigs.; íd., «The Messianic Idea in Kabbalism)), en 
The Messianic Idea in Judaism. págs. 37-48. especialmente págs. 46 y 
sigs.; íd .. «Seelenwanderung und Sympathie der Seelen in der jüdis­
chen Mystil<)), Eranos-Jahrbuch, 24 (19 5 5), págs. 5 5-n8. 

290. Debemos una excelente exposición sobre la vida espiritual 
en Safed durante el siglo XVI a R. J. Zwi Werblowsl<y. Joseph Karo. 
Law;¡er and Mystic, Oxford, 1962, Filadelfia. 19772, págs. 38-83. Véase 
ibíd., págs. 84- 168. biografía de rabí Joseph Karo; págs. 1 69-286, aná­
lisis de las experiencias místicas y de la teología de Karo. 

Sobre Isaac Luria y su escuela, véase G. Scholem, Majar Jrends. 
págs. 244-286, págs. 407-415 .  Uno de sus discípulos le preguntó por 
qué no expresaba sus ideas en forma de libro. a lo que respondió 
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Luria: «Es imposible. pues todas las cosas están en relación unas con 
otras. Apenas abro la boca para hablar. tengo la impresión de que el 
mar rompe sus diques y se desborda. ¿Cómo podría entonces expre­
sar lo que mi alma ha recibido y cómo podría expresarlo en un li­
bro?)) (citado por G. Scholem. Majar Irends. pág. 254). 

Isaac Luria pretendía ser el único cabalista. después de Nah­
mánides. que aprendió la doctrina secreta directamente del profe­
ta Elías. La difusión de sus ideas fue obra casi totalmente de Israel 
Sarug, quien, entre los años 1 592-1 5 9 8. las propagó entre los caba­
listas de Italia. Sarug, sin embargo. no conocía las ideas de Luria 
sino a través de los escritos de Vital. En algunos puntos reinterpre­
tó radicalmente la doctrina del maestro; aportó una base cuasifilo­
sófica al introducir en ella una especie de platonismo, lo que, en 
última instancia, explicaría su éxito; véase G. Scholem, Majar 
Irends. págs. 2 57-258. 

291 .  Sobre Sabbatai Zwi y el sabbatainismo, véanse G. Scholem, 
Majar Irends. págs. 286-324; íd., «Redemption through Sim, en The 
Messianíc Idea in Judaism. págs. 78-141; este artículo fue publicado 
por vez primera en hebreo en el año 1937; íd .. «The Crypto-Jewish 
Sect of the Donmeh (Sabbatianism) in Turl<ey)), en ibíd .. págs. 142-
166. y sobre todo su marnum opus. traducido del hebreo por R. J. Zwi 
Werblowsl<y. Sabbatai Sevi. the Mystica! Messia. Princeton, 1973. tra­
ducción revisada y aumentada de la edición original. Te! Aviv, 19 57. 
Véase también Yosef Hayim Yerushalmi, From Spanish Court to Ita­
!ian Ghetto, Nueva Yorl<. 1971 ,  Seattle-Londres, 1981 2, págs. 3 13-349. 
Los documentos teológicos e históricos fueron destruidos en su ma­
yor parte, pero las formas moderadas del sabbatainismo, en las que 
coexistían la piedad ortodoxa y las creencias heréticas. sobrevivieron 
mucho tiempo; véase G. Scholem, Majar Irends. págs. 299 y sigs. 

292. Sobre el hassidismo, véase G. Scholem, Majar Irends. págs. 
325-3 50. así como las bibliografías recopiladas en ibíd .. págs. 43 6-438. 
445-446; íd . . «The neutralization of the Messianic Element in Early 
Hassidism)), en The Messianism. págs. 176-202; M. Buber, Die chassi-
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dischen Bücher, Hellerau, 1928 ;  numerosas reimpresiones); íd .. Jewish 
Mysticism and the Legend of Baa[ Shem, Londres, 1931 ;  íd., Deutung 
des Chassidismus. Berlín. 1935; íd., Hassidism, Nue'Va Yorl<, 1948; íd., 
The Origin and Meaning of Hassidism, Nue'Va YorR. 1960; A Mandel. 
La Voie du Hassidisme. París. 1963; E. Wiesei. Célébmtion hassidique, 
París, 1972; A Guerne (trad.), Les récits hassidiques, París, 1961 .  

Sobre rabí Shneur Zalman de Ladi y el Habad, 'Véanse G. Scho­
lem. Majar Trends, pá�s. 340 y si�s.; G. Casaril. Rabbi Simeon bar Yo­
chai. pá�s. r66 y si�s. Sobre el Habad. 'Véase también Do'V Baer de 
Louba'Vitch, Lettre aux hassidim sur textase ('Versión francesa de 
Geor�es Le'Vitte. París. 1975 ) ;  hay traducción in�lesa, con introduc­
ción y notas, por Louis Jacobs. 

29 3· Sobre el bo�omilismo, 'Véase la abundante biblio�rafía de 
Obolensl<y. The Bogomils. A Study in Ba!kan Neo-Manicheism. Cam­
brid�e. 1948. pá�s. 290-304, que se ha de completar con las obras ci­
tadas en nuestro «Le Diable et le Bon DieU», en De Za!moxis á Gen­
gis Khan, París. 1970. págs. 80-130, especialmente pág. 94. n. 26; 
'Véase también A Borst. Les Cathares, París, 1974. págs. 5 5  y sigs., útil 
sobre todo por sus referencias bibliográficas. Aparte de la monogra­
fía de Obolensl<y, la mejor presentación de conjunto es el estudio de 
S. Runciman. Le manichéisme médiéval, París. 1949. págs. 61-8 5 (ori­
ginal inglés, Cambrid�e. 1 947). 

Las fuentes más importantes son: Cosmas el Sacerdote. Le 
Imité contre les Bogomiles (trad. y com. de H. C. Puech y A Vai­
IIant. París 1945) ,  y la Panoplia dogmática de Eutimio Zigabene (PG 
CXXX). Véanse análisis de estos dos textos en S. Runciman, op. cit. , 
págs. 69 y si�s. 

El libro de J. l'Vano'V, Bogomilski Knigi i !egendy. Sofía, 1 925, ha 
sido traducido por M. Ribeyroi. Libres et légendes bogomiles, París. 
1976.  con bibliografía reciente recopilada por D. Angelo'V en págs. 
38 1-390. 

Entre las aportaciones recientes a la historia de la herejía y las 
super'Vi'Vencias del bogomilismo en la península balcánica y Ruma­
nia, 'Véanse R. Browning. Byzantium and Bu!garia. A compamtive 
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study across the ear!y medieval frontier, Londres, Berl<eley-Los Án�e­
les, 19 57. pá�s. 163 y si�s.; R. Theodorescu, Bizant, Ba!cani, Occident 
la fnceputurile cu!turii medievale romanesti, seco[e[e X-XVI. Bucarest, 
1974. pá�s. 341 y si�s. 

Sobre los apócrifos y su reinterpretación bo�omil. 'Véase E. Tur­
deanu, «Apocryphes bo12omiles et apocryphes pseudo-bo�omiles», 
RHR. 1 38  ( 19 50), pá�s. 22-5 2, 176-218. Sobre la historia y la circula­
ción del apócrifo El leño de [a Cruz. 'Véase N. Cartojan, Cartile popu­
!are fn literatura romaneasca l. Bucarest, 1974\ pá�s. 1 5 5  y si�s.; E. 
Casier Quinn Jhe Quest of Seth for the Oil of Lije. Chica�o. 1962, 
pá�s. 49 y si�s .. Sobre la Interrogatio Johannis, 'Véase E. BozóRy. Le !iv­
re secret des cathares, Interrogatio Johannis, apocryphe d'origine bogo­
mile, París, 1980. 

294. Sobre los cátaros, 'Véanse los estudios �enerales de S. Run­
ciman, Le manichéisme médiéval. págs. 106-1 52. y de A Borst, Les 
Cathares, especialmente pá�s. 79-196. con muy abundante biblio­
grafía. Véase también H. C. Puech, «Catharisme médié'Val et bogo­
milisme», en Oriente ed Occidente ne! Medio Evo, Roma, 1957. pá�s. 
56-84. reeditado en Sur [e manichéisme et autres essais, París, 1979. 
pá�s. 39 5-427. 

Los escasos textos cátaros conocidos han sido traducidos y pu­
blicados por A. Dondaine, Le «Liber de duobus principiiS!! suivi d'un 
fmgment de ritue[ cathare. Roma. 1943; C. Thouzallier, Un tmité cat­
hare inédit du début du r_:{ siéde. Lo'Vaina, 1961 ;  Une somme antica­
thare, Lo'Vaina. 1964; R. Nelli, Écritures cathares. París, 1968.  Véase 
también Le livre secret des cathares, Interrogatio Johannis, apocryphe 
d'origine bogomile (edición, trad. y comentario de E. BozóRy. París, 
1980). 

Sobre la cruzada contra los albigenses, 'Véase P. Belperron, La 
Croisade contre les a!bigeois et tunion de Languedoc á la Fmnce, Pa­
rís, 1 943. 1948". 

Sobre la Inquisición, 'Véase J. Guiraud, Histoire de !1nquisition au 
M oyen .Age. I: Cathares et vaudoís; II: L 1nquisitíon a u XIH siéde en 
Fmnce, en Espagne et en Italie. París, 193 5. 1938 .  La bibliografía re-
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dente ha sido recopilada por H. Grundmann en J. Le Goff (comp.), 
Hérésies et sociétés dans !'Europe pré-industrie!!e, París-La Haya. 1968, 
págs. 425-431 .  

Sobre el contexto histórico, 'Véase F. Herr, Jhe Medieva[ Wor!d, 
Londres-Nue'Va Yorl<, 1962: trad. cast., E! mundo medieva[, Madrid, 
1966, págs. 197 y sigs. 

295. Sobre la 'Valoración religiosa de la pobreza. 'Véase J. B. Rus­
sell, Re!igious Dissent in the Midd!e Ages, Nue'Va Yorl<, 1971 ,  págs. 41 y 
sigs. 

La mejor biografía de san Francisco de Asís se debe a O. Engle­
bert, Vie de Sáint Francois. París, 1947. con abundante bibliografía en 
págs. 396-426. Lo esencial se hallará en I. Gobry, Saint Franr;ois et 
!'esprit franciscain, París, 1957 .  también con una selección de escritos 
de san Francisco en págs. 1 19-1 52. Véase también L. Cunningham 
(comp.), Brother Francis: An Antho!ogy of writings by and about St. 
Francis of Assisi, Nue'Va Yorl<. 1 972. Véase, en definiti'Va, Francois 
d'Assise: Écrits, Sources Chrétiennes, 285 .  París, 198r .  

Sobre la orden de los Frailes Menores, 'Véanse J. Moorman, A 
History of the Franciscan Order. Oxford, 1968; C. Esser, Origins of the 
Franciscan Order, Chicago, 1970; M. D. Lambert. Franciscan Poverty: 
Jhe Doctrine of the Abso!ute Poverty of Christ and the Apost!es in the 
Franciscan Order. I2IO-IJ2J, Londres, 1961 ;  S. Francesco ne!!a ricerca 
storica deg!i uitimi ottanta anni, Con'Vegni del Centro di Studi sulla 
spiritualita medioe'Vale, 9. Todi, 1 971 .  

296. La única edición completa de las obras de san Buena'Ven­
tura es la publicada (nue'Ve 'Volúmenes in fo!io) por los Padres fran­
ciscanos de Quaracchi. Traducciones francesas registradas por J. G. 
Bougerol. Saint Bonaventure et fa sagesse chrétienne, París, 1963 .  págs. 
180-182. 

Entre las monografías recientes dedicadas al pensamiento de 
san Buena'Ventura, citaremos: E. Gilson, La phi!osophie de Saint Bo­
naventure, 19432; J. G. Bougerol. Introduction a !'étude de saint Bona­
venture, 1961 ;  J. Quinn, Jhe Historica[ Constitution of St. Bonaventu-
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res Phi!osophy. Toronto, 1973: E. H. Cousins. Bonaventure and the 
Coincidence of Opposites, Chicago, 1978.  

Sobre el simbolismo de la escala y la ascensión mística, 'Véanse 
Dom Anselme Stolz. Théo!ogie de [a mystique, Che'Vetogne, 19472, págs. 
u 7-145; A Altmann. Studies in Re!igious Phi!osophy and Mysticism Ot­
haca 1949 ), 41-72; 'Véanse las bibliografías recogidas en Le chamanisme 
(2.3 ed.), págs. 378-381 .  

297. E. Gilson, La phi!osophie au Moyen Age. París, 1947. enume­
ra las ediciones de las obras de Alberto Magno, Tomás de Aquino y 
los restantes escolásticos. Puede 'Verse en la misma obra una biblio­
grafía crítica esencial sobre los autores discutidos. Véanse también E. 
Gilson, Le thomisme, París, 19522; F. Copleston, Aquinas, Harmonds­
worth, 195 5. con lista de traducciones inglesas de las obras de santo 
Tomás en pág. 265: M. D. Chenu, Introduction a !'étude de saint !ha­
mas d'A.quin, Montreal. 19 50; íd., La théo!ogie comme science au XIII" sié­
de, París, 1 957: íd., Joward understanding Saint Jhomas, Chicago, 1964-

Una interpretación distinta de la escolástica en S. Ozment, Jhe 
Age of Reform. r2so-rsso: An Inte[[ectua! and Re!igious History of Late 
Medieva[ and Reformation Europe. Nue'Va Ha'Ven, 1980, págs. 9 y 
sigs., 6o y sigs., sobre Tomás de Aquino; págs. 3 5  y sigs., sobre Ocl<­
ham, etc. Ozment presenta también la más reciente literatura crítica. 

Sobre Duns Escoto, 'Véase E. Bettoni, Duns Scotus: Jhe Basic 
Princip!es of his Phi!osophy. Washington, 196r .  

Sobre Ocl<ham, 'Véanse G. Leff, Wi!!iam of Ockham: Jhe Meta­
morphosis of Scho!astic Discourse, Manchester, 1975 :  íd., Jhe Disso!u­
tion of Medieva[ Out!ook: An Essay on Inte[[ectua[ and Spiritua[ 
Change in the Fourteen Century, Nue'Va Yorl<. 1976. 

Sobre la escolástica, 'Véanse también F. 'Van Steenberghen, Aris­
tot!e in the West: Jhe Origins of Latín Aristote!ianism, Lo'Vaina, 1955 :  
Jhe Phi!osophica[ Movement in the Jhirteenth Century, Edimburgo, 
19 5 5: G. Leff, Mediaeva[ Jhought: St Augustine to Ockham, Baltimo­
re, 1962 .  

Visión sintética en H. A Oberman, Jhe Harvest of Medieva[ Jheo­
!ogy, Cambridge, Mass., 1 963. 
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298. Está en curso de publicación la edición crítica de las obras 
del Maestro Ecl<hart: Die deutschen Werke, vols. I-V, Stutt�art, pá�s. 
1938 y si�s., y Die lateinische Werke, vols. I-V, pá�s. 1938 y si�s.). Pue­
de verse una breve historia de las diversas ediciones que han prece­
dido a esta empresa de la Deutsche Forschun¡sgemeinschaft en A No­
te on Eckhart's works, en E. Colled�e y B. McGinn, Meister Eckhart: 
Jhe Essentia{ Sermons, Commentaries. Jreatises and Defense, Nueva 
Yorl<, 1981 ,  pá�s. 62 y si�s. Han de manejarse con precaución las tra­
ducciones a diversos idiomas europeos realizadas antes de la edición 
crítica; tal es el caso, por ejemplo, de C. de B. Evans, Meister Eckhart, 
2 vols., Londres, 1931 .  Entre las traducciones in�lesas, las más útiles 
son: A Maurer, Master Eckhart: Parisian Questions and Prologues, To­
ronto, 197 4; R. Schurmann, Meister Eckhart; Mystic and Philosopher. 
Bloomin�ton, 1978: contiene la traducción de ocho sermones alema­
nes y un importante estudio sobre el pensamiento de Ecl<hart. Véase 
sobre todo la traducción de E. Colled�e y B. McGinn. La mejor tra­
ducción alemana se debe a J. Quint. Deutsche Predi¡ten und Jrakta­
ten, Munich, 195 5; también se reproducen los textos ori�inales en Mit­
telhochdeutsch. Hay dos traducciones francesas de la obra en alemán: 
P. Petit, Oeuvres de Maitre Eckhart. Sermons-Iraités, París, 1942, y J. 
Molitor y F. Aubier, Jraités et Sermons, París, 1942. Véanse también 
las traducciones de J. Ancelet-Hustache, Maftre Eckhart et {a mystique 
rhénane. París, 1956. pá�s. 77-u9. 

De la abundante biblio�rafía crítica merecen destacarse: V. 
Lossl<y. Jhéologie négative et connaissance de Dieu chez Maftre Eck­
hart, París, 1960. obra importante; Kelley. Meister Eckhart on Divine 
Knowledge. Nueva Haven-Londres, 1 977; B. Welte, Meister Eckhart. 
Gedanken zu seinen Gedanken, Fribur�o. 1979.  con una nueva in­
terpretación; M. de Gandillac, «La "dialectique" de Maitre Ecl<hart», 
en La mystique rhénane. Coloquio de Estrasbur�o. París, 1961, pá�s. 
59-94. Véanse también la biblio�rafía recopilada por Colled�e y Mc­
Ginn, op. cit. , pá�s. 349-3 53. 

La mejor presentación de la mística medieval se hallará en J. Le­
clercq, F. Vandenbroucl<e y L. Bouyer, La spiritualité du Moyen Áge. 
París, 196r .  Véase también L 'attesa deltetá nuova nel{a spiritualita de-
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{{a fine de{ Medio Evo, Conve�ni del Centro di Studi sulla spiritualita 
medioevale, 3. Todi, 1 9 63. 

299. Sobre los movimientos reli�iosos heréticos (o acusados de 
herejía) durante la Edad Media, véanse M. D. Lambert, Medieval He­
resy. Popular Movements from Bogomils to Hus, Londres, 1977; J. Le 
Goff (comp.). Hérésies et sociétés dans tEurope pré-industrie{{e, Xl­
XV!l siedes, Coloquio de Royaumont, París, 1968; Movimenti religio­
si populari ed eresie de{ medioevo, en X Con�resso Internazionale di 
Science Storiche, Relazioni III. Roma, 19 5 5; G. Leff. Heresy in the La­
ter Midd{e Ages I-II. Manchester-Nueva YorR. 1967. 

Debemos un análisis abundantemente documentado de ciertas 
actitudes ascéticas radicales durante el si�Io XI, especialmente en Pe­
dro Damiano y Anselmo de Canterbury, a R. Bultot. La doctrine du 
mépris du monde. Le Xl siede, 2 vols . . Lovaina-París, 1963-1964. 

Sobre las be�uinas y los be�ardos, véanse E. W. McDonnell, Jhe 
Beguines and Beghards in Mediaeva{ Culture, Nueva Brunswicl<, 1 9 54. 
con abundante documentación; G. Leff. Heresy in the Later Midd{e 
A¡es I. pá�s. 1 9 5  y si�s.; S. Ozment, Jhe Age of Reform, pá�s. 91  y si�s. 

Sobre Matilde de Ma�debur�o. véase L. Menzies, Jhe Revelations 
of Mechtilde of Magdeburg, Londres, 1953 .  Sobre la be�uina flamenca 
Hadewich. véase Jhe Complete Works (trad. e introd de C. Hart; Nue­
va YorR, 1980) . 

Sobre el movimiento del Libre Espíritu, véanse G. Leff. op. cit. I. 
pá�s. 310-407; R. E. Lerner. Jhe Heresy of the Free Spirit in the Later 
Middle A¡es, Berl<eley. 1972; H.  Grundmann, Religiose Bewe¡ungen im 
Mittelalter, Darmstadt, 1961 ' ,  pá�s. 3 5 5-436. 

Sobre el Mirour des simples ames de Mar�arita Poret y Ia litera­
tura del Pseudo-Ecl<hart. véanse los textos analizados por Lerner, op. 
cit. , pá�s. 200 y si�s. 

300. Sobre la crisis eclesiástica del si�lo XIV, véanse los recientes 
análisis y el estado de la cuestión en las obras de S. Ozment, Jhe Age 
of Reform: I250-I5')0, pá�s. 135 - I8 1 ,  y F. Oal<ley, Jhe Westem Church in 
the Late Middle Ages, Ithaca-Londres, 1979. pá�s. 25-80, 13 1-174. 
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Sobre los flagelantes, véase G. Leff. Heresy in the Late Midd!e 
Ages II. págs. 48 5-493 .  con abundante documentación. 

Sobre la obsesión de la muerte durante la Edad Media, véanse 
T. S. R. Boase, Death in the Midd[e Ages, Nueva YorR. 1972: excelen­
te documentación iconográfica; E. Dubrucl<, Jhe Jheme of Death in 
French Poetzy of the Midd!e Ages and Renaissance, La Haya. 1 964; F. 
Oal<ley. op. cit. , págs. r r 6  y sigs.; I! dolare e [a morte ne[[a spiritua!ita 
dei seco!i XII-XIII. Convegni del Centro di Studi della spiritualita me­
dioevale, 5· Todi, 1967. 

Sobre las danzas macabras. véanse J .  M. SlarR, Jhe Dance of 
Death in the Midd!e Ages and the Renaissance, 1950 ;  J. Baitrusaitis. 
Le Moyen Age fantastique, París. 1 9 5 5 .  págs. 23 5 y sigs., con abun­
dante bibliografía en págs. 2 58  y sigs., especialmente n. 1 5 ; N. 
Cohn, Jhe Pursuit of the Mí[[enium, Londres, 1 9 70' ,  págs. 130 y 
sigs. 

Sobre la historia de la doctrina del purgatorio, véase la obra de­
finitiva de J. Le Goff, La naissance du Purgatoire, París, 1 982, espe­
cialmente págs. 177 y sigs., 236 y sigs., 3 57 y sigs., 383  y sigs. 

Las traducciones francesas de Taulero y Suso están registradas 
en J. Ancelet-Hustache, Maftre Ec.khart et [a mystique rhénane, págs. 
190-191 .  

Para las traducciones de las obras más importantes de Ruysbro­
quio hemos utilizado E. Coiiedge, Jhe Spiritua[ Espousa[s, Londres, 
1 9 52, y C. A WynschenR y E. Underhill. John of Ruysbroe.k: Jhe Ador­
nement of the Spiritua[ Marriage: Jhe Spar.k!ing Stone: Jhe Boo.k of 
Supreme Jruth, Londres, 1 9 51 ;  véase también K. C. Petri (comp.), La­
te Medieval Mysticism, Filadelfia, 19 57. págs. 285  y sigs. 

Es muy probable que Gerson atacara a Ruysbroquio sobre la ba­
se de una traducción latina de sus escritos flamencos plagada de 
errores. Véase A Combes, Essai sur la critique de Ruysbroec.k par 
Gerson, 3 vols., París, 1945-1959 .  

Sobre G. Goote y la devotio moderna, véase la muy documenta­
da obra de R. R. Post, Jhe Modem Devotion: Confrontation with Re­
formation and Humanism, Leiden, 1968. 

BIBL IOGRAFIA C R ITICA 

301. La edición crítica de las obras de Nicolás de Cusa -Nico­
!ai de Cusa Opera Omnia-- está en curso de publicación por ini­
ciativa de la Academia de Letras de Heidelberg, Leipzig, págs. 1932 
y sigs. 

Entre las traducciones francesas, citaremos Oeuvres choisies, Pa­
rís, 1942, por M. de Gandillac; De [a docte ignorance, París, 1930, por 
L. Moulinier; Imité de [a vision de Dieu, Lovaina. 1925 .  por E. Vans­
teenberghe. Para una presentación general. véanse E. Vansteenberg­
he, Le cardinal de Cues, París, 1920; P. Rotta, I! cardina[e Nico[a da 
Cusa. Milán, 1928.  

La mejor monografía es aún la de M. de Gandillac, La philoso­
phie de Nico[as de Cues, París, 1941. Véanse también E. Cassirer, Jhe 
Individual and the Cosmos in the Renaissance Phi!osophy. Nueva 
Yorl<, 1963 .  cuyo original alemán fue publicado en el año 1927 en 
Studien der Bibliothe.k Marburg X, Leipzig-Berlín, págs. 7-72; P. E. 
Sigmund. Nico!as de Cusa and Mediaeva[ Política[ Jhought, Cam­
bridge, Mass., 1963 ;  E. Hoffmann, Das Universum des Nicolas van 
Cues, Heidelberg. 1930; íd., Die Vorgeschichte der cusanischen Coinci­
dentia oppositorum (introducción a la traducción del tratado De bery­
!lo; Leipzig, 19 57); G. Saitta, Nico[a da Cusa e tumanesimo italiano, 
Bolonia, 19 57; J. Pelil<an, «Ne�ative Theolo� and Positive Religion: A 
Study of of Nichilas Cusanus De pace fidei», Prudentia, (suplemento 
a 198 r) : Jhe Vía Negativa, pá�s. 61-77. 

Sobre la teología de Jan Hus, véase M. Spinl<a, John Hus at the 
Counci[ of Constance, Nueva Yorl<, 1966.  

Sobre la historia del conflicto entre sacerdotium y regnum y so­
bre las etapas de la teología política de origen y de estructura reales, 
véase E. H. Kantorowitz. Jhe King's Jwo Bodies: A Study of Mediaeva[ 
Política[ Jheo[ogy. Princeton, 1957 .  págs. 193 y sigs. 

302. Una introducción sintética en O. Clément, L 'essor du chris­
tianisme oriental, París, 1964; íd . .  Byzance et [e christianisme, París. 
1964- Véanse también S. Runciman, The Eastem Schism, Oxford, 
195 5 ; P. Sherrard, Jhe Gree.k East and the Latín West, Nueva Yorl<, 
19 59. y sobre todo D. Obolensl<y, Jhe Byzantine Commonwea!th. Eas-
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tem Europe, soo-I453 · Nueva YorR, 1971 ,  y A Toynbee, Constantine 
Porphyrog-enitus and his Wor!d, Londres, 1973 .  

Debemos una exposición clara y penetrante a J. PeiiRan, Jhe 
Spirit of Eastem Christendom, 6oo-I700, Chicago, 1974. págs. 146-198,  
con bibliografía crítica en págs. 308-310.  Véanse también F. DvorniR, 
Jhe Photian Schism: History and Leg-end, Cambridge, 1948;  íd. ,  By­
zantium and the Roman Primacy, Nueva YorR, r966 ;  íd., Byzantine 
Mission among- the S!avs: SS. Constantine-Cyri! and Methodius, Nue­
va BrunswicR, 1970. 

Las relaciones entre las dos Iglesias -y las dos culturas- han 
sido admirablemente analizadas por D. J. GeanaRoplos, Byzantine 
East and Latín West, Nueva YorR, 1966; íd., Interaction of the ((Si­
b!ing-� Byzantine and Westem Cultures in the Midd!e Ag-es and Ita!ian 
Renaissance, Nueva Haven-Londres, 1976, especialmente págs. 3-94. 

303. Citaremos ante todo algunos trabajos recientes sobre la teo­
logía oriental: V. LossRy. Essai sur !a théo[og-ie mystique de tÉg-!ise 
d'Orient, París, 1960'; íd., A !'imag-e et a !a ressemb!ance de Dieu, Pa­
rís, 1967; M. Lot-Borodine, La déification de thomme, París, 1970; J. 
Meyendorff, Le Christ dans !a théo[og-ie byzantine, París, 1969; L. 
OuspensRy. Essai dans [a théo!og-ie de !'icone dans tÉg-!ise orthodoxe. 
París, 1960. 

Sobre Simeón, véase Siméon [e nouveau théo!og-ien, chapitres théo­
[og-iques, g-nostiques et pratiques (trad. J. Darrouzes; Sources Chré­
tiennes, 51 ,  París, 19 51 .  Véase también H. M. Biedermann, Das Mens­
chenbi!d bei Symeon dem lüng-erem dem Jheo!og-en, Wurzburgo, 1949. 

Sobre la «plegaria del corazón)) ,  véase J .  Gouillard, Petite Phi!o­
.ca!ie de !a Priére du Coeur. París, 1968'. 

Sobre Juan Clímaco, véase John Climacus, Jhe Ladder of Divine 
Ascent, Nueva YorR, 1982, con una amplia y documentada introduc­
ción de Kallistos Ware. 

Sobre el hesicasmo, véanse I. Hausherr, La Méthode d'oraison 
hésychaste, Orientalia Christiana IX. pág. 2; Roma, 1927; íd., «L'Hésy­
chasme: étude de spiritualité)) ,  Orienta!ia Chrístíana Períodica, 22 
(1956) ,  págs. 5-40, 247-285 .  

B IBL IOGRAFÍA CRÍTICA 

Jean Meyendorff ha contribuido meritoriamente al redescubri­

miento de Gregario Palamas. Citaremos ante todo su edición y tra­

ducción de las Jriades pour [a déjense des saínts hésychastes, Lovaina, 

1 9 59; Introduction a !etude de Grég-oire Pa!amas, París, 19 59. con ex­

posición completa de la obra de Palamas, publicada o inédita, en 

págs. 3 31-400; St. Grég-oire Pa!amas et !a mystique orthodoxe, París, 

1959 .  Véanse también L. C. Cautos, Jhe Concept of Jheosis in Saint 

Greg-ory Pa!amas. Wíth Crítica! Jext of the ((Contra Akíndynum», 2 

vols., Los Ángeles, 1963; J. PeliRan, Jhe Spirít of Eastem Christendom. 

Chicago, 1974. págs. 261  y sigs.; V. LossRy. «La Théologie de la Lu­

miere chez Grégoire Palamas de Thessalonique)) ,  Dieu Vivant, 1 

(r945) ,  págs. 93-118 .  
Para una exposición comparativa de la experiencia de la luz mís-

tica, véase M. Eliade, Méphistophé!és et tAndrog¡ne, París, 19812, págs. 

17-94. 
Debemos una presentación clara y densa de Nicolás Cabasilas 

a O. Clement, Byzance et [e christianisme orienta[, París, 1964. págs. 

50-73· 

304. R. Manselli, La re!ig-ion popu[aire au Moyen Ag-e. Prob[émes 
de méthode et d'histoire, Montreal-París, 1975 .  pág. 20, pone de relie­
ve la «ósmosis que ha realizado una relación de intercambio entre 
dos civilizaciones», el «paganismo)) y el cristianismo. 

La homologación de las mitologías regionales a la «historia sa­
grada)) cristiana no constituye una «sucesión)), como interpretaba el 
hecho Paul Saintyves en su libro Les saints successeurs des dieux, Pa­
rís, 1907. Véanse las observaciones de E. Vacandart, Études de criti­
que d'histoire re!ig-ieuse (III serie; París, 19 12, págs. 59-212: «Origines 
du culte des saints. Les saints sont-ils successeurs des dieux?». 

No es necesario insistir en la supervivencia, bajo formas más o 
menos cristianizadas, de ciertos complejos mítico-simbólicos abun­
dantemente difundidos por todo el mundo, como el árbol cósmico, 
el puente, la escala, el infierno y el paraíso. Baste mencionar la per­
sistencia del viejísimo argumento elaborado en torno al puente es­
catológico; véase Le chamanisme, 2.a ed., págs. 375  y sigs., durante la 
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Edad Media; 'Véase P.  Dinzelbacher, Die Jenseitsbrücke im Mittela!ter, 
Viena, 1973. y hasta en nuestros días; 'Véase L. M. Lombardi Satriani 
y M. Meligrana, Il Ponte di San Giacomo. L 'ideolo¡ia del/a morte ne­
lla societa contadina del Sud, Milán, 1982, págs. 121  y sigs. 

Hemos pasado por alto las ceremonias y costumbres 'Vinculadas 
al campo de la feria y a la plaza pública de la ciudad, como la Fies­
ta de los Necios, celebrada el día del Asno, cuando los fieles, disfra­
zados y con máscaras, entraban en la catedral conducidos por el 
«obispo de los necios» y se permitían toda clase de libertades. En 
Normandía, los diáconos jugaban a los dados y a las cartas sobre el 
altar mientras comían salchichas. Véanse también los análisis de 
Mil<hail Bal<htine, L oeuvre de Fmnr;ois Rabelais et la culture populai­
re au Moyen A¡e et sous la Renaissance, París, 1970. 

Sobre las super'ili'ilencias paganas en Grecia, 'iléanse J. C. Law­
son, Modem Greek Folklore and Ancient Greek Reli¡ion, Cambrid­
ge, 1 9 10 ,  y Nue'ila York, 1 9 642; G. Dumézil. Le probleme des Cen­
taures, París, 1929 ,  págs. 1 5 5- 193 ;  C. A. Romaios, Cultes populaires 
de la Thrace: les Anasténaria; la cérémonie du fundí pur, Atenas, 
1949.  Para Paul Friedrich, el estudio de ciertos grupos de la Gre­
cia rural podría esclarecer las estructuras de la sociedad homéri­
ca, mientras que el culto a la Virgen podría ayudarnos a com­
prender mejor a Deméter; 'Véase The Meanin¡ of Aphrodite, 
Chicago, 1 9 78 ,  pág. 5 5 · Véanse también C. Poghirc, «Homere et la 
ballade populaire roumaine» ,  en Actes du ¡¡¡e Con¡res Intematio­
nal du Sud-Est européen, Bucarest, 1 974; L. Schmidt, Gestalthei­
li¡keit im bauerlichen Arbeitsmythos. Studien zu den Emteschnittz­
¡eraten und ihre Stellun¡ im européíischen Volks¡lauben und 
Volksbrauch, Viena, 1 9 5 2; M. Eliade, «History of Religions and 
"Popular" Cultures», HR, 20 ( 1 980), págs. 1 -26 ,  especialmente 
págs. 5 y sigs. 

Hay una 'Voluminosa bibliografía sobre las Colinde; 'Véase nues­
tra «History of Religions», pág. u, n. 29. Anotaremos únicamente las 
obras que hemos citado: A. Rossetti, Colinda/e reli¡ioase la Romani, 
Bucarest, 1920; P. Caraman, «Substratul mitologic al sarbatorilor de 
iarna la Romani ?i Sla'ili», Archiva, 38 (Ia?i. 1931 )  págs. 3 5 8-447; O. 
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Birlea, «Colindatul in Transil'ilania», en Anuaml Muzeului Etno¡rafic 
al Transilavniei pe anii I965-67, Cluj, 1 969, págs. 247-304; M. Bratu­
lescu, Colinda Romaneasdí, Bucarest, 198 1; íd., «Ceata feminina-in­
cercare de reconstituire a unei instituj:ii tradij:ionale romane?ti>>, Re­
vista de Etno¡rafie �i Folclor, Bucarest, 1978, págs. 37-60; P. Caraman, 
«Descolindatul in sudestul Europei» I. Anuaml de Folclor, 2 (Cluj-Na­
poca, 1981), págs. 57-94. 

Sobre las estructuras iniciáticas aún legibles en la organización y 
la instrucción de los colindiítori, 'Véase T. Herseni, Forme stravechi de 
cultum populam romaneasdí, Cluj-Napoca, 1977, págs. 160 y sigs. 

305. Véase M. Eliade, Notes on the Ciílu�arí, en The Gaster Festsch­
rift, Joumal of the Ancient Near Eastem Societ;¡ of Columbia Universit;¡, 
5 ( 1973), págs. n p22; íd., Occultisme, sorcellerie et modes culture/les, 
París, 1976, págs. 109 y sigs.; íd., «History of Religions and "Popular" 
Cultures», págs. 17 y sigs. 

Las fuentes documentales más importantes sobre la organiza­
ción de los calu�ari están recogidas en T. Pamfile, &írbatorile de vam 
la Romani, Bucarest, 1910, págs. 54-75 ;  T. T. Burada, Istoria teatmlui 
fn Moldava I. 2 'ilols., Jassy, 1905, págs. 62-70. Nue'ilos materiales en 
M. Pop, «Consideraj:ii etnografice ;>i medicale asupra calu?ului olte­
nese», en Despre medicina populara romaneasdí, Bucarest, 1970, 
págs. 2 13-222; G. Vrabie, Folcloml, Bucarest, 1970, págs. 5 1 1-531 ;  H. 
Barbu Opri?an, Calu�aríi, Bucarest, 1960, y en especial G. Kligman, 
Calu�. Chicago. 1981 .  Véanse también R. Vuia, «Üriginea jocului de 
calu?ari», en Dacoromania II, Cluj, 1 922, págs. 21 5-254; M. Eliade, 
«Notes», págs. 120 y sigs. 

Sobre la iniciación en el Mannerbund, 'Véase M. Eliade, Initia­
tion, rites, socíétés secretes, = Naissances mystiques, págs. 1 8 5  y sigs., así 
como las bibliografías anotadas en ibíd., nn. 6-u. 

306. De la 'Voluminosa bibliografía existente sobre la brujería eu­
ropea destacaremos: H. R. Tre'ilor-Roper, The European Witch-Craze 
of the Sixteenth and Seventeenth Centuries, Nue'ila York, 1969. en don­
de se recogen los caps. I-IV de The Crisis of the Seventeenth Century: 
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Re!ifion. the Reformation and Socia[ Chanfe, 1968 ;  A. Macfarlane, 
Witchcraft in Judorand Stuart Enf!and. Nueva YorR. 1970; J. B. Rus­
seii, Witchcraft in the Midd!e Afes, Ithaca-Nueva Yor.R, 1972, con 
abundante bibliografía en págs. 3 50-377; K. Thomas. Re!ifion and the 
Dedine of Mafic, Nueva Yor.R, 1971; N. Cohn, Europés Inner Demons, 
Nueva Yor.R. 1975. trad. francesa: Démono!atrie et sorce!!erie au Moyen 
Afe. París. 1982; F. E. Lorint y J. Bernabé. La Sorce!!erie au XVI! sié­
de. Jextes inédits, París, 1979. 

Selección de fuentes en E. W. Monter. European Witchcraft. 
Nueva Yor.R. 1969;  B. Rosen. Witchcraft. Londres. 1970; M. Marwic.R 
(comp.). Witchcrajt and Societ;¡. Baltimore. 1970. y en especial A. C. 
Kors y E. Peters, Witchcraft in Europe. noo-I¡oo. A Documentary His­
tory. Filadelfia. 1972. Véase H. C. Eri.R Midelfort. Witch Huntinf in 
Southwestem Germany. I562-I684- Jhe Socia! and Inte!!ectua! Foun­
dations. Standford, 1972, especialmente págs. 30 y sigs .. 193  y sigs.; es­
ta obra tiene el mérito de poner de relieve las diferencias existentes en­
tre la «caza de brujas11 practicada por los católicos y los protestantes. 

Véanse también las obras redactadas en la perspectiva de la his­
toria de la medicina: G. Zilbourg. Jhe Medieval Man and the Witch in 
the Renaissance, Baltimore. 1935 ;  Th. R. Forbes. Jhe Midwife and the 
Witch. Nueva York 1966. Véanse también E. W. Monter. «The His­
toriography of European Witchcraft: Progress and Prospects11, Jouma! 
of InterdiscipfinaryHistory. 2 Ü97Ú págs. 43 5-451 ;  M. Eliade, «Sorne 
Obsef\7ations on European Witchcrab. HR. 14 (1975) ,  págs. 149-172 
= Occu!tisme. sorce/ferie et modes cu!ture!!es. París. 1978. págs. 93-124; 
R. A. Horsley. «Further Reflections on Witchcraft and European Fol.R 
Religiom, HR. 19 (1979), págs. 71-95. 

Sobre los benandanti. la mejor obra es todavía la de C. Ginz­
burg. I benandanti: Ricerche su!!a strefoneria e sui cu!ti afrari tra 
Cinquecento e Seicento, Turín, 1966. 

Se hallará un rica y abundante bibliografía sobre las creencias y los 
ritos referentes a la «cofia11 en T. R. Forbes. «The Social History of the 
Cauh. 'la!e Joumalof Bio!og¡ and Medicine, 25 Ü953), págs. 495-508. 

Sobre las Wi!de Heer. véanse V. Waschnitius. Perht. Halda und 
verwandte Gesta!ten: Ein Beitraf zur deutschen Re!ifiOnsfeschichte, Vi e-
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na 1914. especialmente págs. 173 y sigs.; O. Hofler. Ku!tische Geheim­
bünde der Germanen I. págs. 68 y sigs.; íd .. Verwand!unfsku!t, págs. 78 
y sigs.; W. Lungmann, Jraditionswanderunfen: Euphrat-Rhein. Fol.Rlo­
re Fellows Communication, n8,  Helsin.Ri. 1937.  págs. 596 y sigs.; R. 
Bernheimer. Wi!d Men in the Midd!e Afes. Cambridge, Mass .. 19 52, 
págs. 79 y sigs .. 1 32; C. Ginzburg. I Benandanti, págs. 48 y sigs. 

Sobre la etimología de zfna ( = Diana) y zfnatec ( = la t. dianati­
cus), véase la bibliografía crítica en A. Cioranescu, Diccionario etimo­
[ófico rumano. La Laguna, 1961, págs. 9 1 5; A. Rosetti. Istoria !imbii 
romane. Bucarest. 1968. págs. 3 67. 395 ·  

Sobre zfne e ie!e, véanse, entre otros, I .  Aurel Candrea. Fo!doru! 
romanesc comparat. Bucarest. 1944. págs. 1 56  y sigs.; I. Mu�lea y O. 
Birlea, Jipo[ofia fo!doru!ui, págs. 206 y sigs. 

307. Señalaremos algunas aportaciones recientes de entre el nú­
mero considerable de biografías de Martín Lutero y obras sobre su 
época: R. H. Bainton. Here I Stand. Nueva Yor.R-Nashville. 19 50; E. 
Eri.Rson, 'lounf Man Luther, 19 58 .  interpretación brillante, pero con­
trovertida; véase la crítica en S. Ozment, Jhe Afe of Reform, págs. 
223-231 ;  E. G. Schwiebert, Luther and his Times: Jhe Reformation 
from a New Perspective. St Louis, 19 50; R. H. Fife, Jhe Revo!t of Mar­
tín Luther. Nueva Yor.R. 19 57; R. Stauffer, La Réforme. I5I7-I564. Pa­
rís. 1970; J. Peli.Ran. Luther the Expositor. St. Louis, 1959 ;  H. G. Haile. 
Luther. An Experiment in Biofraphy. Nueva Yor.R. 1980, valioso. es­
pecialmente para los últimos años de Lutero. 

Sobre la historia de las indulgencias. véanse J. E. Campbell. In­
du[fence, Ottawa. 1 9 53; P. F. Palmer (comp.), Sacraments and Forfi­
veness. Westminster. 1960. Véanse también A. Rühl. Der Einfluss der 
Mystik auf Denken und Entwick!unf des junfen Luthers. Oberhessen, 
1960; J. Peli.Ran (comp.), Interpretors of Luther.- Essays in honor of 
Wi!he!m Pauck, Filadelfia, 1 968 ;  S. Ozment. Hamo Spíritua!is. A 
Comparative Study of the Anthropo!og¡ of Johannes Jau!er; lean Ger­
son and Martín Luther in the Context of their Jheo!ofica! Jhoufht. 
Leiden, 1968 ;  F. E. Cranz. An Essay on the Deve!opment of Luther's 
Jhoufht on Justice. Law and Societ;¡. Cambridge, Mass. 19 59 ;  S. Oz-
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ment (comp.), Ihe Reformation in Medieval Perspective, Chicago, 
1971. Véase también la bibliografía anotada para el § 308. 

308. Hemos utilizado la más reciente traducción de las obras de 
Martín Lutero, publicadas bajo la dirección de J. Pelil<an y H. T. Leh­
man, Works, 58 V'ols., Saint Louis, 19 5 5  y sigs., V'éanse en especial V'OL 
25 (Lecciones sobre la Epístola a los Romanos), V'oL 38 (Palabra ;¡ sa­
cramento), V'ols 42-43 (Escritos devocionales). Hemos consultado tam­
bién Reformation writings (trad. y coment. por B. L. Woolf; Londres, 
1959) .  Véase también Ihe Iheologia Germanica of Martín Luther 
(trad. y coment. por B. Hoffman; NueV'a York 1980). 

Entre las presentaciones recientes de la teología de Martín Lu­
tero merecen especial mención: J. Dillenberger, God hidden and re­
vealed: the interpretation of Luther's deus absconditus and its signifi­
cance for religious thought, Filadelfia, 1953 ;  R. Prentor, Spiritus 
Creator, Filadelfia, 1953 ;  B. Hagglund, Iheologie und Philosophie bei 
Luther und in der occamistischen Jradition, Lund, 19 5 5; B. A Gerrish, 
Grace and Reason: A Stud;¡ in the Iheolog¡ of Luther, Oxford, 1962, 
obra importante; H. A Oberman (comp.), Luther and the Dawn of 
the Modem Era, Leiden, 1974. 

La biografía de J. Huizinga, Erasmus of Rotterdam, 1924, conser­
V'a aún toda su importancia y V'igencia. El libro de R. H. Bainton, 
Erasmus of Christendom, NueV'a York 1969, es V'alioso sobre todo por 
los numerosos fragmentos de cartas y de obras menos conocidas de 
Erasmo; contiene además una excelente bibliografía en págs. 285-
299. Véase también J. C. Olin (comp.), Erasmus. Christian Huma­
nism and the Reform. Selected Writings, NueV'a Yorl<, 1965. Sobre 
Erasmo y España pueden V'erse: M. Menéndez y Pelayo, Historia de 
los heterodoxos españoles. Madrid, 1965\ págs. 65 5-788; M. Bataillon, 
Erasmo ;¡ España, México. 19662; A García Villoslada, San Ignacio 
de Lo;¡ola ;¡ Erasmo de Rotterdam, Madrid 1942. 

Sobre la obra y el pensamiento de Erasmo, V'éanse L. Bouyer, 
Autour d'Erasme, París 1 9 5 5; P G. Bietenholz. Histor;¡ and Biograph;¡ 
in the Work of Erasmus. Ginebra. 1966; E. Wilhelm Kohls, Die Iheo­
logie des Erasmus, 2 V'ols., Basilea, 1 966; J.-C. Margolin. Erasme par 
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lui-meme. París. 1965; M. M. Phillips, Erasmus and the Nortem Re­
naissance. Londres. 1949; A Renaudet, Erasme et l7talie, Ginebra, 
19 54. Véanse también R. L. De Molen (comp.), Essa;¡s on the Works 
of Erasmus, NueV'a HaV'en y Londres, 1978. especialmente R. L. De 
Molen. «Opera Omnia Desiderii Erasmi», en ibíd., págs. 1-50. y B. A 
Gerrish. De libero arbitrio, en ibíd., págs. 1 87-209; íd . . Erasmus on 
Piety. Iheolog¡ and the Lutberan Dogma, en ibíd., págs. 1 87-209. 

Hay numerosas ediciones y traducciones del De libero arbitrio y 
del De servo arbitrio. Hemos utilizado la más reciente y también la 
más completa: Luther and Erasmus: Free Will and Salvation (trad. y 
coment. por E. Gordon Rupp y P. S. Watson; Filadelfia 1969). 

309. Sobre la V'ida y el pensamiento de Zuinglio, V'éanse F. Büs­
ser, Huldr;¡ch Zwinglí: Reformatíon als prophetíschen Auftrag, Zurich, 
1973; G. H. Potter, Zwingli, Cambridge, 1976; W. H. Neuser, Die refor­
matorische Wende beí Zwingli. Neul<irchen-Vluyn, 1976.  Debemos 
una excelente selección de los escritos de Zuinglio y Bullinger a G. 
W. Bromiley, Zwinglí and Bullinger: Selected Jranslations with Intro­
duction and Notes, Filadelfia, 19 53 .  

Sobre los anabaptistas y otros moV'imientos de la «Reforma radi­
cal», V'éase en especial G. H. Williams. Ihe Radical Reformation, Fila­
delfia. 1962; V'éase, en ibíd., págs. n8-18o, la historia de los primeros 
anabaptistas en Suiza, Alemania meridional y Austria; V'éanse tam­
bién G. H. Williams y A Mergal (comps.) .  Spiritual and Anabaptist 
Writers, Filadelfia, 19 57; G. Hershberger (comp.). Ihe Recover;¡ of the 
Anabaptist Vision, Scottdale. Pa., 19 57. 

Una de las mejores introducciones al pensamiento y a la obra 
de Cabina es la de A M. Schmidt. lean Calvin et la tradition calvi­
nienne, París, 19 56. La primera biografía. redactada por su contem­
poráneo Teodoro de Beza, La Vie de Calvin. constituye la fuente 
principal de todas las biografías posteriores. Véase en especial, A Ga­
noczi, Le jeune Calvin: Genese et évolution de sa vocation réformatrice, 
Wiesbaden, 1966. 

Hemos utilizado el texto de la primera edición francesa ( 1 541) de 
las Institutions de la religion chrétienne (ed. por A Lefranc. J. Pannier 
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y H.  Chatelain; París, págs. r .9n y sigs., 1978¿), así como la traduc­
ción comentada de la última edición latina Ü 5 59) ,  por J. T. McNeill 
y F. L. Battles, Institutes of the Christian Relzgion, 2 'Vols., Filadelfia. 
1960, obra que posee el mérito de haber tenido en cuenta todas las 
ediciones, tanto latinas como francesas, de las Instituciones. 

Sobre la teología de Cal'Vino, \léanse J. T. McNeill, Jhe Histor;¡ 
and Character of Calvinism, Nue'Va Yor.R, 19 57 ;  Quirinus Breen, John 
Calvin: A Study in French Humanism, Grand Rapids, 19 682; E. W. 
Monter, Calvin s Geneva, Nue\la Yor.R, 1 967; R. Pfister, Kirchenges­
chichte der Schweiz II. Zurich, 1974; E. G. Léonard, Histoire générale 
du protestantisme I-II, París, 1961. 

Sobre Sef\7et, 'Véase R. H. Bainton, Hunted Heretic: Jhe Lije and 
Death of Michael Servetus. I5II-I553· Boston, 1960. 

Sobre el conflicto con los anabaptistas, \léase W. Bal.Re, Calvin 
and the Anabaptist Radicals, Grand Rapids, 1981 .  

Sobre la Reforma católica, \léanse L. Cristiani, L 'Église á l''époque 
du concile de Trente, París, 948; H. Jedin, Geschichte des Konzils von 
Jrent I-II, Friburgo, 1949-1957; trad. inglesa, St. Louis, 1957-19 62; H. 
Tüchler, C. A. Bouman y J. Le Brun, Réforme et Contre-Réforme. París, 
1968, M. R. O'Connell, Jhe Counter Reformation. I559-I6Io, Nue\7a 
Yor.R, 197 4· 

Sobre Ignacio de Loyola, 'Véase A. Guillermou, Saint Ignace de 
Loyola et la Compagnie de Jésus, París, 1960: introducción clara y '17i­
\7a, con excelente documentación iconográfica. Véanse también H. 
D. Sedwic.R, Ignatius Loyola. An Attempt of an Impartía! Biography. 
Nue\7a Yor.R, 1923, obra de un no especialista. pero bien informado; 
A. Brou, Ignatius Methods of Prayer, Milwau.Ree, 1947: útil sobre todo 
por el gran número de textos comentados, que sitúan los Ejercicios 
en la historia de la espiritualidad cristiana; J. Broderic.R, Jhe Origin of 
the Jesuits, Londres-Nue\7a Yor.R. 1940: biografía de san Ignacio arti­
culada en la historia de la Orden. 

3 10. Sobre el cristianismo de los humanistas italianos, 'Véase C. 
Trin.Raus, rrln Our Image and Likeness;;. Humanity and Divinity in Ita­
lían Humanist Jhought, 2 \7ols .. Chicago, 1970: obra indispensable, 

BIBL IOGRAFIA C R IT ICA 

'Valiosa además por los textos que reproduce, especialmente en págs. 
325-457. 778-88 5. Véanse también G. Papareiii, Veritas, Humanitas, 
Divinítas: Le componenti deltUmanesimo, Mesina y Florencia, r 96o;  
P.  O. Kristeller. Renaissance Jhought: Jhe Classic, Scholastic and Hu­
manistic Strains, Nue'Va Yor.R, 1961 ;  W. K. Ferguson (comp.). Renais­
sance Studies, Nue\la Yor.R, 1963 ;  J. W. O'Malley, Giles of Viterbo on 
Church and Reform. A Study in Renaissance Jhought, Leiden, 1968 ;  
F .  Gaeta, Lorenzo Valla: Fílologia e storia neltumanesimo italiano, 
Nápoles, 1 9 55 .  

Sobre las interpretaciones de la religión, 'Véase C. Angeleri, Il 
problema religioso del Rinascimento. Storia delta critica e bibliografía, 
Florencia, 19 52. Véase también G. di Napoli, Studi su[ Rinascimento, 
Nápoles, 1973 .  págs. r-84. 

Sobre Marsilio Ficino, \léanse en especial P. O. Kristeller, [[ pen­
siero filosofico di Marsilio Ficino, Florencia, 1953 .  traducción aumen­
tada del original inglés publicado en 1943; G. Saitta, Marsilio Ficino 
e la filosofia deltUmanesimo, Bolonia, 19 541; E. Garin, L 'umanesimo 
italiano, Bari 1958 ¿; R. Maree!. Marsile Ficin, París, 19 58. 

Sobre Pico della Mirandola, \léanse E. Garin, Giovanni Pico de­
lta Mirandola. Ein Beitrag zur philosophischen Jheo[ogie des italia­
nischen Humanismus, Wiesbaden, r96o; G. di Napoli, G. Pico delfa 
Mirandola e la problematica dottrinale del suo tempo, Roma, 1963 .  

Sobre el  hermetismo y el  Renacimiento, 'Véase en especial F .  Ya­
tes, Giordano Bruno and the Hermetíc Jradítion, Londres-Chicago, 
1964- Sobre la prísca theologia, '17éanse D. P. Wal.Rer, Jhe Ancient Jhe­
o[og¡. Londres, 1972. Sobre la magia en la época renacentista, \léan­
se D. P. Wai.Rer, Spiritual and Demonic Magic, From Ficino to Cam­
panella, Londres, 1 9 58, Notre Dame y Londres, 19752; E. Wind, Pagan 
Mysteries in the Renaissance, Londres 1 9672, especialmente págs. 1-16, 
2 1 8-23 5; I. P. Culiano, Eros et Magie (en prensa) .  

Sobre el  esoterismo \léanse E.  Garin, «Note suii'ermetismo del Ri­
nascimentoll, en E. Castelli (comp.), Jesti umanistici dell'Ermetismo, 
Roma, 19 5 5. págs. 8-19; E. Castelli (comp.), Umanesimo e esoterismo, 
Padua, 1969. especialmente los estudios de M. de Gandillac, C. Vasoli 
y F. Secret. Véase también J. Dagens, «Hermétisme et cabale en Fran-
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ce de Lefevre d'Etaples a Bossuet» ,  Revue de Littérature Comparée, 
(enero-marzo de 1961 ), pá�s. 3 y si�s. 

Sobre los cabalistas cristianos, 'Véase F. Secret, Les Kabba!istes ch­
rétiens de !a Renaissance, París, 1964, así como los estudios reunidos 
en Kabba!istes chrétiens, Cahiers de I'Hermétisme V. París, 1 979. 

Sobre la homolo�ía macro-microcosmos, V'éanse L. BarRan, Na­
ture's Work of Art: Jhe Human Bod;¡ as lmage of the Wor!d, New Ha­
V'en, 1977; A Wayman, «The Human Body as Microcosm in India, 
GreeR Cosmolo�y and Sixteenth Century Europe», HR. 32 ( 1982), 
pá�s. 172-190; A G. Debus, Man and Nature in the Renaissance, 
Cambrid�e. 1978, pá�s. 26 y si�s. 

3 1 1 .  Para una breV"e presentación de la alquimia y sus relaciones 
con las mitolo�ías de la metalur�ia, 'Véase nuestro libro Forgerons et 
a!chimistes, París, 1977' .  Véanse también R. P. Multhauf. Jhe Origins 
of Chemistr;¡. Londres, 1 966; A G. Debus, «The Si�nificance of the 
History of Early Chemistry», Cahiers dHistoire Mondia!e, IX, n° I I  
( r965) ,  pá�s. 37-58 ;  J .  Read, Jhrough A!chemy to Chemistr;¡. Nue'Va 
YorR, 19 56. 

Sobre la alquimia medieV'al. 'Véase la biblio�rafía citada en For­
gerons et a!chimistes, pá�s. 1 75-176. Sobre la alquimia en la época del 
Renacimiento y la Reforma. 'Véase la biblio�rafía recopilada en ibíd., 
pá�s. 176-177. Véanse en especial W. Pa�el. Parace!sus: An lntroduc­
tion to Phi!osophica! Medicine in the Era of the Renaissance, Basilea y 
NueV'a YorR, 1958 ;  íd., Jhe Chemica! Dream of the Renaissance, Cam­
brid�e. 1968; íd., «The Chemical Philosophers: Chemical Medicine 
from Paracelsus to V'an Helmond», en Histor;¡ of Science II, 197 4. pá�s. 
23 5-259; íd., Man and Nature in the Renaissance. Cambrid�e. 1978;  P. 
French, John Dee. Jhe Wor!d of an E!izabethan Magus. Londres, 
1972; R. J. W. EV'ans, Rudo!f JI and his Wor!d, Oxford, 1973 .  

Sobre la reV'alorización de la alquimia en la época de Newton, 
V'éanse B. J. Teeter Dobbs. Jhe Foundations of Newton 's A!chem;¡. 
Cambrid�e. 1975 ;  F. Yates, Jhe Rosicrucian En!ightment, Londres, 
1972; R. S. Westfall, «Newton and the Hermetic Tradition», en Scien­
ce, Medicine and Societ;¡ in the Renaissance. Essa;¡s to honor Wa!ter 
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Pagel II. NueV"a YorR, 1972, pá�s. r 83-198; R. S. Westfall, Force in New­
ton 's Ph;¡sics, Londres-NueV'a YorR, 1971 .  

Sobre J. V. Andreae, 'Véase J. W. Mont�omery, Cross and Cruci­
b!e. Johann Va!entin Andreae (Is86-I6S4). Phoenix of the Jheo!ogians, 
2 V'ols., La Haya. 1973.  

La Fama fratemitatis ha sido reproducida en la obra de F. Ya­
tes, Jhe Rosicrucian En!ightment, pá�s. 238-251 . B. Gorceix, Bib!e des 
RoseCroix, París, 1970, ofrece una traducción francesa de la Fama 
fratemitatis, Confessio fratemitatis R. C ( 16 1 5) y de las Naces chimi­
ques de Christian Rosenkreutz. 

J.-J. Mathé, A!chimie, Cahiers de !Hermétisme, París, 1978, pá�s. 
191-221, aporta una biblio�rafía crítica de las obras publicadas en 
francés entre 19 54 y 1 977. Véanse en esta misma obra colectiV'a las 
aportaciones de A FaiV're y B. Husson. 

3 12. Sobre la historia y la ciV'ilización del Tibet. V'éanse R. A 
Stein, La civi!isation tibétaine. París, 1962; G. Tucci, Jibet, Land of 
Snow, Londres, 1967; D. Snell�roV'e y H. Richardson, A Cultura! His­
tor;¡ of Jibet, NueV'a YorR, 1968. 

Entre las obras �enerales sobre la reli�ión, citaremos: C. Bell, Jhe 
Re!igion of Jibet, Oxford, 193 1 ,  obra anticuada, pero útil todaV'ía por 
las noticias de primera mano que da el autor; R. B. ERV"all. Re!igious 
Observances in Jibet: Pattems and Functions, Chica�o. 1964, con las 
obseTV'aciones del autor en el Tibet occidental; H. Hoffmann, Die Re­
!igionen Jibets, Fribur�o. 19 56.  trad. in�lesa: Jhe Re!igions of Jibet, 
Londres, 1961 ;  M. Lalou, Les re!igions du Jibet, París, 19 57; G. Tucci 
y W. Heissi�. Die Re!igionen Jibets und der Mongo!ei, Stutt�art, 1970, 
trad. francesa: Les re!igions du Jibet et de Mongo!ie, París, 1973 .  pá�s. 
13-336. con la más completa exposición de las reli�iones tibetanas en 
conjunto. Debemos excelentes presentaciones �enerales a R. A Stein, 
La civi!isation tibétaine, pá�s. 134-210; A.-M. Blondeau, Re!igions du 
Jibet, en H.-C. Puech (comp.), Histoire des Re!igions III. París, 1976.  
pá�s. 233-329. 

Aún es mal conocida la Prehistoria; 'Véase P. Aufschneiter, «Pre­
bistoric Re�ions DiscoV'ered in Inhabited Tibet», East and West. 7 
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( r956), páÍ'ls. 74-88. Se ha señalado la existencia de \7arios monumen­
tos meÍ'lalíticos y se ha intentado descifrar los rastros de una cultura 
meÍ'lalítica en determinadas costumbres y construcciones; \léanse A 
W. McDonald, ((Une note sur les méÍ'lalithes tibétains)), JA, ( 1963) ,  
páÍ'ls. 63-76; S .  Hummei. ((Die Steinreihen des tibetischen MeÍ'laiithi­
I<ums und die Ge-sar-saÍ'le)), Anthropos, 6o ( r96 5) ,  páÍ'ls. 833-888, con 
referencias a los trabajos anteriores del mismo autor sobre este tema. 

Sobre la reiiÍ'lión tradicionaL \léanse A McDonald, ((Une lecture 
des Peiiiot tibétains 1286,  1 287, ro38.  I047 et 1290. Essai sur la for­
mation et I'emploi des mythes politiques dans la reliÍ'lion royale de 
Sronbcan rÍ'lam-po)), en Études tibétaines dédiées á !a mémoire de Mar­
ce{{e La1ou, París, 1971 ,  páÍ'ls. 190-39 1 :  análisis pertinente de los ma­
nuscritos de Tuen-huanÍ'l, que plantea de nue\lo la interpretación de 
las tradiciones prebudistas, cuyos resultados presenta bre\lemente A 
M. Blondeau, op. cit. , páÍ'ls· 236-245; R. A Stein, ((Du récit au rituel 
dans les manuscrits tibétains de Touen-houancg)) ,  en Études tibétai­
nes . . .  Marcef!e Lafou, pácgs. 479-547; íd . . Civifisation tibétaine, pá<gs. 
1 59-193- F. W. Thomas. Ancient Fofk-!iterature from North-Eastem Ji­
bet, Berlín, 1 9 57= contiene la edición y la traducción de alcgunos ma­
nuales de adiV'inación y los mitos de sus oríÍ'lenes, haiiados en Tuen­
huanÍ'l. Toda\7ía se iÍ'lnora el moti\7o por el que se ocultó un número 
considerable de manuscritos en la Í'lruta murada de Tuen-huanÍ'l 
(proV'incia de Kan-su), entre los siÍ'llos VII y IX. 

Sobre los dioses Phyva. \léase A McDonald, ((Une lecture des Pe­
lliot tibétains)), págs. 29 ' ,  3 39  y sicgs.; sobre la ((buena reiicgión de 
Gcug», \léase ibíd., pácgs. 341 y sicgs.; sobre los ciclos temporales, \léase 
ibíd., 364 y siÍ'ls. 

Han sido traducidos al@unos fracgmentos de mitos cosmocgónicos 
por A McDonald, en L 'Origine du Monde. Sources Orientales I, Pa­
rís, 1959. pácgs. 422 y sicgs.; \léanse también los comienzos de los mi­
tos sobre los orí@enes, publicados y traducidos por E. Haarh, Jhe 
'iar-{un Dynasty, Copenhacgue. 1969.  pácgs. 114 y sicgs. El mito que ex­
plica los orícgenes del mundo a partir de un hue\7o refleja probable­
mente una tradición Bon influida por la India; \léase R. A Stein. Ci­
vi!isation tibétaine, pácg. r62.  
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Los mitos referentes a los oríÍ'lenes de los primeros reyes son pre­
sentados y analizados por E. Haarh, Jhe 'iar-!un Dynasty, páÍ'ls. r 26  y 
siÍ'ls. y passim; A Macdonald, ((Une lecture)), pácgs. 202 y siÍ'ls.; J. Rus­
seii Kirl<land, ((The Spirit of the Mountain: Myth and State in pre­
buddhist Tibet)), HR, 20 ( r98o), pácgs. 257-271. 

El mito del descenso de los primeros reyes del cielo y de su re­
torno a él a la hora de la muerte está atesticguado ya entre los su­
merios; \léanse § 17 y la biblioÍ'lrafía citada en el \7ol. l. 492. Las tum­
bas de los reyes tibetanos han sido identificadas por G. Tucci, Jhe 
Jombs of the Jibetan Kings. Roma, 19 50; habían sido V'ioladas a raíz 
de la caída de la monarquía. Empezamos apenas a conocer. <gracias 
a los trabajos recientes, las concepciones funerarias y los sacrificios 
relacionados con las tumbas reales. Se practicaba <generalmente la 
inhumación, puesto que existía la creencia en la resurrección del 
cuerpo; las almas de los difuntos esperaban que el acontecimiento 
tu\7iera lucgar en dos recgiones diferentes. semejante a un ((paraíso)) y 
un ((infierno)); \léanse A McDonald, op. cit. , pácgs. 3 6 5  y sicgs.; R. A 
Stein, Civifisation tibétaine. pácgs. 167 y sicgs.; A M. Blondeau, pácgs. 

243-245· 
Sobre la cuerda mu de los primeros reyes míticos, \léanse G. 

Tucci, Les refigions du Jibet, pácgs. 286 y si@s., 301 y sicgs., sobre la sa­

cralidad del rey; E. Haarh, op. cit. , pácgs. 28 y sicgs., 177 y sicgs.; M. Eiia­

de, Méphistophéfes et tAndrogyne, 1 962, págs. 207-2ro. 

Sobre la importancia capital de los soberanos en la religión tra­

dicional. \léase A McDonald. op. cit. , págs. 376 y sigs. y passim. 

3 13 .  Sobre la homolocgía cosmos-mansión-cuerpo humano, 
\léanse M. Eliade. ((Centre du monde, temple, maison», en Le symbo­
fisme cosmique des monuments refigieux, Roma, I9 57· pácgs. 57-82; íd., 
((Briser le toit de la maison: Symbolisme architectonique et physiolo­
cgie subtile)), en Studies in Mysticism and Refigion, presented to Gers­
hom G. Schofem, Jerusalén, 1967. pácgs. 1 3 1 -139 ;  R. A Stein, ((Archi­
tecture et pensée relicgieuse en Extreme-Orient)), Arts Asiatiques, 4 
(19 57), pácgs. r 63-r86; íd., <<L'habitat. le monde et le corps humain en 
Extreme-Orient et en Haute-Asie)), fA. ( 1 9 57), pácgs. 37-74. 
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El carácter guerrero de las montañas santas queda ilustrado por 
las fiestas que les están dedicadas: competiciones diversas, danzas de 
dos grupos de guerreros que cantan alternativamente, etc.; véase R. 
A Stein, Civi!isation tibétaine, pág. 176. 

El «dios guerrero» y el «dios del hombre» ,  que residen sobre los 
hombros, «vinculan al hombre a su grupo en el espacio y en el 
tiempo; en el espacio, porque son idénticos a los que gobiernan el 
lugar habitado, casa o país; en el tiempo, porque presiden los des­
tinos del linaje, desde los antepasados hasta los descendientes. Pa­
ra el hombre mismo, en quien se cruzan esos vínculos, aquellos 
dioses garantizan, cuando todo marcha bien, su vitalidad, su po­
tencia, su vida larga y su éxito»; véase R. A Stein, Civi!isation tibé­
taine, pág. 187 .  

Sobre la pluralidad de las almas, véase R. A Stein, op. cit. , págs. 
189 y sigs. Sobre las competiciones rituales, véase R. A Stein, Re­
cherches sur l'épopée et le barde du Tibet, París, 19 59.  437 y sigs.; íd., 
Civilisation tibétaine, págs. 1 3 1  y sigs. Sobre las influencias iranias, vé­
ase íd., Recherches, pág. 296. 

Hemos analizado el complejo míticoreligioso de los antagonis­
mos Y competiciones en el estudio «Remarques sur le dualisme reli­
gieux» ( 1967), recogido en La nostalgie des origines, 1971 ,  págs. 231-
3n; véanse en especial 284 y sigs. (mitos y ritos indonesios). 

3 14- Sobre el Bon, véase G. Tucci, Les religions du Tibet, págs. 2¡1 
Y sigs.; H. Hoffmann, Quellen zur Geschichte der tibetischen Bon-Reli­
gion, Wiesbaden, 19 50: el autor utiliza sobre todo fuentes budistas; M. 
Lalou, «Tibétain anden Bod/Bon», JA, 246 (1958) ,  págs. 1 57-268; D. L. 
Snellgrove, Ihe Nine Ways of Bon, Londres, 1967; S. G. Karmay, Jhe 
Ireasury of Good Sayings: A Tibetan History of Bon, Londres, 1972; P. 
Kvaerne, «Bonpo Studies. The A-Khnid System ot Meditation», Kai­
lash, 1 Ü973), págs. 19-50, 248-332; íd., «The Canon of the tibetan Bon­
pos», !!], 1 6  (197 4), págs. 18-56. 96-144. 

Sobre las analogías entre ciertas prácticas del Bon y el chama­
nismo, véase M. Eliade, Le chamanisme et les techniques archaí"ques 
de l'extase, 19682• págs. 337 y sigs. Véase también H. Hoffmann. Sym-
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boli.k der tibetischen Rcligionen und des Schamanismus, Stuttgart, 
1967. págs. 67-141. 

Sobre los funerales bon-po, véanse M. Lalou, «Rituel Bon-po des 
funérailles royales», JA, 249 (19 5 2), págs. 339-3 62; íd., «Le chemin des 
morts dans les croyances de Haute Asie», RHR. 135  Ü949), págs. 42-
48; R. A Stein, «Du récit au rituel dans les manuscrits tibétains de 
Touen-houang>>, en Études tibétains, págs. 479-547: sobre la función 
de los mitos de los orígenes recitados en el curso del rito funerario. 

Sobre las relaciones entre espíritu, luz y semen viríle, 'véase M. 
Eliade, Occultisme, sorcellerie et modes culturelles, 1978. págs. 125-166. 

3 1 5 .  Sobre la historia del budismo en el Tibet, véanse H. Hoff­
mann, Jhe Religions of Tibet, págs. 28-83. n1-18o; G. Tucci. Les reli­
gions du Tibet, págs. 29-54; P. Demiéville, Le Concile de Lhasa, 19 52: 
la controversia entre los representantes del budismo indio y los del 
budismo chino; D. S. Ruegg, «Sur les rapports entre le bouddhisme 
et le "substrat religieux" indien et tibétain», fA. Ü9 64), págs. 77-9 5. 

Sobre Ansa, véase A Chattopadhyaya, AtiSa and Tibet, Calcuta, 
1967; sobre Padmasambhava, véase G. C. Toussaint, Le dict de Pad­
ma, 1933 :  A M. Blondeau, «Le Lha-'dre bl<a'-than», en Études tibétai­
nes dediées a la mémoire de Marcelle Lalou, págs. 29-126, con la tra­
ducción de un texto oculto y redescubierto, referente a la sumisión 
de los dioses y los demonios por Padmasambhava; sobre Naropa, 
véase H. Guenther, Jhe Lije and Ieachings of Naropa, Oxford, 1963 ;  
sobre Marpa, véase J .  Bacot, La vie de Marpa le rrtraducteun, 1937; so­
bre Milarepa, véase infra, § 317. 

Sobre Tsong-l<ha-pa, véanse E. Obermiller, «Con-l<ha-pa le Pan­
dit», Mélanges Chinois et Bouddiques, 3 (1934- 1935 ), págs. 3 19-338; R. 
Kaschewsl<y, Das Leben des lamaistischen heilige Jsong.khapa, Wies­
baden, 1971 .  Véase también C. Schulemann, Die Geschichte der Da­
lai-Lamas, Heidelberg, 19 11 .  

3 16. Sobre las doctrinas y prácticas del lamaísmo, véase R. A 
Stein, La civílisation tibétaine, págs. 1 3 5-157; G. Tucci, Les religions du 
Tibet, págs. 5 5 -210; R. Bleichsteiner. Die Gelbe Kirche, 19 36. traduc-
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ción francesa: L 'Ér!ise }aune. 1937; H. V.  Guenther, sGam-po-pa. The 
Jewe[ Omament of Libemtion. Londres, 19 59; Buddhist Phi!osoph;¡ in 
Theor;¡ and Pmctice, Londres, 1972; F. Lessing y A Wayman. Mkhas 
rrub rje's Fundamenta!s of Buddhist Tantms. La Haya. 1968.  texto ti­
betano y traducción anotada; E. M. Dargyay. The Rise of Esoteric 
Buddhism in Tibet, Delhi, 1977. 

Deben consultarse igualmente las obras de G. Tucci, lndo-Tibeti­
ca. 7 \?ols .. Roma, 1932-1941; Tibetan Painted Scro[[s, 2 \?ols . .  Roma, 
1949; The Theor;¡ and Pmctice of the Manda!a. Londres. 196r .  Sobre 
ciertos aspectos «populares» del lamaísmo, \léanse R. Nebesry-Woj­
:Rowitz. Omdes and Demons of Tibet. La Haya. 1 9 56; S. Beyer, The 
Cu!t of Tara. Maric and Ritua[ in Tibet, Ber.Reley-Los Ángeles, 1973. 

Sobre la iconografía. \léanse W. E. Clar.R. Two Lamaistic Pantheons, 
Nue\?a Yor.R. 1937; A K. Gordon. The Iconormph;¡ of Tibetan La­
maism. To.Rio, 1 9 59. 

Sobre la iconografía de los «magos» (siddhas). 'Véase T. Schmidt. 
The eirht;¡five Siddhas. Estocolmo, 1958 .  

Sobre el  rcod, \léanse R. Bleichsteiner. L 'Éf!ise }aune. págs. 194 y 
sigs.; A Da\?id-Neel. M;¡stiques et mariciens du Thibet. París. 1929 .  
págs. 126 y sigs.; M. Eliade, Le chamanisme. págs. 384 y sigs. 

Sobre el chamanismo en el Tibet y entre los Mo-so, \léase Le 
chamanisme. págs. 384 y sigs .. 390 y sigs. 

3 17. Sobre la morfología y las significaciones de la luz. \léanse M. 
Eliade. «Expériences de la lumiere mystique», 1957 .  recogido en Mé­
phistophé[es et tAndrog;¡ne, págs. 17-94; «Esprit, lumiere. semence», 
1 97 1 .  recogido en Occu[tisme. sorcef[erie et modes cu!turef[es. págs. 
1 2 5-166. 

Sobre el simbolismo del alma-luz que penetra en el cuerpo hu­
mano o lo abandona en forma de rayo o flecha. 'Véase M. Eliade, 
,<Briser le toit de la maison». así como los dos estudios de R. A Stein, 
,¡Architecture et pensée religieuse», y «L'habitat, le monde et le corps 
numain» ('Véase bibliografía del § 3 13) .  

Los textos de Chandra.Rirti y Ts'on Kapa han sido traducidos por 
G. Tucci, «Sorne glosses upon Guhyasamaja», Mé!anres Chinois et 
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Bouddhiques. 3 ( 1934- 193 5) , págs. 3 39 -353 .  Véase A Wayman. Yora of 
the Guh;¡asamajatantm. Delhi-Benarés, 1977. 

El Bardo Thodo[ ha sido traducido por Lama Kazi Dawa-Sam­
dup y W. Y. E\?ans-Wentz. The Tibetan Book of the Dead. Oxford, 
1927; se han publicado numerosas reediciones; 'Versión francesa en 
1958 .  También G. Tucci, ![ Libro Tibetano dei morti. Milán, 1949. 
Véanse también D. M. Bac.R. Eine buddhistische Jenseitreise: Das so­
renannte rr Totenbuch der Tibeten aus phi!o!orischer Si eh t. Wiesbaden, 
1979; Lama Dawa-Samdup y E\?ans-Wentz. Tibetan .Yora and Secret 
Doctrines, Oxford. 1935 .  págs. 223 y sigs. 

3 1 8 .  El sistema tántrico Ka!achakm fue introducido en el Tibet 
durante el primer cuarto del siglo XI. Presenta. entre otras inno\?a­
ciones, una interpretación astrológica de los ciclos temporales. El ca­
lendario tibetano comienza con el año ro26, fecha de la adopción 
oficial del Ka!achakm. Las doctrinas y la historia de esta última ex­
presión del Mahayana toda'Vía no han sido suficientemente estudia­
das. Véase G. Roerich. «Studies in the Kalaca.Rra», Jouma[ of Urusvati 
Hima!a;¡an Research lnstitute of Roerich Museum. 2 Ü931) ,  págs. u-22; 
H. Hoffmann, «Kalaca.Rra Studies 1: Manichaeism. Christianity and Is­
lam in the Kalaca.Rra Tantra>>, Centra[ Asiatic Jouma!. 13 ( 1969), págs. 
52-75; íd . . The Re!irions of Tibet, págs. 126 y sigs. 

De acuerdo con las tradiciones tibetanas. el Kalachakra fue ela­
borado y consef\?ado en un país misterioso, Shambalá. situado al 
norte del Tibet; los eruditos lo han localizado cerca de Khotan (Lau 
fer. Pelliot). o en Bactria (Sarat Chandra Das) o en Asia central. Pue­
de 'Verse la historia de la contro\?ersia geográfica, así como las di'Ver­
sas interpretaciones simbólicas del país de Shambalá. en el libro de 
E. Bernbaum The Wa;¡ to Shamba!a. A Search Jor the M;¡thica[ Kinr­
dom be;¡ond the Hima!a;¡as. Nue\?a Yor.R. 1980, con noticias biblio­
gráficas en págs. 269-287. 

Entre las traducciones parciales de Milarepa. las más asequibles 
son: B. Laufer, Mi!araspa. Tibetische Texte in Auswah[ übertraren. Ha­
gen y Darmstadt. 1922; H. Hoffmann, Mi-fa ras-pa. Sieben Lerenden. 
Munich-Planegg. 1 9 50; Sir Humphrey Clar.Re. The Messare of Mi!are-
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pa. Londres, 1958 .  Véase también la nueva traducción de Lobsan� P. 
Lhaiun�pa, Jhe Lije of Mi!arepa, Nueva Yorl<, 1977. 

La primera traducción completa es la de Garma C. C. Chan�. 
Jhe Hundred Jhousands Songs of Mi!arepa. 2 'Vols., Nueva YorR 1962. 
Véase la severa recensión de D. Sneii�rove, en Asia Majar, ro ( r963) ,  
pá�s. 302-3ro; véase también la de Jon�. en IIJ ro  ( 1967), pá�s. 204-
212. que se esfuerza por ((destacar el lado bueno de este trabajo»: 
ibíd., pá�. 205; véase ibíd., pá�s. 2n-212: lista completa de las tra­
ducciones. 

Sobre la icono�rafía, véase T. Schmidt, Jhe Cotton-c!ad Mi!a: Jhe 
Jibetan Poet-Saint's Lije in Picture, Estocolmo. 1958. 

Sobre la Epopeya de Gesar, véase A David-Neel, La vie surhu­
maine de Guésar de Ling. París, 1931 :  presentación �eneral de la epo­
peya y traducción parcial; R. A Stein, L epopée tibétaine de Gesar 
dans sa version !amaique de Ling. 19 56; íd., ((Peintures tibétaines de la 
Vie de Gesan, A.rts Asiatiques, 5 ( 1958) ,  pá�s. 243-271; íd., Recherches 
sur !epopée et le barde au Jibet, 1959 :  obra definitiva; íd., ((Une sour­
ce ancienne pour I'histoire de I'épopée tibétaine», lA ( 1963) ,  pá�s. n­
I05;  M. Hermanns, Der Nationa!-Epos der Jibeter: G!ing Konig Gesar, 
Re�ensbur�o. 1965 :  mono�rafía erudita y farra�osa de cerca de mil 
pá�inas; consultar con prudencia. 
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Harsley. F. A., 293. 422 
Haurani, A. H., 393 
Haurani, G. F., 399 

HultRrantz, A., 357· 363 
Hummel. S. ,  43a 
HusiR, l . ,  2ro, 4a4 y si�s. 
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Lambert. M. D . . 412, 415  
Lamirande, E . .  371  
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concepción de la historia, 64 y 

sig. 
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destinación, 72 y sig., 78 y sig. 
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bes preislámicas, 9 6. r o ¡  
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Ambrosio, san, sig., 67. 82 
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Año Nuevo, fiesta tibetana del. 3 3 6  
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sa), 1 36  y sigs. 
Ash'ari, Abu'I-Hassim al-. 157 
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los, 44 y sig. 
Atila. 20 
Ansa. 344 
Averroes, 184 y sigs. 
Avicena, 179 y sigs., 1 8 5, 200 
Aynus, 46 

Baal Shem Tov, Israel, 231 
Bagdad, 118 
Bahir (libro), 219 
Bahya ibn Paquda, 209 
Bai Ülgan, 26  y sig., 38  y sig. 
Baltos, religión de los, 47 y sigs. 
Bardo Thodo[ (Libro tibetano de la 

Muerte), 3 53 y sigs. 

Barlaam, 278 y sig., 281  
Basilio el  Grande, 69, 72 
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lación coránica), 1 58.  1 60, 1 67 
Beatriz. 141 y sig. 
Begardos, 261 y sigs. 
Beguinas, 261 y sigs. 
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de los, 293 y sigs. 
Benito, san, 122 
Bernardo de Claraval. 88  
Bistami, Abu Yazid, 170 y sig. 
«Bizancio después de Bizancioll, 2 76 
Bizancio y Roma durante la Edad 

Media, 2 73 y sigs. 
Bizantina, liturgia, 8 5 
Bog-, 57 
Bogomilismo, 2 3 5 y sigs. 
Bon, canon del. 331  y sig. 
Bon (religión tibetana), 343. 337 y 

sigs. 
Brujas, caza de, 292 y sigs. 
Bruno, Giordano, 321  
Budismo (penetración en el  Tibet), 

342 y sigs. 
Buenaventura, san, 247 y sigs. 
Buga (dios celeste de los tunguses), 

24 
Búlgaros, 2 3 6 
Buriatos, religión de los, 22, 28, 3 2  y 

sig. 3 5 y sigs. 
Burl<an (dios de los buriatos), 28 

Cábala 
medieval. 218 y sigs. 
nueva, 223 y sigs. 

Caballería, 126 y sigs. 
Califas, los primeros, no y sigs. 
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Cáluíari (danzantes catárticos), 287 
y sigs. 

Calvino, Juan, 3 1 1  y sigs. 
Carlomagno, 2 73 
Cátaros. 239 y sig. 
Catedral como imag-o mundi, 137 Y 

sig. 
<<Centro del mundo)), 26  
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nas. 274 y sig. 
Civitas Dei, 6 5 
Civitas terrena. 65 
Coincidentia oppositorum. 2 70 
Co!inde. entre los rumanos, 285 Y 

sigs. 
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Conso!amentum, 240 y sigs. 
Constantinopla, ocupada por los 
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Contrarreforma católica 
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Cordovero, Jacob, 225 
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Cosmogonías centroasiáticas, 2 7 Y 

sigs. 
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sigs. 
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Chamanes, mitos sobre el origen de 
los, 36 y sigs. 

el «Primer Chamám. 3 6  y sig. 
Chamanismo centroasiático, 3 6-41 

iniciación chamánica, 31 y sigs. 
Chiísmo, 115, 155 .  159 

hermenéutica esotérica del, 158  Y 
sigs. 

Chiítas duodecimanos, 1 64 
Chrétien de Troyes. 143. 145 y sig. 

Damasceno, Juan, 9 0  
Dante, 141 y sig. 
Danza extática en el islam. 194 Y 

sig. 
Dazhbog. 53· 55 Y sig. 
Deed, John. 326 
Deidad (Gottheit), en la  teología del 

Maestro Ec:Rhart. 256  y sig. 
Deificación del hombre (theosis) en 

la teología bizantina, 86, 276 y 
sig. 

Deivas entre los viejos prusianos, 48 
Depredadores. mito de los, 20 
Deus otiosus. en el folclore religioso 

balcánico. 6o 
Devekuth (en la Cábala). 220 
Devotio moderna. 268. 272 
Dhikr. 169 
Dhu'n-Nun, 169 y sig. 
Diablo, 28, 30. 124 

en la brujería europea. 293 Y sig. 
«Diana)) en las creencias de las bru­

jas, 293.  298 y sig. 301 
Dievas, 48 
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Dzevs, 4 8  y sig , 52 
Dzn (<IJUlCio»), 226 
D10s del sol entre los eslavos, 5 5  
D;znn, 96.  98,  w2 
Domovoz (espmtu del bosque entre 

los eslavos),  s8 
Donato, Clsma de. 74 
DragovJtswnos, rama del bogomihs 

mo, 2)6 
Duahsmo, vease bogomllismo, cata 

ros 
Duahsmo eslavo, 59 
Duns Escoto, 252 y sig 

Eáhart, vease Maestro Eáhart 
Egira, 105 y sigs 
Enfermedades mKwtlcas, 3 1  y sigs 
En Sof 222, 225 y sig 
Erasmo. 308 y sigs 
Erhl< Khan, 29 y sig , 39 
Eslavos, rehg10n de los, 52 y sigs 
Escoto Enugena, 88  
Esotensmo 

en la creaClon hterana en la Edad 
Medw, 140 y sigs 

en el Islam, r 6 6 y sigs 
chuta, 158  y sigs 

Espmtu del bosque entre los esla 
vos. 58 

Estomanos, rehg10n de los, 48 
Estrella polar. 25  
Eucanstla, 89 y sig 
Eurasw septentnonal. mílujos cultu 

rales mend10nales sobre, 20 y 
sigs 

Evagno Pontlco, 72, 2 ) 5  
Extasis, vease chamamsmo 

Fat!ma, hiJa favonta de Mahoma y 
esposa de Ah. 94 

Fede[z d amare, 141 y sigs 
Feudahsmo, 122 y sigs 
Fzfzoque, problema del, 2 7 4 y sig 
Filon de AleJandna, 207, 2rr  
Fm del mundo esperado para el 

ano mil. 124 
Fmeses, rehg10n de los, 46 
Fmo ugros, rehgion de los, 44 y sigs 
Fzorettz kolecClon de leyendas popu 

lares sobre FranC!sco de Asis). 
246 

Flagelantes, 264 y sigs 
FranCisco de Asis, 244 y sigs 

Gabnel. arcangel (apanClon a Ma 
homa), 98,  103 

Gaon, w6 y s1g 
Gaste Pays. 144 
Gcug 3 1 2. 337  y sigs 
Ge!uppa, 346 
Geng1s Khan, 20, 23 y sig 
Gesar, 341, 356 
Ghayb (el m1steno, lo sobrenatural), 

157 
Gzfgu[ (doctnna de la metemps1co 

s1s en la Cabala de Luna) ,  227 
y sig 

Gilyal<os, rehg10n de los, 46 y sig 
Gnos1s en la trad1C1on judw, 214 y 

sig 
Gol des, rehg10n de los, 3 )  
Gran ResurrecClon e n  e l  Ismaihs 

mo, 163 y s1gs 
Gregono de N1sa, 72, 8 7  y s1g , 276 
Gregono el S malta, 2 78 
Gregono Nazwnzeno, 72 
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Gregono Palamas, 86, 276 y sigs 
Gnal. Clelo de los romances del. 141 

y sigs 
Groote, Gerhart, 267 y sig 
Gtum mo (calor magico),  149 
Guemara komentano a la Mish 

na), 204 

Hadas, vease zzne 
Hadzth (tradiciones orales), 93· 114, 

r8o  
Ha;;. 95 .  1 10  
Halla]. Hosayn Ibn Mansur al  , 173  

y sigs 
Hanzf (poetas y VlSlonanos contem 

poraneos de Mahoma), 9 6  
Haqzqat, 159 
Harum al Rashid, 1 18  
Hasideos alemanes, 217 y sig 
Hassidismo, 2 3 1  y sigs 
Hayym VItal. 225 
Hekha[, 214 
Helmond (ImportanCia de su Chro 

nzca s[avorum, del siglo XII), ) 3  
Hermetismo durante e l  RenaCl 

miento, 318  y sigs 
HesKasmo, 2 76 y sigs 
«Hombre perfecto» segun Ibn Arab1, 

188  
Hospüalanos (caballeros), 130 
Hu[u[, 177 
Humamstas, rehg10sidad de los, 318 

y sigs 
Hunos, 19 y sig 
Hus, Jan, 272 
Husem (el Iman), n6 
Hvarena, I47 

Ibn Arabi, 182, 184 y s1gs 
Ibn BaJJa, 183  
Ibn Hazm. r 8 3 
Ibn Ishaq, wo 
Ibn Massara, r82  
Ibn Roshd, vease Averroes 
Ibn Tofayl. r83  
Ibrah1m 1bn Adham, r 67 
Iconoclastw, 88 y s1gs 
Iconos. veneraClon de los, 88 y sigs 
Iglesw oriental. 83 y sigs 
IgnaCio de Loyola, 3 17  y s1gs 
f;ma, 1 56, 184 
I;tzhad, 156 
Ilmannen. 46 
ImagmaClon creadora, 191  
Imanes, su estatuto rehglOSO, 1 58  y 

sigs , r 63 y s1g 
Imztatzo Chnstz, 268 
Infiernos, descenso chamamco a 

los, 41 y sig 
ImClaClon chamamca, vease chama 

msmo 
ImClaClon, sus rastros en el folclore 

rumano, 286 y sigs 
dnmers10n cosmogomcan (mitos 

centroaswtKos), 40 
InocenClo III. 241 y sig 
Inqms!C!on, 24 3 
Interrogatzo Iohannzs (apocnfo bo 

gom!l), 238 
Iran, mílujos 1ramos en el T1bet. 338 

y sig 
Islam, 93 r r 9. 1 5 5  260 

teologws y m1st1cas musulmanas, 
1 55  y sigs 

Isma Il r6o 
Ismmhes, 160, 162 y sigs 
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Itthad. 177 
Ittisó.l, 177 

Jabir ibn Hayyi'm: 199 y sig. 
Jarovit. 55  
Jerusalén, 130 y sigs. 
Jesuitas, véase Ignacio de Loyola 
Jesús en el Corán, no y sigs. 
fThad. 130 
Joaquín de Fiore, 149 y sigs. 
Juan Clímaco, 149 y sigs. 
Judá Halevi, 209 y sig. 
Judíos de Medina, 104 y sigs. 
Juicio final anunciado por Maho­

ma, 98 y sigs. 
Junayd. Abu'l Qasim al. 1 71 

Ka 'ba, 95 .  104. 107 y sigs. 
Kabod (la gloria divina), 218 
Kaghan, 23 
Kahin. 96 
Kaló.m, 177 y sig, 2n 
Kalevala, 46 
Kallikantzari. 284 
Kam, 3 8  
Kamil 177 
Karaítas, 207 
Karo, José, 224 y sig. 
Khadija, 95 .  98 
Kharijitas, n 6  
Khors, 5 3  y sig., 56 
Kormos, 38  
KoryaRos, religión de los, 44 
KubaiRo, 43 
Kurbystan ( = Ohrmazd), 29 

Laima, 50, 52 
Lamaísmo 

doctrinas y prácticas, 342 y sigs. 
formación y desarroiio. 345 y sigs. 

Lenguaje secreto, 142 
Leonor de Aquitania, 139. 243 
Letones, religión de los, 4 7 y sigs. 
Libertad, la función redentora de 

la, 71 
Libre arbitrio, 75 
Libre Espíritu, movimiento del. 26 2 

y sigs .. 267 
Lituanos, religión de los, 4 7 
Lohengrin, 14 7 
Lutero, Martín, 301  y sigs., 306 y 

sigs. 
biografía de, 303 y sigs. 
contra las indulgencias, 304 y 

sigs. 
ruptura definitiva con Roma, 306 
su crítica radical contra Erasmo, 

308 y sigs. 
su teología, 306 y sigs. 

Luria, Isaac, 223 y sigs. 
Luz divina, 2 79 
Luz mística, 8 6  
Luz. mística de la, 1 8 8  y sigs. 
Luz, su ontología y fisiología místi­

ca en las religiones tibetanas, 
334 y sigs., 3 5 0  y sigs. 

Madonna Inte{{ígenza, 143 
«Madres» entre los baltos, 49 y sig. 
Maestro EcRhart. 254 y sigs., 263,  

265.  269 
Maestro (guru) en el Tibet. 345 y 

sigs. 
Mahayana en el Tibet. 34 5 y sigs. 
Mahdhi, el. 1 6 3 y sigs. 
Mahoma, 93 
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su viaje extático al cielo, 102 y sigs. 
Maimónides, 209 y sigs. 
Manat. 96, 101 
Manchú es, 3 5 
Maniqueísmo, 67 y sig., 7 4· 77 
Maqamat, 177 
Margarita Poret. 262 y sig. 
María de Champaña, 141 
Marsilio Ficino. 318 y sigs. 
Mártires. culto de los. 78 y sigs. 
Martyría, 78 y sigs. 
Matilde de Magdeburgo, 261 
Máximo el Confesor, 86, 88,  276 
Meca, La. 93-u9 
Medina, la «Emigración» a. I 04 Y 

sigs. 
Meness. 49 
Merkabá, 214 y sigs. 
Meru, 26 
Meza mate. 49 
Mesías. el falso, 228 y sig. 
Milarepa, 3 55 y sigs. 
Milenio, 1 24 y sig., 136  
Mír, 58 
Mtra}. 103 
Mishná, 201 y sigs. 
Mística cristiana, 255  y sigs. 
Mística judía, sus primeras expre­

siones, 213 y sigs. 
Mitos cosmogónicos entre los esla­

vos, 59 y sigs. 
Mitos de los orígenes en el Tibet. 

331 y sigs. 
Mokosh. 53· 5 5  
Mongoles, 22 y sig. 
Monofisismo. 84 
Montañas en las religiones tibeta-

nas, 3 3 5 y sigs. 

Monte Athos, 2 77 y sig. 
Mordvines, 46 
Mo'tazilíes, 1 56  y sigs. 
Motivos iniciáticos. 144 
Mu (cuerda mágica en las creencias 

tibetanas), 335  y sigs. 
Mu'awiya, u6 
Muerte, su obsesión en el siglo XIV, 

264 
Mujer, valoración religiosa de la, 

1 38 y sigs. 
Mu-monto, 42 
Mundus ímagínalís. 1 64, 190 
Murid, 177 

Natán de Gaza. 229 
Navidad, cantos rituales de, véase 

colinde 
Newton y la nueva alquimia, 328 y 

sig. 
Nicéforo el Solitario, 2 77 
Nicolás Cabasilas. 281 
Nicolás de Cusa, 88  
Num, dios creador de los samoye­

dos, 44 y sigs. 

Nyíngmapa. 34 y sig. 

OC:irvani ( = Vajrapani), 29 
Oáham, Guillermo, 253 y sig., 273 
Omeyas, dinastía de los, I I 5  
Orígenes, 6 9  y sigs. 
ÜrRhon, 22 
Otmán, 98 

Pablo, san, 255  
Padmasambhava, 343 
Padres capadocios, 72 
Parzival. 14 5 y sig. 
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Patriarca (presidente del sanedrín), 
201 y si�s., 204 y si�s. 

Pecado ori�inal, 76 
Pedro Lombardo, 250 
Pela�io y el pela�ianismo. 71 ,  75  y 

si�s. 
Penitencia. 124 
Perceval, 14 5 
Pere�rinaciones, 125 y si�s., 78 y si�s. 
PerRunas. 48 y si� .. 52,  54 
Perun, 5 3  y si�. 
Phya (dioses tibetanos), _ n 2  y si�s. 
Picatrix, 200 
Pico deila Mirandola, 319 y si�s. 
Piedad popular en la Edad Media. 

260 y si�s. 
«Pie�aria de Jesús>>, 2 77 
Policefalia, 5 6  
Porovit, 5 5  
Privatio boni, 7 4 
Prusianos viejos. reli�ión de los, 4 7 
Pur�atorio. 265  

Qotb, 192  
«Quebrar los vasos» en la Cábala de 

Luria, 226 
Qurayshíes, 94. ro 1 

Rabi'a, 167 
Rasíil Allab, ro3 
Realeza sa�rada entre los �erma-

nos, 126 y si�s. 
Reliquias, culto de las, 78 y si�s. 
Rey Arturo, 143 
Rey de los muertos, 39 
Rey Pescador, 146 
Rey, su función en el Tibet, 332 y 

si�. 

Rod, 5 5  
Rosa-Cruz, sociedad de los, 3 2  7 
Rujevit, 55  
Rumi, Djalal-od-Din, 193  y si�s. 
Ruysbroquio, 267 y si�. 

Saadia ben Joseph. 207, 2r r 
Sabbatai Zwi, vése Zwi, Sabbatai 
Safed, 224 y si�. 
Santos, culto de los, 78 y si�s. 
Sali.k,177 
Salman ai-Farisi, 166 
Samoyedos, reli�ión de los, 4 5 
Sanedrín, 201 y si�. 
Satán en el bo�omilismo y entre 

los cátaros, 2 3 5  y si�s., 239 y 
si�s. 

Saule, diosa báltica del sol, 49. 51 y 
si�. 

Savonarola, Girolamo, 
Sdavini, 42 
Semen vinle. 3 'í 1 y si�. 
Señor de las fieras, 46 y si�s. 
Sepher ha-Zohar, 221  
Sepher Yetsir, 216 y si�. 
Sephimth. 222, 226 y si�. 
Sepultura doble entre los eslavos, 

57  
Shambalá, �uías hacia, 354  y si�. 
Sharf'at (la «Ley») ,  1 56.  1 5 8  y si�s. 
She.khiná, 22 3 
Shenrab, fundador le�endario del 

Bon, 3 3 9  y si�. 
Simar�lú, 53 y si�. 
Simeón el Nuevo Teólo�o. 276 
Sincretismo tibetano. 3 34 y si�s. 
Snochacetvo. 58  
Sohrawardi, 1 8 8  y si�s. 
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Sola fide (justificación por la fe de 
la teolo�ía de Lutero), 307 

Somboi-Burl<an, 28 
Stribo�. 53 .  5 5  
Strigoi (brujos rumanos), 6o y si�. 
Sufismo, 166  y si�s. 

triunfo del, 1 9 6  y si�s. 
Sulmus, 29 
Sumbur ( = Meru), 26 
Sunna, sunnitas, n6, 1 5 5  y si�. 

sunnismo, 1 57 y si�s. 
Supervivencia de las tradiciones re­

li�iosas precristianas, 2 8 3  y si�s. 
Sus� Enriqu� 260, 266 
Svantevit, 5 5  y si�. 

Tabla Redonda, romances de la: 
1 68 y si�s. 

fabula smamgdina, 200 
lafures, 1 3 5  
Talmud. 204 y si�s. 
Tambor chamánico, 3 1 ,  3 7  y si�s., 

43 
Tamerlán, 20 
Tan�ere, 2 r  
Tan�ri, e l  <<cielo divino», 2 1  y si�s. 

a punto de convertirse en deus 
otiosus, 22  

lanzil. 1 59  
larfq. 177 
lariqa mawlawíya. 194 
Tártaros, 43 

altaicos, 22  
Taulero, Juan, 260, 265  
lawhfd. 1 50  
la 'wfl, r 59 y si�. 
T cheremises, 46 
Templarios, Orden de los, 130 

T en�ere Kairal<an. 24 
Ten�eri, 21  
Ten�ri. 21  
Teodoro el  Estudita, 90 
Teolo�ía bizantina, 83  y si�s. 
T eolo�ía mística, 8 5 y si�. 
Teolo�ía ne�ativa, 87,  257  
lheosis ( «deificación» en la  teolo�ía 

bizantina), 8 6  
Tibet 

Bon, 3 3 7 y si�s. 
lamaísmo, 342 y si�s. 
reli�ión tradicional (mi-chos), 3 3 1  

y si�s., 3 3 7  y si�s. 
Tiempo sa�rado. ciclo del. 203 y si�. 
«Tierra Madre» entre los baltos, 49 
Tierra Santa y Cruzadas, 131  y si�s. 
li.k.kun, 227 
Tin�ir, 21  
Tirmidhi, Husayn, 172 
Tomás de Aquino, 88 ,  250 
Tradiciones reli�iosas precristianas, 

supervivencia de las, 283 y si�s. 
Trento, Concilio de, 3 1 5  y si�. 
Tres, épocas, en la profecía de Joa-

quín de Fiare, 149 y si�s. 
Tri�lav, 56 
Trovadores, 1 4 1  y si�s. 
lsaddik. 2 3 2  y si�. 
TSa�an-Sul<urty. 29 
Tsimtsum, 225 y si�. 
Tson�-l<ha-pa, 344 
Tun�uses, 24, 3 5  
Turba phi!osophorum. 200 
Turco-mongoles, reli�ión de los. 19 

y :,i�. 

Ulemas. r r 8,  168  
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Ummah. organización de la. ro6 y 
sic¡¡ .. 1 5 5  

Unidad di\7ina en la  teología mu­
sulmana, 1 5 6  

Unía mystica en la teología cristia­
na, 249. 257 y sig., 263 

Vainamoinen. 46 
Valdenses, 261 
l1anitas, 65 
l1eritas, 65 
l1ia negativa, 2 71 
Virgen, devoción a la, 270 
Vi"l7ienda. su simbolismo en Asia, 

26 
Vogules, 46 
Volos, 53 y sig. 

Walayat. 16o 
Wilde Heer, 299 
Wolfram \7on Eschenbach, 145 

Wotán, 126 y sig. 

Ya'far al-Sadik. 160, 1 67 
Yal<utos. religión de los, 22. 32, 34. 

3 6  
'iathrib. 9 5 
Yeniseis. dioses celestes de los, 44 
Yochanan ben Zaccai, 201 y sig. 
Yul<aghíres, 44 

Zahir, 1 58 .  160 
Zemen mate, 49·  52 
Zemepatis, 49 
Zemyna. 49 
Zhanc¡¡shun�. 338 y si�. 
Zina. 299 
Zine (hadas ambi"l7alentes en el fol-

clore rumano), 287 y sig. 
Zohar, 221 y sigs., 225 y sig. 
Zuinglio, Ulrico, 3II  y sigs. 
Zwi, Sabbatai, 228 y sigs. 


