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PREFACIO

La muerte ha sido desde siempre objeto de reflexion y especulacion para el hom-
bre de todas las culturas. A través de las manifestaciones rituales, artisticas o filoso-
ficas podemos intuir cudl era la relacion de las diversas culturas con tal fenémeno
ineludible y en qué forma la muerte se integraba en sus creencias religiosas. El estu-
dio sobre la relacion del hombre con la muerte en una determinada cultura a través
de sus textos nos lleva también a investigar los fendémenos de influencia e interaccion
de tales especulaciones con los pueblos que estaban en contacto en una determinada
area geografica, lo que nos ofrece una riquisima informacion acerca del complejo
desarrollo mitico y ritual que observamos en el Mediterraneo y regiones limitrofes
desde la Antigliedad hasta la Edad Media.

Creemos que un estudio reflexivo de la historia de la relacién del hombre con la
muerte ha de basarse en la comparacion de fenomenos culturales entre pueblos veci-
nos, pero que, a su vez, debe recoger todos los rasgos propios y la idiosincrasia de la
cultura objeto de estudio. De esta forma podremos llegar a alcanzar un conocimiento
mas profundo para entender de forma objetiva y atinada el significado y engarce del
fenomeno objeto de estudio, en este caso el hombre y su relacion con el mundo del
Mas Alla, en el contexto propio de la cultura a la que pertenece.

El interés por descubrir las claves por las que el mundo de la muerte ha fascinado
la imaginacién de los artistas y llevado a grandes reflexiones mistico-religiosas y filo-
soficas es lo que nos ha llevado a reunir en este volumen estudios especificos sobre la
relacion del hombre con el Mas Alla en varias de las culturas que se extienden desde
la India hasta el Mediterraneo en un marco temporal que abarca desde la Antigliedad
del s. vir a.C. a la Edad Media. Y ademas hemos querido que este estudio se base en
textos que nos han llegado desde cada una de estas culturas, por lo que el enfoque de
este volumen es claramente filoldgico.

Presentamos, pues, una coleccion de estudios que, de momento, no cubren ni to-
das las areas geograficas que podrian estudiarse ni todas las formas de relacion del
hombre con el mundo de los muertos en el prolongado espacio temporal en que se en-
marcan las contribuciones. Sin embargo, este volumen aporta una interesante muestra
de aspectos y temas fundamentales que ofrecen un panorama de la compleja y diversa
respuesta del hombre ante aquello que desconoce pero que esté presente durante toda
su vida. La riqueza de las reflexiones que aqui se presentan compone un primer paso
que, en un futuro, quiza pueda dar lugar a mayores dialogos.

El presente volumen tiene una representacion mas fuerte del mundo clasico, desde
la comparacion en la literatura griega arcaica con el Levante Mediterraneo, las lami-
nillas orficas, los papiros griegos magicos, hasta la época romana y cristiana en Egip-
to, en que la cultura clésica entrelaza sus creencias con las de la milenaria civilizacion
egipcia. Cierran el volumen otras perspectivas, la de la cultura Eslava y la de la India.

Esperamos que este libro contribuya a despertar el interés en este importante as-



8 PREFACIO

pecto de todas las culturas del Mediterraneo y que dé lugar en el futuro a una conti-
nuacion.

Esta publicacion es resultado de las actividades de investigacion en colaboracion
de los proyectos del plan nacional FFI 2009-11288 y FF12010-17047 (MICINN).



Mot, Hades y la muerte personificada
en el Levante y Grecia

Carolina Loprez-Ruiz

The Ohio State University

1. IDEAS GENERALES

En el marco de este volumen en el que se exploran ideas sobre la muerte en di-
versas culturas del Mediterraneo antiguo, mi contribucion no se centrara en la muerte
como el final de la vida, sino en la Muerte con mayuscula, como entidad mitoldgica.
Exploraremos brevemente como en la mitologia de dos culturas como la griega y la
semitica occidental la Muerte se personifica y ocupa un lugar importante en la cons-
truccion, a nivel simbdlico, de un orden en el cosmos y entre los dioses.

Mientras que en las culturas monoteistas, como el Cristianismo, el Islam o el Ju-
daismo, la muerte es un concepto abstracto, como mucho identificado con un lugar (el
Cielo o el Infierno, el Sheol o el Paraiso), en las religiones politeistas, como la griega
o las cananeas que precedieron a la religion israelita, la Muerte (con mayuscula) es un
dios que, como otros dioses, personifica un concepto abstracto o un elemento natural.
En este sentido no es diferente de dioses tales como el Amor o la Guerra. La Muerte
es, en cierto modo, ambas cosas, un concepto abstracto sobre el que los humanos han
especulado desde que tienen conciencia y un hecho natural inseparable de la vida, tan
natural como el viento, el trueno o el mar.

En Grecia, la Muerte, en sus varias personificaciones, Hades, Téartaro y Thanatos,
y en Siria-Fenicia Mot (literalmente ‘Muerte’), son tanto lugares como entidades divi-
nas con todas las cualidades antropomorficas que caracterizan a los dioses mitologicos
al mas puro estilo homérico. Una peculiaridad que les distingue de otros dioses, sin
embargo, es, por un lado, su mas rara aparicion en el panorama mitolégico (que ahora
veremos), y por otro, su aiin mas escaso (casi inexistente) papel en el ambito del culto.

Veamos primero qué tipo de dios es el griego Hades (y Tartaro) y después compa-
raremos algunas de sus caracteristicas con las del dios de la muerte entre sus vecinos
del Levante.

II. HADES Y TARTARO EN GRECIA

Tartaro es una de las tres figuras primordiales que aparecen después de Caos en la
Teogonia de Hesiodo, que son, en este orden: Gaia (‘Tierra’), Tartaro y Eros (‘Amor’
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0 ‘Deseo’) (Teogonia 116-123). El lugar primordial de esta entidad también se refleja
en la particion del universo en tres ambitos, entre los hermanos Zeus, Poseidon y
Hades en la lliada (XV 187-93).

La muerte, esta vez bajo el nombre y concepto mas popular de Hades, encuentra
una personificacion mas dramatizada y mejor conocida en el mito de Deméter y Core
o Perséfone. Resumido en pocas palabras, Hades, con el beneplacito de su hermano
Zeus, padre de la joven, rapta a Core y la retiene como su esposa en el Inframundo. Su
madre, Deméter (diosa de la agricultura, cuyo nombre quiza significa ‘madre-tierra’
ge/de-meter) desconsolada, se entera de lo sucedido a través de Helios (el Sol, testigo
que todo lo presencia) y con la intercesion de Hermes consigue negociar la liberacion
parcial de su hija por un tercio del afio (Himno Homérico a Deméter). Zeus acepta
este cambio de planes para su hermano debido a la presion que Deméter ejerce sobre
¢l, tomando la forma de una terrible sequia y hambruna en la tierra impidiendo a los
humanos hacer los debidos sacrificios. La conversacion ente Hermes y Hades es afa-
ble, y la figura de Hades, a quien Hermes llama ‘el de pelo negro, rey de los difuntos’,
es mas bien benévola:

Ve, Perséfone junto a tu madre, la del manto negro,

con buena disposicién y animo en tu pecho.

No te enfades en exceso.

Mira que no seré un esposo inadecuado para ti entre los inmortales.
Soy hermano del padre Zeus. Si estas aqui,

Seras reina de todo lo que tiene vida y se mueve...!

La boda de Perséfone con Hades, por supuesto, es mas que una boda: representa
la muerte misma? y la tristeza de su madre Deméter, la Tierra, durante su ausencia en
el Inframundo. El enlace de Kore y Hades trae la ‘muerte’ de la naturaleza durante un
tercio del afo, tiempo que algunos interpretan como el largo y seco verano Medite-
rraneo y otros como la época que normalmente se percibe como mas triste, oscura, y
dormida, el invierno, que termina con el renacimiento de la naturaleza en la primave-
ra. El Himno también provee una etologia (aition) para la fundacion de los Misterios
de Eleusis, que Deméter establece durante su busqueda de Core, cuando trata con
los mortales en aquella localidad. No es sorprendente, por esto mismo, que sea en
Eleusis donde precisamente encontramos uno de los pocos cultos bien conocidos a
Hades, con un Plutonion o capilla dedicada a Hades o Plutén,* en forma de cueva,

' Himno a Deméter 360-365.

2 Este concepto es bastante popular, y se refleja por ejemplo en el uso de loutrophoroi, vasos usados ti-
picamente para ungir a la novia antes de la boda y que se colocaban en las tumbas de las jovenes que murieron
sin haberse casado. Notese también, por ejemplo, el epitafio de Antigona como ‘novia de la muerte’, Soéfocles,
Antigona 801-816, 892, etc.

3 Plutdn significa literalmente ‘el rico’, ya que se enriquece con nuestras almas, que constituyen el in-
greso mas seguro posible. También se le llamaba de forma eufemistica Klymenos, ‘el célebre’, Eubuleos, ‘el
buen consejero’ y Polydegmon, ‘el que recibe a muchos’. Sobre el santuario de Eleusis, cf. K. Clinton, «The
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donde probablemente se conmemoraba el regreso de Core y donde el himno 6rfico a
Pluton (linea 15) situaba la entrada al Hades. Las referencias a templos o estatuas de-
dicadas al dios de la muerte son, sin embargo, muy escasas.* Quiza, como notdé Emily
Vermeule, la ausencia de culto a Hades y Thanatos se deba a que no son ‘poderes’ o
enemigos fisicos con los que los hombres tienen que avenirse durante su vida, como
el clima, la agricultura o el amor, sino entidades ‘negativas’, el cese, la inversion de
la vida.> Este tipo de entidad es, en todo caso, por naturaleza poco apropiada para el
intercambio de beneficios entre dioses y hombres que conlleva el acto ritual. A De-
méter se le puede pedir una cosecha abundante, pero a Hades, ;qué se le puede pedir
que no sea indeseable o en cualquier caso inevitable?

Aunque la dramatizacion de Hades en la literatura, aparte del mito de Perséfone,
es también rara, hay algunos casos dignos de mencion (este articulo no pretende ser
un estudio exhaustivo de todos los casos, sino que pretende dar una idea general y
profundizar en algunos aspectos de esta figura). Por ejemplo, en la /liada de Homero,
cuando los dioses entran en batalla, Hades salta de su trono alarmado por el temor de
que la tierra se abra bajo el estruendo de la batalla y su reino putrefacto se vea expues-
to ({liada XX 61-65, cf. VIII 14, XXII 482). Esta escena recuerda también a la de la
Teogonia de Hesiodo (850) en que los Titanes que viven en el Tartaro tiemblan ante
el estruendo de la lucha entre Tifén y Zeus. Los mitografos, por su parte, a diferencia
de Hesiodo, otorgaron a Hades un papel en la titanomaquia.

La Muerte también aparece personificada en su mas simple forma como Thana-
tos, que nunca es el lugar sino el ‘estado’ existencial, la pérdida de la vida. Quiza por
esto mismo, no tiene gran entidad mitoldgica en comparacion con Hades, rey de los
muertos. Thanatos es hijo de Nyx (Noche) y hermano de Hypnos (Suefio) y de otras
menos agradables entidades como Moros, ‘Destino’, y Ker, ‘Perdicion’ (Teogonia
211-212). Hesiodo llama a Thanatos e Hypnos ‘terribles deidades’ (deinoi theoi, Teo-
gonia 758) pero aclara que, mientras Hypnos es pacifico y benévolo, Thanatos tiene
un corazon de hierro y un pecho despiadado de bronce.® Mas que maldad, esta des-
cripcion refleja inexorabilidad, inevitabilidad. Asi, mientras que Hades aparece en la
iconografia como un rey, a menudo sentado en su trono junto a Perséfone, Thanatos
aparece como figura alada que se llevara a las almas, a menudo acompainado por su

Sanctuary of Demeter and Kore at Eleusis», en N. Marinatos and R. Hagg (eds.), Greek Sanctuaries: New
Approaches, Londres-Nueva York, Routledge, 1993, pp. 110-124, y dudas en p. 118 sobre el posible Plutonion.

4 También parece que habia un Plutonion en Focis, mencionado por Estrabon XIV 1,44 y por Pausanias
(X 32,9). Habia un posible culto a la Muerte en Esparta, si seguimos a Plutarco, Vida de Cleomenes IX 1y a
Pausanias III 18,1, que mencionan templos a Thanatos y estatuas dedicadas a Hypnos y Thanatos en la acro-
polis espartana respectivamente. Pausanias V 20,3 también menciona una estatua de Pluton en Olimpia (junto
a Perséfone, Dioniso y dos Ninfas).

> E. Vermeule, Aspects of Death in Early Greek Art and Poetry, Berkeley-Los Angeles-Londres, Uni-
versity of California Press, 1979, p. 37. Esta aparente carencia de culto a Hades se deja notar en los estudios
modernos, por ejemplo en la ausencia de una seccion dedicada a Hades en el trabajo canonico sobre religion
griega de W. Burkert, Greek Religion, Cambridge, Ma., Harvard, 1985.

¢ Teogonia 758-766; cf. 455 en cuanto a Hades ‘de corazon despiadado’, e liada 1X 158-159, ... Hades,
tan implacable e inflexible, por eso es que entre todos los dioses es el mas odioso para los mortales’.
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hermano Hypnos que, si bien no causa la muerte, se asocia con ella probablemente
porque se percibe como estado que fisicamente la acompafia en el proceso. Como
se ve en las representaciones iconograficas, tales como la famosa escena en un vaso
griego de la muerte de Sarpeddn, la muerte y el suefio también representan la ‘buena
muerte’, la del héroe en su mejor momento, en la batalla.” En esta imagen, Thanatos e
Hypnos aparecen llevandose fisicamente el cuerpo del héroe mientras que Hermes al
fondo de la escena actuara como psychopompos o guia del alma al Més Alla cuando
ésta abandone el cuerpo inerte.

Fuera del contexto épico, la Muerte también se personifica como figura dramatica
en algunas ocasiones. Una de las mas notables es la participacion de Thanatos en la
tragedia de Euripides Alcestis. Aqui es claramente representado como agresor y ene-
migo de Apolo, que ha salvado de la muerte a Admeto en contra de su destino, a con-
dicion de que otra persona lo reemplace. Apolo ahora se propone proteger a Alcestis
también, la esposa de Admeto, que ha aceptado ir al Hades en lugar de su esposo. Es
finalmente Heracles quien luchara contra Thanatos ‘junto a la tumba’ de Alcestis, y
la traera de nuevo a su marido Admeto. La imagen de Thanatos bebiendo la sangre
de los sacrificios hechos en la tumba no es demasiado amable (Alcestis 845), y a lo
largo de la tragedia se le representa disfrutando de su incesante trabajo (A/cestis 53,
55).2 Thanatos personifica aqui también al conjunto de las almas de los difuntos, que,
en escenas como la de la Nekuia del libro XI de la Odisea, acuden como moscas
al sacrificio preparado para ellos por Odiseo, que vierte sangre y libaciones en una
zanja para atraer a las almas. En Alcestis (870-871) también podemos ver claramente
como Thénatos y Hades se conciben como personajes y conceptos distintos, cuando
Admeto se lamenta de que su esposa Alcestis ha sido arrebatada por Thanatos para
ser llevada al Hades. Con todo, hay cierto aire tragicomico en la obra en general y en
la figura de la muerte codiciosa que resulta engafiada y apaleada por Heracles aparen-
temente sin gran esfuerzo. Quiza no es de sorprender que sean los griegos, entre las
culturas mediterraneas, los que se atreven a reflexionar en clave de humor sobre la
muerte. Buenos ejemplos se encuentran en la obra satirica de Luciano (siglo 1 d.C.),
quien escribi6 un didlogo entre Hermes y Caronte (el barquero) sobre la vanidad de
los deseos humanos (en Caronte o los inspectores) o que situd en el mundo de ultra-
tumba sus treinta mini-didlogos llamados Didlogos de los muertos.

7 Véase D. Burton, «The Gender of Death», en E. Stafford y J. Herrin (eds.), Personification in the
Greek World: from Antiquity to Byzantium, Publications for the Centre for Hellenic Studies, Londres, Ashgate
Publishing Co, 2005, pp. 47-48. Burton trata la cuestion del género (masculino en el caso de Thanatos, pero
femenino en el de las Moiras/Keres o las Erinis) y como este aspecto se relaciona con la funcion y caracter-
izacion de cada personaje asociado con la muerte.

8 También como sefior (4lcestis 844), como sacerdote (4lcestis 24), como cautivador de rehenes (4/-
cestis 870-871), y en general como odiado por todos (A4lcestis 62). Véase discusion de la personificacion de
Thanatos y su iconografia en Burton, «The Gender of Death».
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III. MOT: LA MUERTE PERSONIFICADA EN UGARIT

Nuestro punto de comparacion mas cercano al caso griego es la figura ugaritica
de Mot, ‘Muerte’ (cf. Mawet en Hebreo) en la literatura ugaritica. Ugarit fue una
ciudad semitico-noroccidental que florecio en el norte de Siria, cerca de la costa
mediterranea en el Bronce Final (sus textos datan de los siglos xim y xiv a. C. aproxi-
madamente). La ciudad fue arrasada y abandonada en la oleada de destrucciones que
azoto a los grandes centros de Grecia y el Levante al final de la edad del Bronce. La
cultura ugaritica representa las culturas cananeas de este periodo, que precedieron a
las mas conocidas de la Edad de Hierro: arameos, fenicios e israelitas. Junto con la
ciudad quedaron enterrados cientos de tablillas con textos escritos en una escritura
alfabética cuneiforme, que proveen una valiosisima fuente de informacion sobre los
semitas noroccidentales en este periodo.

En Ugarit, Mot era sin duda una de las divinidades importantes. Su padre es Ilu o
El (la palabra Semitica Noroccidental para ‘dios’, reflejada en el Elohim de la Biblia
Hebrea), el ‘padre de la humanidad’y ‘creador de la creacion’. Otros dioses principales
del panteon ugaritico son Baal o Hadad (que dominan el cielo y las tormentas), Athirat
o Asherah (diosa del amor y la fertilidad), y Yam (el Mar y también dios del caos pri-
mordial y las tempestades). Junto a ellos habia otros dioses relativamente importantes
como Dagon (dios del trigo), Resheph (dios de la enfermedad y la curacion), Kothar-
wa-Khasis (el dios habil y astuto), Shahar (amanecer) y su compafiera Shalim (ocaso).

Mientras algunos de estos dioses aparecen tanto en textos mitologicos como en
textos rituales (de los que hay una gran riqueza en Ugarit) y hasta tenemos templos
conservados donde se ofrecia culto a algunos de ellos (Baal, Dagon), otros solo apa-
recen atestiguados en uno u otro ambito, mitologico o ritual. Asi, Resheph, por ejem-
plo, no aparece en las narraciones €picas ugariticas conservadas, pero si frecuente-
mente en textos rituales que recogen informacion sobre las ofrendas que se le hacian.
En el caso de Mot ocurre lo contrario: no s6lo no tenemos rastros de un culto al dios
sino que s6lo aparece mencionado en uno de los numerosisimos textos rituales, donde
se le llama ‘hijo de Ilu’ y se hace alusion a la derrota de Mot por parte de Baal, relato
que pertenece al mito que comentaremos en seguida.” Aunque este tipo de testimonio
negativo no demuestra con seguridad que no tuviera un papel relevante en rituales es
indicativo de la menor proporcion en que el dios se invocaba en este tipo de contexto
en comparacion con otros dioses.

Por el contrario, la importancia del dios de la muerte en los textos mitoldgicos
ugariticos estd fuera de duda, donde Mot representa no s6lo la muerte, sino el infra-
mundo y la esterilidad de la tierra en general. Su hazana mas famosa es aquella en la
que casi se hace con el poder entre los dioses. En el Poema de Baal, uno de los tres
poemas narrativos (o épicos) recogidos por el escriba Ilimilku en Ugarit, Mot es el
adversario que consigue subyugar a Baal, el dios del trueno, que en esta épica busca

® RS 24.293, lineas 2 y 15. Véase D. Pardee, «Ritual and Cult at Ugarit», en Th. J. Lewis (ed.), Writings
from the Ancient World 10, Atlanta, Scholar Press, 2002, p. 57.
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consolidar su posicion entre los dioses de Ugarit. Baal es, como Mot, uno de los hijos
de [lu (El), que sigue siendo el ‘patriarca’ de los dioses pero que supervisa la accion,
por asi decirlo, un poco desde lejos y parece dispuesto a ceder su trono a un sucesor.

Baal emerge en este poema como el campedn de los dioses, dispuesto a ocupar
el trono, al igual que en las cosmogonias de otras culturas afines es también el dios
de la tormenta quien emerge como lider del pantedén dejando atréas a los dioses anti-
guos: Zeus en Grecia (venciendo a Cronos), Marduk en Mesopotamia (venciendo a
Tiamat), Teshub entre los hititas (venciendo a Kumarbi), y Yahweh en Israel, en la
medida en que absorbio atributos de los dioses cananeos.

Primero Baal lucha contra Yam, el dios del Mar, que se manifiesta como una
especie de Leviatan: ‘He luchado contra la Serpiente retorcida, el potentado de siete
cabezas’, fanfarronea Baal.'” Asi pues, el dios de la tormenta y la lluvia construye su
palacio en el monte Saphon (Sapanu) y proclama su victoria. Pero la prueba final para
su reinado esta ain por llegar y el enemigo no es otro que Mot, la muerte. Ignorante
de todo riesgo y lleno de arrogancia, Baal envia sus mensajeros para transmitirle
su victoria a Mot e invitarle al banquete ‘familiar’ para celebrarla. Los mensajeros
deben ir hasta las dos colinas en el confin de la tierra (Mt. TRGZZ y Mt. THRMG)
desde donde deben descender al Inframundo:

Alzad la montafia en vuestras manos,

La colina encima de vuestras palmas,

Y descended al Infierno, la ‘Casa de la Libertad’,

Sed contados entre los que descendieron al Infierno.

Luego debéis dirigiros hasta el divino Mot,

En su ciudad, el pozo (Miry).

Bajo es el trono donde se sienta,

Mugrienta la tierra que ha heredado. (CAT 1.4, col. 8, lineas 5-13)

Mot vive en un hueco o pozo (o en Miry, si se interpreta el nombre como ciudad),
y el brillo del sol aparentemente esta ligado a su poder: ‘La divina lampara, Shapsh,
quema la orbita del cielo por el poder del divino Mot’ (ibid. lineas 21-24). Es decir,
su poder cosmico trasciende el Inframundo y Mot es responsable de sequias y olas
de calor. Finalmente se describe a Mot como un animal depredador, cuyas fauces de
proporciones cosmicas también simbolizan la muerte:

Pero tened cuidado, divinos sirvientes:

No os acerquéis demasiado al Divino Mot,

No le dejéis cogeros como un cordero en su boca,

Como un cabritillo aplastado en el abismo de su garganta. (ibid. 21-24)

10 CAT 1.3 (=tablilla 3), col. 3, lineas 41-42. Las traducciones del poema ugaritico siguen la interpre-
tacion de M. S. Smith, «The Baal Cycle», en S. B. Parker (ed.), Ugaritic Narrative Poetry, SBL Writings from
the Ancient World Series 9, Atlanta, Scholar Press, 1997, pp. 81-180.
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Mot, como era de esperar, no reconoce la soberania de Baal. Esta vez, sin embargo,
no hay lucha abierta entre el dios de la tormenta y un enemigo monstruoso como era
Yam. A Mot le basta con amenazar a Baal con derrotarle como €l derroto a Yam, y con
‘dar la vuelta’ a la invitacion de Baal a su banquete, convirtiendo a Baal en el menu de
su propia cena (todo a través de sus palabras transmitidas por medio de mensajeros):

Cuando mataste a Litan!! ...

Los cielos se volvieron ardientes, se secaron,

Pero yo te haré pedazos,

Comeré¢ tus costados, entrafas, antebrazos,

Descenderas a la garganta del divino Mot,

Al gaznate del amado de El el héroe. (KTU 1.5, col. 1, lineas 1-8)

Otros versos describen las fauces de Mot de manera aun mas expresiva si cabe:

Un labio hasta el infierno, un labio hasta el cielo,

La lengua hasta las estrellas,

Baal entrara en sus entranas,

Descendera por su boca como una aceituna seca,'?

Producto de la tierra y fruto de los arboles. (KTU 1.5, col 2, lin. 2-6)

Baal, aterrorizado, se rinde ante tales amenazas antes de luchar siquiera. Asi, el
siguiente mensaje dice: ‘Palabra del mas fuerte de los guerreros: saludos, divino Mot;
soy tu siervo, soy tuyo por siempre’ (ibid. lineas 11-12).

Asi es como Baal, el dios del trueno y la lluvia, se somete a Mot, dios de la Muer-
te. Baal es ‘comido’ por Mot tras descender a las moradas subterraneas. Los demas
dioses, sobre todo El, su padre, entran en duelo:

Entonces el benéfico El, el benigno,

Desciende de su trono,

Se sienta en su escabel,

Y del escabel se sienta en el suelo.

Se echa tierra en la cabeza por el duelo, etc. (KTU 1.5, col 6, 11-15)

La muerte de Baal no es solo llorada, sino que trae consigo una sequia de siete
anos. Su descenso al ambito de Mot, como resulta evidente, simboliza la muerte de la
naturaleza, de las lluvias que le dan vida, asi como su resurreccion (de la que trataré
a continuacion) representa el retorno de las lluvias. Este mito encaja en el modelo del
‘dios que muere y resucita (‘dying and rising god’) que estudiosos de las religiones

' Refiriéndose a Yam (cf. Leviatan biblico).
12 Notese como la imagen es propia de la inhumacion (no de la cremacion), siendo éste el modo habitual
de enterramiento en Ugarit, asi como en la Grecia micénica contemporanea.
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como James Frazer identificaron en numerosas culturas, un modelo cuyas virtudes y
problemas no podemos discutir aqui (ejemplos incluyen Osiris, Adonis, Dumuzi/Ta-
mmuz, Zalmoxis, Fénix, Jesus, y Odin, o entre las diosas Perséfone e Inanna/Ishtar).'®

Pero la esperanza no se pierde. La hermana y compafiera de Baal, Anat (diosa
cazadora y guerrera) no se da por vencida. Cuando se encuentra a Baal yaciendo en
el territorio de Mot, con la ayuda del sol Shapsh, lo carga en sus hombros y lo lleva
al monte de su palacio, Saphon, donde le da un entierro apropiado. Entre tanto, El
otorga el puesto de su sucesor a otra divinidad (a Athtar, uno de los hijos de Athirat),
que no da la talla de Baal pero gobierna provisionalmente. Anat, enfurecida, exige a
Mot que devuelva a la vida a Baal. La diosa le ataca y consigue lo que Baal ni siquie-
ra intentd: destroza a Mot, lo despedaza, lo quema, lo trilla y hasta lo siembra como
granos de trigo, para que los pajaros lo devoren (K7U 1.6, col 2, 30-37). El propio
El tiene una vision de que Baal retornara a la vida y con la ayuda de Shapsh, el Sol,
Baal de algin modo (el texto es fragmentario en este punto) retorna y retoma su trono
usurpado tras derrotar a los usurpadores (los hijos de Athirat) (ibid., col. 5, lineas
1-6). Al cabo de otros siete afios, Mot (de algin modo también resucitado) demanda
que Baal le entregue a uno de sus hermanos para saciar su hambre; si no, devorara
a la humanidad (ibid. lineas 8-25). En la batalla entre los dos rivales ambos caen
derrotados, en lo que parece ser un ‘empate’ (ibid. lineas 9-22). Pero, finalmente, El,
como autoridad mas elevada que el resto del panteén, parece favorecer a Baal, que
sera su sucesor y es ahora reestablecido en el trono. Esto se deduce de las palabras
de Shapsh, el Sol, que una vez mas intercede poniendo a Mot, la Muerte, en su sitio:

Escucha ahora, divino Mot,

(Como vas a luchar con el fortisimo Baal?

(Cémo va a escucharte el Toro El, tu padre?

Con seguridad retirara el respaldo de tu trono,

Con seguridad volcara el asiento de tu reino,

Con seguridad rompera el cetro de tu gobierno. (K7U 1.6, col. 6, 22-33)

Asi, se dice que ‘Mot esta asustado; el amado de El el héroe, esta asustado’, y re-
conoce abiertamente la supremacia de Baal: ‘Que sea entronado Baal en su trono real’.'*

13 La obra de referencia es J. G. Frazer, The Golden Bough, Nueva York, Macmillan, 1922. Esta idea ha
sido criticada tltimamente por J. Z. Smith, «Dying and Rising Gods», Encyclopedia of Religion, vol. 4, Nueva
York, Gale, 1987, pp. 521-527 y J. Z. Smith, Drudgery Divine: On the Comparison of Early Christianities
and the Religions of Late Antiquity, Chicago, University of Chicago Press, 1990, capitulo 4. Véase también
M. S. Smith, «The Death of Dying and Rising Gods in the Biblical World», Scandinavian Journal of the Old
Testament 12, 1998, pp. 257-313. El modelo ha sido revisado y defendido, sobre todo en relacion a las culturas
semiticas de Sirio-Fenicia, por T. N. D. Mettinger, The Riddle of the Ressurection: Dying and Rising Gods in
the Ancient Near East, Coniectanea Biblica, Old Testament 50, Estocolmo, Coronet Books, 2001.

4 Rastros de la figura de Mot han llegado, si bien muy transformada, al relato cosmogonico supuesta-
mente (y al menos en parte) fenicio transmitido por Filon de Biblos, (FGrH 790) donde una entidad llamada
Mot parece ser mas bien un elemento natural de tipo ‘barro’ (transmitido en Eusebio de Cesarea, Preparacion
Evangélica 1.10.1-2) mientras que también menciona a un tal Muth que si se identifica claramente con Muerte
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IV. TARTARO: {LUGAR O ENEMIGO COSMICO?

En la Teogonia de Hesiodo, el poema griego donde se narra y ensalza la victoria
del correspondiente dios griego del trueno, Zeus, la muerte no es un enemigo directo
del dios protagonista. Sin embargo, se puede ver en otros detalles como Tartaro, que
personifica la muerte o mas concretamente el Inframundo, toma parte en la narracion
teogonica y ocupa por tanto cierto lugar en la Iucha por volcar el orden cosmico.'

Uno de los enemigos con quien el dios del cielo y la tormenta lucha, como Baal
luché con Yam, es Tifon. No sélo Tifon es un enemigo de proporciones cosmicas sino
que es descrito de manera similar a Yam o al Leviatan biblico, como un monstruo me-
dio marino, medio volcanico, medio serpentino. Ahora bien, ;quién engendré a Tiféon?
Nada menos que Gaia (la Tierra) y Tartaro, con la ayuda de Afrodita, que hace posible
la procreacion.!® Asi mismo, Tartaro se asocia claramente con el otro enemigo de Zeus
en el mito de Sucesion: Cronos, su padre y representante de los Titanes, la anterior
generacion de dioses que Zeus desbanca para dar lugar a un nuevo orden. Tartaro es,
en este contexto, la morada de Cronos y el destino ultimo también de Tifon cuando es
derrotado por Zeus. Tifon, nos dice Hesiodo, vivira en Tartaro junto con los Titanes,
que a su vez habitan alli con Cronos (7eogonia 851). En cuanto a la comparacion con
los textos ugariticos, vemos que el enfrentamiento de Baal con sus enemigos Yam y
Mot (el Mar y la Muerte) en la épica cananea, se asemeja a las luchas de Zeus en la
Teogonia con diversos monstruos (Titanes, Tifon) antes de su entronizacion final.

Tartaro es, por lo tanto, el creador de un enemigo cdsmico, Tifon, pero su papel
mas evidente es el de lugar donde dichos enemigos van a parar. En esta historia, Cro-
nos y Tifén son los enemigos propiamente dichos. Podemos incluso apreciar cierta
similitud entre el tratamiento de Cronos al ser derrotado y el de Mot en el poema uga-
ritico, ya que ninguno de ellos es realmente aniquilado, sino que se retiran de la escena
para otorgar a Baal/Zeus el poder. Asi resuelve la sucesion Hesiodo: ‘... y él (Zeus)
reinaba en el cielo, poseyendo el relampago y el brillante rayo, habiendo vencido por
la fuerza a su padre Cronos’.'” De Cronos se nos dice luego, como he apuntado ante-

(Preparacion Evangélica 1.10.34), hijo de Cronos y Rea y sacrificado por su padre. Véase comentario en A.
Kaldellis y C. Lopez-Ruiz, «Philon of Byblos (790)», en I. Worthington (ed.), Brill s New Jacoby, Fragments
of Ancient Historians, Brill Online, 2009.

5 Decia el recientemente desaparecido Claude Lévi-Strauss que el mito se compone de todas sus ver-
siones, incluyendo las modernas (C. Lévi-Strauss, «The Structural Study of Myth», Journal of American
Folklore 68 (1955), n. 270 (Myth, A Symposium, Oct. Dec., 1955, p. 435). En este sentido, la muy deformada
reelaboracion del mito de Heracles por Disney es digna de mencion, ya que en ella Hades es un personaje que
lucha por adquirir el poder sobre el universo, sustituyendo a Hera en su persecucion del héroe (hijo de Zeus y
Alcmena). Aunque la variante se debe a la ansiedad de evitar el problema moral de la infidelidad de Zeus ante
un publico infantil y conservador, Disney ha integrado a Hades en el mito de sucesion griego de una forma
que se acerca asombrosamente al modelo ugaritico conservado, donde la Muerte, Mot, actiia como amenaza al
orden cosmico.

1o Esta agrupacion evoca los primeros elementos en la Teogonia: Caos, Gaia, Tartaro, y Eros, el ‘Amor’,
también alli como entidad que permite la futura creacion.

7" Teogonia 71-73.
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riormente, que estd confinado al Tartaro junto a los Titanes (7eogonia 851). También
en la /liada se menciona que Zeus depuso o aprisiond a Cronos ‘en las profundidades
que hay bajo la tierra y el estéril mar’ (//iada X1V 203-204), de nuevo una descripcion
parecida a la del territorio de Mot en el poema de Baal, como veremos a continua-
cion.'® Este &mbito del mundo esta descrito en detalle al final de la Titanomaquia.

En conclusion, Cronos y Tifon, como enemigos a quien Zeus tiene que desbancar,
ocupan un lugar similar a Mot en su desafio a Baal, equivalente dios de la tormenta,
y la asociacion de Cronos y de Tifon con Tértaro y el mundo de ultratumba enfatiza
esta comparacion, ya que en ambas visiones de como se forma el orden coésmico, la
Muerte ocupa un lugar prominente, bien como enemigo personificado, en el caso
de Mot, bien como ambito de donde estos enemigos nacen (Tifén) y viven (Cronos,
Tifon), en el caso de Tartaro.

V. TARTARO/HADES Y MOT COMO PRISION Y LUGAR REMOTO

Hemos visto como Tartaro es un concepto flexible que pasa de &mbito cosmico
(Tartara, neutro plural al principio) bajo o dentro de la tierra al lugar concreto de
confinamiento de los Titanes (incluyendo a Cronos) y también a personificacion de
un caracter masculino que engendra con Gaia al monstruo Tifon."

Si exploramos en mas detalle la representacion de Tartaro en Hesiodo como pri-
sion veremos que en esta imagen de la muerte también las tradiciones mitico-litera-
rias griega y semitica noroccidental se acercan notablemente. En la Teogonia, la re-
gion lejana del mundo subterraneo se describe asi: ‘Alli, por decision de Zeus el que
monta las nubes, los Titanes se esconden bajo una sombria niebla, en un lugar oscuro
donde se hayan los confines de la enorme tierra. Y no pueden salir, pues Poseidon le
puso portones de bronce, y un foso lo rodea por todos lados’.?°

En el poema de Baal, como vimos anteriormente, Mot (‘la Muerte’) retiene a Baal
en su lejano territorio haciéndole su prisionero (a todos los efectos ‘como si estuvie-
ra’ muerto), hasta que Anat lo saca fisicamente de alli y agrede a Mot, y hasta que El,
con la ayuda de Shapsh, lo libera definitivamente de las fauces (literalmente) de Mot.>!
Como resultado, Mot vivird marginado en su territorio en los confines de la tierra,
como los Titanes y Cronos en Hesiodo. Mot es el rey del Mas Alla (‘Inframundo’ o
mundo subterraneo en este caso). La casa de Mot, o ‘casa de la muerte’,* se describe

18 En Los trabajos y los dias de Hesiodo, el tratamiento de Cronos es aiin mas suave, ya que simplemente
se le sita en el pasado, en la Edad de Oro (Los trabajos y los dias 111, cf. 169), donde gobierna en las Islas
de los Bienaventurados.

19 Véase discusion en J. C. Clay, Hesiod s Cosmos, Cambridge: Cambridge University Press, 2003, pp. 15-16.

2 Teogonia 729-733.

2l La narrativa es algo confusa, es decir, el cuerpo lo recuperd y enterré Anat, pero de algin modo Baal
seguia ‘muerto’, prisionero de Mot.

22 Para la nocion de ‘casa de los muertos’ en las tradiciones griega, mesopotamica, y cananea-hebrea,
Véase M. L. West, The East Face of Helicon: West Asiatic Elements in Greek Poetry and Myth, Oxford, Cla-
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como ‘bajo las dos colinas en el confin de a tierra’ y eufemisticamente se le llama la
‘casa de la libertad’. Mot, por decirlo de alguna manera, ‘hace de su prision su casa’.

Lanocion de ‘descender’ en conexion con la muerte y el Mas Alla es practicamen-
te universal, conectada con practicas de enterramiento y representada en las culturas
mediterraneas (griega, hitita, acadia, ugaritica, hebrea)*. El motivo mas concreto de
la katabasis o viaje con retorno al Mas Alla por parte de un héroe o una divinidad
presenta rasgos comunes en varias culturas del Mediterraneo oriental y normalmente
implica un ‘descenso’, como su nombre griego indica (kata-basis). Existe a la vez
la tradicion paralela que ubica al Mas Alla en los confines de la tierra en un plano
horizontal (no vertical), atravesando grandes distancias. Esta representacion se refleja
en algunas de las lineas del poema de Baal y se ve mas claramente en la historia de
Gilgamesh, donde la busqueda del secreto de la inmortalidad lleva a este héroe a un
viaje lleno de obstaculos hasta un lugar remotisimo donde vive Utanapishti, supervi-
viente del diluvio universal y tnico hombre inmortal.

La descripcion de Ultratumba contintia hasta el verso 814 y en la Teogonia, po-
niendo el énfasis en la lejania y aislamiento de la region. En la /liada, como hemos
visto anteriormente, el lugar donde Cronos es arrojado por Zeus esté ‘en las profundi-
dades que hay bajo la tierra y el estéril mar’ ({//iada X1V 203-04). Finalmente, Hesio-
do también nos explica que el Tartaro esta tan lejos de la tierra en profundidad como
la tierra dista del cielo: exactamente nueve dias con sus noches tardaria un yunque de
bronce en caer del cielo a la tierra y la misma cantidad desde la tierra hasta el Tartaro
(Teogonia 722-725).

La idea del ultramundo donde las aguas césmicas o primordiales se unen es un
motivo comun también a la cultura griega y semitica noroccidental: Haciendo eco
del concepto homérico, Platon explica que hay un abismo que es el mas vasto de
todos, y penetra justo a través de toda la tierra (a continuacion hace referencia a los
versos de lliada VIII 13-14, que también aluden al Tartaro bajo las profundidades
de la tierra, cf. lliada X1V 203-04), y dice que la vacilacion del interior de la tierra
esta causada por las corrientes que fluyen entrando y saliendo de este abismo.?* En el
famoso episodio de la Odisea donde Ulises desciende al Hades para consultar con el
espiritu de Tiresias, un ejemplo tipico de katabasis, la entrada al Hades esta marcada
por la confluencia de rios: el rio de fuego (Pyriphlegethon) y el rio de los lamentos
(Kokytos), afluente del Styx, que confluyen en el rio o lago Aqueronte (nombre que
quiza también resonaria con el verbo acheo, ‘estar afligido’) (Odisea XI 12-13). Una
vez alli el barquero Charon (Caronte) se encarga de llevar a las almas al lugar final.?*
Algunos clasicistas han visto en el paso por los rios de fuego y lamento una alusion

rendon Press, 1997, pp. 159-162. El lugar se caracteriza por su oscuridad, silencio, y olvido en algunas de las
fuentes orientales.

# Véanse fuentes en West, The East Face, p.152.

24 Platon, Fedon 111e y siguientes.

» La figura de un barquero existia también en el Proximo Oriente, en Mesopotamia (cf. Gilgamesh) y en
Egipto. Véase Burkert, Greek Religion, p. 427, nota 21. Esta figura es muy popular en la cultura griega tardia
y medieval (bizantina), donde viene a representar directamente la muerte.
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simbolica a los ritos funerarios (en contexto de cremacion) necesarios para que el
alma pase a su ‘prision’ final.*® Sea como fuere, en el libro XI de la Odisea la entrada
al Hades se halla justo mas alla del rio Océano que rodea el mundo de los mortales.?’

De nuevo, en algunos pasajes ugariticos, El aparece viviendo ‘en las fuentes de
los rios, entre las corrientes de las profundidades’, que se entiende como el lugar
donde las aguas de los dos diluvios confluyen.?® Este tratamiento del patriarca divino
cananeo nos recuerda al motivo parecido del confinamiento de Cronos en el Tartaro
o en un lugar recondito y aislado. El y Cronos, por un lado, reciben epitetos que les
caracterizan como ‘padres eternos’, fuera del tiempo,? lo cual explica también esta
version relativamente benévola de su destino final. En el caso de Cronos, existe una
version alternativa a la de su destierro en el Tartaro en la que se le ‘retira’ al lugar
reservado para las mejores almas, las Islas de los Bienaventurados y los Campos
Eliseos. Asi parece ser en un escolio de la Teogonia de Hesiodo, ausente en los ma-
nuscritos pero conservado en un papiro y en testimonios indirectos, donde Zeus libera
a Cronos y lo hace rey de las Islas de los Bienaventurados.* La misma posicion hono-
rifica parece otorgarsele al padre de Zeus en Pindaro (Olimpica 2.70), que menciona
el viaje de las almas mas puras a la ‘Torre de Cronos’, el hogar de los Benditos. Plu-
tarco, mucho mas tarde, también sitia a Cronos en una isla, totalmente inactivo (De
defectu Oraculorum 420a).*! En la Odisea (IV 563-67), por otro lado, se menciona
los Campos Eliseos como el lugar donde Menelao terminara sus dias, es decir, no
como los demas mortales, sino en estos parajes en los confines de la tierra, donde vive
Radamantis (uno de los jueces de las almas...). En otras palabras, los campos Eliseos
parecen ser una especie de Ultramundo privilegiado donde también tienen lugar los
Didlogos de los muertos de Luciano.*?

Como he notado antes, la morada de Mot se representa también como en el confin
de la tierra, mas alla de las dos colinas bajo las que quien desciende al infierno tiene

2 Véase Burkert, Greek Religion, pp. 196-197.

*7 Odisea, X1 10-24; cf. Odisea XIV 1-14: Hermes guiando las almas de los pretendientes asesinados mas
alla del Océano.

2 CAT 1.17, Col.VI: 47-49. Segln Parker, Ugaritic Narrative.

2 El es llamado entre otras cosas ‘eterno’, ‘padre de los afios’, etc., mientras que Cronos es normalmente
llamado ‘Gran Cronos’, ‘Cronos el rey’, etc. en épica, pero en la literatura orfica se le llama ‘padre eterno’
y epitetos parecidos (e.g., Himno Orfico 13). Sobre la comparacion entre Cronos y El, véase C. Lopez-Ruiz,
When the Gods Were Born: Greek Cosmogonies and the Near East, Cambridge, Ma., Harvard University
Press,2010.

30 W. Burkert, De Homero a los Magos: la tradicion oriental en la cultura griega, Barcelona, El Acanti-
lado, 2002, p. 95.

31 El respeto a Cronos también se refleja en el uso constante del epiteto ‘Cronida’ para referirse a sus hijos
olimpicos en la poesia épica.

32 Para conceptos similares en la Biblia Hebrea, véase J. P. Brown, Israel and Hellas (3 vols.) BZAW
231, 276, 299, Berlin-Nueva York, de Gruyter, 1995, 2000, 2001, pp. 50-54. La conexion con Elyshah en la
Biblia también ha sido discutida. Elyshah es uno de los hijos de Yavan (i.e., Jonia, Grecia, Gen. 10.4, 1 Chr.
1.7). Como nombre de lugar, Yavan se asocia con tierras lejanas (como Tarshish) y las ‘islas de Elyshah’ con la
extraccion de la purpura (Ez. 27.7). Véase E. Lipinski, Dictionnaire de la Civilisation Phénicienne et Punique,
Paris, Brepols, 1992, s.v. “Elisha’.
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que sumergirse, como hicieron los mensajeros de Baal y de Mot. También les dice
‘cruzando mil praderas, un millar de hectareas, rendios a los pies de Mot...” (CAT 1.4.
col. 8, lineas 24-26). Asi mismo, cuando los demas dioses buscan y encuentran a Baal
muerto, dicen haber llegado ‘a los confines de la tierra, a los limites de las aguas’.
Como los Campos Eliseos, la tierra de la Muerte aparece en Ugarit incluso descrita
en términos afables como ‘la tierra placentera del desierto, al campo hermoso del
territorio de Mot’ (KTU 1.5, col. 4, 3-7).

En conclusion, tanto en Grecia como en las culturas semiticas noroccidentales,
la muerte se personifica bien como figura mitoldgica cuyo principal papel es el de
rivalizar con otros dioses (Deméter, Apolo, Baal) y luchar por mantener su lugar en
el orden cosmico (y defender su cuota de almas!), o bien se identifica con el lugar de
destino de las almas, el mas alla, en distintos contextos pero siguiendo una serie de
ideas compartidas por estas culturas, como hemos visto. La forma similar en que tal
divinidad o &mbito se conciben pone de relieve una vez mas el alto grado de contacto
entre las culturas del Mediterraneo oriental, cuyas mitologias se componen en gran
medida de taxonomias comunes, lo que facilita la transmision de motivos e imagenes
entre ellas. La muerte es una persona, un lugar, un estado, pero, parece claro, no un
dios favorito de culto. Tanto en la cultura griega como en la ugaritica se habla de él
y se le reconoce como poderoso, a la vez que se disfruta imaginandolo vencido o al
menos marginado, aiin sabiendo que el encuentro con €l es destino ineludible.
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Dialogos entre vivos y muertos en los poemas
homéricos
(/liada XXI1II 65-107 y Odisea XI)*

Marco Antonio SANTAMARIA ALVAREZ

Universidad de Salamanca

1. INTRODUCCION

Existen dos formas de comunicarse con los muertos: o bien el alma del difunto
acude a este mundo, espontaneamente o tras ser invocada, o bien se viaja hasta el Mas
Alla para hablar con alguno de sus pobladores. En los poemas homéricos aparecen
ambas situaciones. La primera se describe al comienzo del canto XXIII de la /liada,
cuando el alma de Patroclo se presenta en suefios a Aquiles (65-107). La segunda
ocupa todo el canto XI de la Odisea, la Nekyia, cuando Odiseo acude a la entrada del
Hades para consultar al alma de Tiresias sobre su vuelta a ftaca y ademés se encuentra
con numerosos difuntos, con varios de los cuales entabla conversacion. Ambos pasa-
jes presentan interesantes puntos de contacto, formales y de contenido, y ofrecen una
valiosa informacion sobre las concepciones escatoldgicas de los griegos a comienzos
de la época arcaica.!

II. EL DIALOGO ENTRE EL ALMA DE PATROCLO Y AQUILES

Al final de la /liada, después de que Aquiles ha dado muerte a Héctor (XXII 322-
363), vengando asi a su amigo Patroclo, Homero hace intervenir de nuevo a éste en
una escena de gran audacia. Mientras Aquiles duerme y descansa de su esforzada
lucha contra Héctor (XXIII 62-64), el alma de Patroclo se le aparece en suefos para

* Este trabajo se enmarca en el proyecto de investigacion FF12010-17047. Agradezco a A. Bernabé, M.
Herrero de Jauregui y A. I. Jiménez San Cristobal sus valiosas observaciones.

' Sobre las ideas escatologicas presentes en los poemas homéricos, ver Ch. Sourvinou-Inwood, «To Die
and Enter the House of Hades: Homer, Before and After», en J. Whaley (ed.), Mirrors of Mortality, Londres,
1981, pp. 15-39; Eadem, «A Trauma in Flux: Death in the Eighth Century and After», en R. Hagg (ed.), The
Greek Renaissance of the Eight Century B. C. Tradition and innovation, Lund, 1983, pp. 33-49; Eadem,
‘Reading’ Greek Death. To the end of the classical period, Oxford, 1995, pp. 10-107; A. Dihle, «Totenglaube
und Seelenvorstellung im 7. Jahrhundert vor Christus», en Jenseitsvorstellungen in Antike und Christentum.
Gedenkschrift fiir Alfred Stuiber, Miinster, 1982, pp. 9-20; M. Clarke, Flesh and Spirit in the Songs of Homer:
A Study of Words and Myths, Oxford, 1999; L. Albinus, The House of Hades, Aarhus, 2000, pp. 21-97.
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hacerle un importante encargo: que le tribute honras funebres (XXIII 65-107).2 En
sus palabras encontramos yuxtapuestos elementos severos y delicados, como es ha-
bitual en la /liada, y este contraste les confiere una gran fuerza expresiva. Patroclo
comienza con un duro reproche a Aquiles y con la abrupta orden de que le dé sepul-
tura cuanto antes (0danté pe, 71, ‘entiérrame’), a lo que se suma la descripcion, mas
distendida, de su estado errante, ya que no puede atravesar el rio de los muertos y
entrar en el Hades (72-74). Sigue un nuevo imperativo directo (kai pot 80g tnv x&ip’,
‘dame la mano’, 75) y una doliente reflexion sobre su futuro truncado, que le impe-
dira volver al mundo terreno para hacer planes con Aquiles (75-79). Luego recuerda
al héroe con gran crudeza que su destino es morir en Troya (80-81). Mas suave es su
nueva peticion, que sus restos mortales reposen juntos (82-83), igual que juntos se
criaron, de lo que evoca varios momentos con mucha nostalgia (84-90). Acaba reite-
rando el deseo de que sus huesos sean recogidos en una misma urna (91-92), lo cual
viene a ser una precision de su orden inicial de que le entierren. Aquiles le pregunta
extranado por qué ha venido a hacerle esas peticiones y le promete que se las cumpli-
ra. Luego le insta a que se acerque para abrazarlo, pero cuando extiende sus brazos, el
alma de Patroclo se esfuma sin remedio (93-101). El héroe se despierta y cuenta a sus
compaiieros lo sucedido. En seguida ordena la preparacion de las exequias de Patro-
clo (110-136), que ejecutan solo los mas allegados (163-257). Luego organiza unos
juegos funebres en su honor, que Homero narra con profusion de detalles (257-897).

Del encuentro con un muerto siempre se extraen conocimientos muy valiosos. En
este caso, Aquiles comprueba con dolor que las almas son como humo que se desva-
nece (Mite kamvog / dyeto, ‘como humo se fue’, 100-101), aunque puedan adoptar un
prodigioso parecido con la persona viva, hasta en tamano, ojos, voz y vestido (mwévt’
avtd... &lkvia, ‘en todo semejante a €l’, 66-67; &ikto o0& Béckehov adTd, ‘portentoso
era el parecido a é1’, 107). Ademas, a partir de lo que le dice Patroclo, llega a conocer
que las almas no pueden entrar en el Hades si no han recibido honras finebres adecua-
das, una creencia expresada aqui por vez primera en la literatura griega.’ Precisamente
el hecho de no estar atn dentro del Hades es lo que, segun parece, le ha permitido
regresar momentaneamente a la tierra, algo que ya no podra repetir, como ¢l mismo
sefala, una vez que lo hayan quemado (75-76) y las demds almas lo hayan acogido.
Por otro lado, Aquiles también se percata de que no ha sido posible un didlogo au-
téntico con Patroclo: €l ha expuesto su mensaje, pero no ha sido capaz de contestar a
las preguntas de Aquiles, sino que se ha marchado gimoteando (tetpryvia, 101).* El

2 Acerca de esta escena, ver N. Richardson, The lliad: a Commentary. Vol. VI: Books 21-24, Cambridge,
1993, pp. 171-179. Se ha sefalado el estrecho paralelismo del episodio con la aparicion del fantasma de En-
kidu a Gilgamesh (Poema de Gilgamesh, tablilla 12). Ver, por ejemplo, W. Burkert, The Orientalizing Revolu-
tion. Near Eastern Influence on Greek Culture in the Early Archaic Age, Cambridge (Mass.), 1992, pp. 65-73.

3 Sobre la concepcion de los muertos sin descanso, a medio camino entre este mundo y el Mas Alla, ver
el importante estudio de S. 1. Johnston, Restless Dead. Encounters between the Living and the Dead in Ancient
Greece, Berkeley-Los Angeles-Londres, 1999.

4 Este mismo verbo se aplica a las almas de los pretendientes en su descenso al Hades, que son compara-
das con murciélagos chillones en el fondo de una gruta (Odisea XXIV 6-7, 9). Otros usos del verbo en relacion
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héroe parece interpretar que ni siquiera le ha entendido, cuando exclama (103-104):
‘jAy! Incluso en las moradas de Hades es algo / el alma y el espectro, pero no queda
nada de inteligencia’ (ppéveg o0k Evi Taumav). Segun esto, reconoce que el alma tiene
cierta consistencia fisica, por eso puede verse y es comparada al humo, pero carece
de entendimiento.

En los poemas homéricos hay otras apariciones en suefios de caracteristicas se-
mejantes. Al comienzo del canto II de la /liada (5-41), mientras Agamendn duerme,
Zeus le manda el Ensuefio (Oveipoc). Este adopta la figura de Néstor y le ordena, de
parte de Zeus, que arme al ejército de los aqueos para la batalla, lo que no es mas que
un engafio para castigar a los griegos y complacer a Aquiles y a Tetis.> En la Odisea
hay otras dos apariciones oniricas que se deben a Atenea. En Odisea 1V 796-839
envia en suefos a Penélope un €idmiov o espectro de su hermana Iftima para que le
comunique que Telémaco esta bien, y en Odisea V1 20-41 la propia diosa se presenta
en sueflos a Nausicaa en forma de una amiga suya para exhortarla a que lave sus ves-
tidos, propiciando asi su encuentro con Odiseo.

En todos estos pasajes, solo en el de /liada XXIII 65-107 quien se aparece es un
difunto, circunstancia que lo convierte en excepcional. Por otro lado, es quiza el tex-
to de la Iliada que transmite mas detalles acerca de la naturaleza de las almas y del
inframundo, temas habitualmente dejados de lado por parte de Homero en favor del
luminoso mundo de los hombres vivos, o del Olimpo.

III. EL DIALOGO DE ODISEO CON LAS ALMAS EN LA NEKYIA (ODIsE4 XI)

Pasemos ahora a examinar los largos didlogos entre vivos y muertos que se hallan
en la Odisea. De todas las aventuras posteriores a la destruccion de Troya que Odi-
seo narra en la corte de Alcinoo, en los cantos IX a XII, la més extensa es su viaje a
la entrada de Hades, al que se dedica todo un canto, el XI, conocido como Nekyia o
‘Evocacion de los muertos’.® En él, Odiseo relata principalmente su encuentro con

con los muertos: Jeronimo ft. 42 Wehrli (apud Didgenes Laercio VIII 21), sobre el alma de Hesiodo que ve
Pitagoras en su descenso al Hades; y Plutarco Sobre la tardanza de la divinidad en castigar 567E, sobre unas
almas que atacan a las de sus antepasados por haber heredado de ellos ciertas culpas. J. Bremmer (E/ concepto
de alma en la antigua Grecia, Madrid, 2002, pp. 68-69, traduccion de The Early Greek Concept of the Soul,
Princeton, 1983) sefiala que el lenguaje inarticulado y la mudez, asi como la incapacidad de reir, son propios
de la naturaleza de las almas del Hades.

5 Las intervenciones del Ensuefio y de Patroclo empiezan igual: €bdeig Atpéoc vié (II 23), ebdeic. ..
Ayhed (XXIII 69), asi como de la figura que Atenea envia en suefios a Penélope en Odisea 1V 804: gbdetg,
Inveloneia... Cf. Pindaro Olimpica X111 67. Sobre los suefios en Homero, ver E. Lévy, «Le réve homerique»,
Ktéma 7, 1982, pp. 23-41.

¢ Sobre este importante canto en el conjunto de la Odisea, ver M. van der Valk, Beitrige zur Nekyia,
Kampen, 1935; K. Biichner, «Probleme der Homerischen Nekyia», Philologus 74, 1937, pp. 104-122; P. von
der Miihll, «Zur Erfindung in der Nekyia der Odysee», Philologus 39, 1938, pp. 3-11; Idem, «Odyssee», RE
Suppl. 7, Leipzig 1940, pp. 723-728; M. Untersteiner, Da Omero a Aristotele, Brescia, 1976, pp. 37-79; R. J.
Clark, Catabasis. Vergil and the Wisdom-Tradition, Amsterdam, 1979, pp. 37-78; K. Matthiessen, «Probleme
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innumerables almas y las conversaciones que sostuvo con algunas de ellas. Como es
bien sabido, en el curso de la narraciéon hay un cambio de perspectiva, pues lo que
en principio es una evocacion de las almas (véxvia) en lo que parece la entrada del
Hades (dado que Elpénor, que acaba de morir, ha llegado hasta alli) pasa a tomarse
como un descenso (kotdfoacic) de Odiseo al mundo de los muertos, ya que las almas
le preguntan como ha bajado hasta alli siendo mortal.” No nos detendremos en esta
cuestion, al ser irrelevante para nuestro proposito.®

El héroe emprende este viaje a instancias de Circe, para preguntar al alma de Tire-
sias, clarividente incluso después de muerto, sobre la forma de volver a su isla natal
(Odisea X 488-495). Una vez que la nave, guiada por el viento enviado por la diosa,
atraviesa el Océano y llega a lo que parece ser el umbral del Hades, Odiseo realiza va-
rias libaciones y sacrificios cruentos a los dioses del inframundo y a los muertos, que
acuden en masa atraidos por la sangre de las victimas (1-50). La primera alma que
aparece es la de Elpénor, compaiiero de Odiseo que habia muerto accidentalmente la
vispera del viaje. Le cuenta la causa de su muerte y le pide que cuando vuelvan a Eea
le presten honores funebres, le incineren con todas las armas y le levanten un timulo
como memorial para los hombres futuros (60-78). Llama la atencién que una figura
insignificante, victima de una muerte tragicomica (ya que cayo desde el piso de arriba
del palacio debido a la resaca),’ piense un monumento para ser recordado. Se trata de
un episodio parddico, como queda claro por el evidente desajuste entre el timulo que
reclama de manera solemne y sus nulos méritos (en Odisea XI 552-553 se dice que
no era ‘ni demasiado valeroso en la guerra ni con la cabeza muy en su sitio”).!° Odiseo
le despacha rapidamente con un solo verso de compromiso: ‘estas cosas, desdicha-
do, te las cumpliré y realizaré’ (80)."" Con gran ironia, el héroe se refiere a este casi
inexistente dialogo diciendo: ‘asi estuvimos intercambiandonos estas tristes palabras;
/ yo por encima de la sangre sujetaba la espada /y del otro lado el espectro de mi com-

der Unterweltsfahrt des Odysseus», GB 15, 1988, pp. 15-45; A. Heubeck, «Books IX-XII», en A. Heubeck - A.
Hoekstra (eds.), A Commentary on Homer s Odyssey. Vol. 2: Books IX-XVI, Oxford, 1989, pp. 1-143, biblio-
grafia en 75-77; Sourvinou-Inwood, ‘Reading’, pp. 70-92; Clarke, Flesh, pp. 215-228; O. Tsagarakis, Studies
in Odyssey 11, Stuttgart, 2000.

7 Odiseo pregunta a Elpénor (57) y Anticlea al primero (155): mdg NA0eg dmo (dpov fepdevra, (como
has venido bajo la nebulosa tiniebla?’; Aquiles le plantea: nidg £tAng Aidoode karelbuev... ‘{como te has
atrevido a bajar al Hades?’ (475).

8 Entre otros, ha analizado este cambio de perspectiva Clarke, Flesh, pp. 215-225, que lo considera algo
normal en las descripciones homéricas, sin perjuicio de que el poeta haya combinado elementos procedentes
de tradiciones distintas: ritos de consulta a los muertos y mitos de descenso al Hades.

® Odisea X 552-560; XI 61-65.

10 ot T1 ANy / hxcog 8v modéue obTe Ppeciv oy apnpdc. Sobre éste y otros elementos de humor
negro en el pasaje, ver A. Lopez Eire, «La Odisea y la historia de Elpénor», en C. Codoier - M. P. Fernandez
Alvarez - J. A. Fernandez Delgado (eds.), Stephanion. Homenaje a Maria C. Giner, Salamanca, 1988, pp.
113-119. Acerca de la historia de Elpénor, ver R. Spieker, «Die Begegnung zwischen Odysseus und Elpenor»,
Der altsprachliche Unterricht 8, 3, 1965, pp. 57-80; H. Rohdich, «Elpenor», A&A4 31, 1985, pp. 108-115.

1 “radté Tot, @ SVoTnve, TEAEVTHO® T Kod EpEm’. A pesar del desinterés de Odiseo por las palabras de
Elpénor, es verdad que cuando vuelven a la isla de Circe cumple de inmediato su promesa y le dispensa honras
fanebres (XII 8-15).
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pafiero mucho hablaba’ (81-83).!2 Da la impresion de que a Odiseo le resultan prolijas
y molestas las pretenciosas palabras de Elpénor, pues toda su atencion esta puesta en
vigilar que ningun alma se acerque a la sangre de las victimas, reservada a Tiresias.

Precisamente es éste el personaje con el que departe Odiseo a continuacion, cuya
consulta fue el motivo del viaje (100-149). El adivino les ofrece consejos y adverten-
cias sobre los posibles peligros de la travesia y les advierte que no deben devorar las
vacas del Sol. En realidad, sus explicaciones geograficas no son nada claras y mas
tarde tiene que ser Circe la que les d¢ indicaciones mas precisas y les sefiale como
escapar de los peligros de las Sirenas y de Escila y Caribdis, a la vez que les recorda-
ra lo funesto que seria que danaran a las vacas del Sol (XII 25-27; 37-141). Por otro
lado, Tiresias pronuncia un oraculo," en el que predice a Odiseo su llegada a ftaca
y la venganza de los pretendientes, y le hace una recomendacion que no sabemos si
llegara a cumplir, pues se extiende mas alla del alcance del poema: le insta a que tras
la matanza marche tierra adentro con un remo hasta los hombres que no conocen el
mar, y alli haga sacrificios a Posidon, para reconciliarse con ¢l. Luego volvera a casa
y morira placidamente, lejos del mar, en su vejez. Estas palabras de Tiresias cumplen
la importante funcion de dar a toda la Odisea una proyeccion mas alld de su argu-
mento, hasta la muerte del protagonista,' igual que la //iada a través de las profecias
abarca implicitamente la muerte de Aquiles y la caida de Troya.

Seria muy decepcionante que la experiencia de Odiseo en la ultratumba conclu-
yese aqui, una vez cumplido su objetivo, de modo que el poeta aprovecha para pro-
piciar encuentros del héroe con personas fallecidas, descritos con gran emotividad y
maestria literaria.

El alma que se presenta a continuacidon es aun mas importante para Odiseo que
Tiresias, pues se trata de su propia madre, cuya muerte desconocia (152-225). Esta
se extrafia de que su hijo haya podido llegar hasta alli, y ¢l le pregunta por la causa
de su muerte y por los familiares que dejé en {taca: su padre, su hijo y, sobre todo,
su esposa. Anticlea da a Odiseo noticias de cada uno de ellos (en orden inverso), le

2 vdi pév g éméecov duelPopévo otuyepoiowy / fiped’, ... Esta expresion vuelve a aparecer, pero con

pleno sentido, al final de los dialogos con Anticlea (225-225) y con Agamenén (465-466). Para poner fin al
encuentro con Tiresias dice el poeta: d¢ powevn woyn uev Efn oouov Aivog siow | Tewpeciao avaxtog... (150-
151), expresion muy semejante a las que concluyen la aparicion de Heracles, dg eirav 6 pév avtic &8y déuov
"Aidoc eioew (627) y de Ayax, d¢ épdunv, 6 86 1’ 003V aueifeto, Bij 88 pet’ GAhag / woyig eig "EpePog vexdov
katotedvmotov (563-564).

13 Sobre estas profecias de Tiresias, ver N. Matsumoto, «Teiresias’ prophecy in the Homeric Nekyia»,
JCS 5, 1957, pp. 37-50; M. N. Nagler, «Entretiens avec Tirésias», CW 74, 1980, pp. 89-108; S. Levin, «Com-
muning with Teiresias», en J. M. Fossey - H. Giroux - G. Gauvin (eds.), Actes du troisiéme congrés internatio-
nal sur la Béotie antique, Montréal-Québec, 31.x.1979-4.xi.1979, Amsterdam, 1985, pp. 87-91; A. Ballabriga,
«La prophétie de Tirésias», Métis 4, 1989, pp. 291-304; G. Cerri, «L’Odissea epicorica di Itaca», MediterrAnt
5, 2002, pp. 149-184. Sobre el papel de Tiresias como mediador, ver C. Garcia Gual, «Tiresias o el Adivino
como mediador», Emerita 43, 1975, pp. 107-132.

4 Ver J. Peradotto, «Prophecy degree zero. Tiresias and the end of the Odyssey», en B. Gentili - G. Paioni
(eds.), Oralita. Cultura, letteratura, discorso. Atti del convegno internazionale (Urbino 21-25 luglio 1980),
Roma, 1985, pp. 429-455; J. Carriére, «La réponse de Tirésias. Le dernier voyage et la mort d’Ulysse selon
1’Odyssée», en M. M. Mactoux y E. Geny (eds.), Mélanges Pierre Lévéque, Paris, 1992, pp. 17-44.
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sefiala como se consumen de pena por su ausencia y le asegura que por esta razon
muri6 ella. Odiseo se lanza a abrazarla por tres veces, pero no lo consigue, debido a
la naturaleza sutil del alma. Finalmente, ella le explica la condicion de los muertos:
van revoloteando, como si fueran un suefo.

A continuacidén encontramos un episodio peculiar dentro de la Nekyia: un catélo-
go de heroinas, muchas de ellas tebanas, que Odiseo va viendo desfilar ante sus ojos
(225-332).5 El de taca afirma que hablé con ellas, que le fueron declarando su linaje
y contestando sus preguntas. Luego las enumera y cuenta sus historias con gran bre-
vedad, pero no relata literalmente ninguno de sus dialogos con estas almas.

Odiseo interrumpe su narracion apelando a lo avanzado de la hora y a que debe
preparar el viaje de vuelta (es el episodio conocido como intermezzo, 333-377).'° La
finalidad de esta interrupcion es permitir que el auditorio descanse de las descripcio-
nes del inframundo, y también provocar que aumente su expectacion ante la conti-
nuacion de la aventura. Alcinoo insta al héroe a que siga con su relato y le pregunta
si vio a alguno de los héroes de Troya.

Continta la historia de Odiseo, que empieza contando su encuentro con Agame-
nén (387-466). El de ltaca le interroga sobre las circunstancias en las que murid
(398-403),"7 a lo que éste le responde en detalle (406-434). Siguen reflexiones de
ambos sobre las mujeres (436-456). Luego Agamenon le pide informacion sobre su
hijo Orestes, pero Odiseo no puede aportarle ninguna (457-464).

La siguiente alma con la que departe es la de Aquiles (467-540). Este le pregunta
qué le ha llevado a emprender la proeza de bajar al Hades. Odiseo le responde y le
alaba por su gran fama, pero Aquiles se lamenta de su condicidn. Inquiere también al
héroe de ftaca si tiene noticias de su padre Peleo. El no le puede contar nada, pero si
de su hijo Neoptdlemo, cuyas hazafias en Troya enorgullecen a Aquiles.

15 Se trata de catorce heroinas: Tiro, que tuvo con Posidon a Pelias y Neles; Antiopa, que tuvo a Zeto y
Anfion de Zeus; Alcmena, la madre de Heracles; Mégara, su mujer; Epicasta, la madre de Edipo; Cloris, hija
de Anfion, esposa de Neles y madre de Néstor; Leda, madre de Castor y Polideuces; Ifimedea, que tuvo con
Posidon a Oto y Efialtes; Fedra, Procris, Ariadna, Mera, Climena, Erifila. Sobre el catalogo de heroinas hay
una abundante bibliografia, como: M. D. Northrup, «Homer’s catalogue of womeny, Ramus 9, 1980, pp. 150-
159; D. Pralon, «Homere Odyssée xi. Ce que disent les Ombres», ConnHell 25, 1985, pp. 53-61; A. Hurst,
«Les dames du temps jadis. Un argument», Eos 76, 1988, pp. 5-19; Heubeck, «Books IX-XII», pp. 90-91, con
referencias; Y. T. Nishimura, «On the Catalogue of heroines in the Odyssey», ClassStud 7, 1990, pp. 41-54;
136-137; J. Houlihan, «Incorporating the Other: The Catalogue of Women in Odyssey 11», Electronic Anti-
quity 2, 1994 <http://scholar. lib.vt.edu/ejournals/ElAnt/V2N1/houlihan.html>; M. Steinriick, «Die fremde
Stimme: der Erzéhler und das Schweigen der Frauen im 11. Buch der “Odyssee”», Kleos 1, 1994, pp. 83-128;
Tsagarakis, Studies, pp. 71-89.

16 Acerca de este episodio, ver Heubeck, «Books IX-XII», p. 97, con referencias; W. F. Wyatt, «The
Intermezzo of Odyssey 11 and the poets Homer and Odysseus», SMEA 27, 1989, pp. 235-253; L. E. Doherty,
«The internal and implied audiences of Odyssey 11», Arethusa 24, 1991, pp. 145-176; Tsagarakis, Studies, pp.
89-94.

17 En la Odisea se alude varias veces a la muerte de Agamendn, cuyo destino se contrapone a menudo
con el de Odiseo (y su mujer Clitemnestra a Penélope): la menciona Zeus en la asamblea de dioses del canto
1 (35-36), se la cuenta Néstor a Telémaco (I1I 248-261) y Proteo a Menelao, que luego se la narra a Telémaco
(IV 530-537).
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Odiseo asegura que otras almas también le trasladaron sus penas, pero no especi-
fica cuales (541-542)."® Quiza entre ellas estaban las de Patroclo y las de Antiloco, el
hijo de Néstor, a las que ve junto con Aquiles (467-468). Reconoce también al espec-
tro de Ayax y se dirige a él, con la intencién de hacer las paces postumamente tras su
disputa por las armas de Aquiles, pero no obtiene respuesta, ya que el héroe persiste
en su enconamiento (543-567). El silencio de Ayax es especialmente elocuente y sig-
nificativo en contraste con el afan de los otros héroes iliddicos por comunicarse con
Odiseo y obtener de ¢l noticias del mundo de los vivos.

Por ultimo, contempla el alma de muchas figuras famosas, como Minos, Orién y
los célebres condenados: Ticio, Tantalo y Sisifo (568-600)."° A continuacion se en-
cuentra con el fantasma de Heracles, que le dirige unas palabras sobre su catabasis en
busca de Cerbero (601-627).2° Después de irse éste, Odiseo se queda a la espera de ver
a mas héroes, pero se congregan infinidad de almas y se llena de miedo, asi que regre-
sa a la nave y con sus compafieros emprende el camino de vuelta a Eea (628-640).%!

IV. TEMAS TRATADOS EN LOS DIALOGOS

Después de esta vision panoramica de los didlogos entre vivos y muertos descritos
en la lliada y la Odisea, podemos hacer un elenco de los temas principales tratados
en ellos:

a) Preguntas sobre el viaje: no figura dentro de lo esperable encontrarse con el
alma de un difunto en este mundo o que alguien alcance vivo el Mas All4, de ahi que
la aparicion de Patroclo muerto o de Odiseo causen estupor en quien los contemplan.
Aquiles pregunta a su amigo como ha llegado hasta él después de morir (//iada XXIII
94-95) y Tiresias, Anticlea y Aquiles comienzan sus didlogos con Odiseo interro-
gandole con gran asombro sobre el motivo de su visita al Hades (Odisea X1 93-94,
155-162, 473-476). En este contexto, resulta raro que sea Odiseo el que pregunte a
Elpénor (57-58), la primera alma que se le presenta, sobre su llegada al mundo de
los muertos, ya que lo esperable es lo contrario. De hecho, la pregunta que formula
Odiseo es la misma que luego le plantea su madre a ¢l en el v. 155. Las palabras del
itacense estan llenas de humor negro, ya que pregunta a Elpénor, como si no quisiera

Bl 87 GAAon yoyol vekbov katatedvmdtov / Eotacay dyviuevar, €ipovto 8¢ knde’ ékdotn. La conversa-
cion con Agamenodn concluye de modo similar: éotauey dyviuevor (466).

19 Acerca de estos condenados, véanse los destacados estudios de Ch. Sourvinou-Inwood, «Crime and
punishment. Tityos, Tantalos and Sisyphos in Odyssey 11», BICS 33, 1986, pp. 37-58 y W. Burkert, «Pleading
for Hell: Postulates, Fantasies, and the Senselessness of Punishment», Numen 56, 2009, pp. 141-160.

20 Sobre la aparicion de Heracles trata J. T. Hooker, «The apparition of Heracles in the Odyssey», LCM
5, 1980, pp. 139-146.

2l Al comienzo del canto XXIV (1-204), en la llamada Deuteronekyia, que describe el viaje al Hades de
las almas de los pretendientes a los que ha dado muerte Odiseo, encontramos unos curiosos dialogos entre
varios difuntos: Aquiles y Agamenon (vv. 23-98), que le cuenta al primero sus honras funebres en Troya; y
Agamenon y Anfimedonte, uno de los pretendientes (vv. 101-202). No los tratamos aqui al no ser conversacio-
nes entre vivos y muertos.
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darse cuenta de que estd muerto, como ha sido capaz de llegar hasta alli a pie antes
que ellos en la nave, cuando todos han partido de la isla de Circe.

b) Preguntas sobre el motivo de la muerte: no sélo los muertos manifiestan su es-
tupefaccion al hallar entre ellos a un visitante vivo, sino que el propio Odiseo queda
impresionado al toparse alli con personas queridas cuya muerte ignoraba, en concre-
to con su madre y con Agamenoén (170-173, 398-403) y les pregunta sobre su final,
a lo que ellos contestan (197-203, 405-434). También Elpénor, interrogado sobre
su llegada al Hades, narra su peculiar muerte en Eea (60-65). Gracias a algunas de
estas respuestas los oyentes del poema alcanzan a conocer acontecimientos que no
se habian contado previamente, como la muerte de Anticlea, o se enteran de nuevos
detalles, en el caso de Agamenon.

¢) Preguntas y respuestas sobre parientes: tras interrogar a su madre por el mo-
tivo de su muerte, Odiseo se interesa por los familiares que dejo en ftaca, de los que
no sabe nada desde que partid para Troya, y obtiene cumplidas noticias (174-196);
Agamendn pregunta sobre su hijo a Odiseo, si bien éste no sabe nada (457-464), y
Aquiles sobre su padre y su hijo, pero solo recibe informacion, por lo demas muy
amplia, sobre éste ultimo (492-537). Cuando se tocan estos temas la emotividad es
muy intensa, por razones diversas. En el caso de Odiseo, porque es la primera vez
que tiene noticias fiables de su familia en Itaca y conoce su afliccién por su prolon-
gada ausencia. En cuanto a Agamenon, éste queda apenado porque no recibe ninguna
informacion de su hijo. Aquiles, por el contrario, a pesar de expresar su descontento
por estar en el Hades, queda muy satisfecho por los logros de su hijo Neoptélemo
en Troya. Estos pequeios relatos funcionan como digresiones y tienen la finalidad
de informar al auditorio de varios acontecimientos de la guerra y de después que no
se contaban en la /liada, como el enfrentamiento entre Odiseo y Ayax por las armas
de Aquiles y el suicidio del segundo (545-560), la historia del caballo de Troya y la
destruccion de la ciudad (523-533) y el regreso a casa de héroes como Agamendn o
Neoptolemo (405-434, 534-537).

d) Peticion del muerto al vivo: Patroclo solicita a Aquiles unas prontas exequias
({liada XX111 70-74), asi como Elpénor a Odiseo (Odisea X1 72-78). En ambos casos
se trata de la motivacion fundamental de la aparicion del difunto: Patroclo las necesi-
ta para entrar en el Hades, y Elpénor también, si bien no lo dice expresamente, pues
parece mas preocupado en ser recordado por los hombres futuros mediante un gran
tamulo.

e) Informacion sobre las almas y el Mas Alla: el encuentro con las almas de los
muertos permite a los vivos saber de primera mano como son la existencia post mor-
tem y el Hades. A partir de la aparicion de Patroclo (//iada XXIII 100-104), Aqui-
les deduce que las almas tienen cierta entidad fisica, pero carecen de entendimiento
(ppéveg), ya que su amigo parece no entender sus preguntas. Tiresias, el inico difunto
que conserva sus @péveg y su vodg, hace saber a Odiseo, preocupado porque su madre
no le reconocia, que las almas hablarian con ¢l si les permitia beber de la sangre de
las victimas (Odisea X1 140-149). Esto indica que se pensaba que las almas no tenian
la facultad del conocimiento, pero podian recuperarlo, quiza junto con la memoria, si
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tomaban sangre, que de alguna manera las vivificaba. Anticlea sefiala (156-159) que
el Hades esta separado del mundo de los vivos por varios rios que s6lo podrian cru-
zarse con una ‘bien construida nave’. Luego informa a su hijo, frustrado por no poder
abrazarla, de la dikn Bpotdv, la ley a la que estan sometidos los mortales: el animo
(Bupdg) abandona los miembros, el fuego los destruye y el alma (yvyn) sale volando
como un suefo (218-222).22 La propia Anticlea se muestra consciente del interés de
estos conocimientos, puesto que acaba su intervencion exhortando a su hijo a que
aprenda todo esto para que luego se lo transmita a su mujer (223-224).% Por tltimo,
Aquiles llama a los muertos appadéeg, ‘irracionales’ (476) y expone al visitante lo
triste que es la estancia en el inframundo, para la que no sirven de consuelo los ho-
nores ganados en vida: es preferible estar vivo, aunque sea en las peores condiciones
materiales y en el rango social mas bajo (488-491).

Con toda probabilidad, muchos de estos temas eran caracteristicos de las esce-
nas de catabasis en otros poemas épicos, de las que s6lo se nos ha conservado la
Nekyia, alusiones dispersas en Homero y algunos escasos fragmentos y testimonios.
Por ejemplo, sabemos que la tradicion del descenso de Heracles al Hades es mas an-
tigua que la /liada, que la menciona en varias ocasiones (VIII 360-369, V 395-404).
Sin duda, las narraciones de esta aventura incluian didlogos entre el héroe y varios
pobladores del inframundo, que luego serian imitados por el poeta de la Odisea.
Otros poemas mas tardios recogen largas conversaciones, lo que parece reflejar una
antigua tradicion. Asi, Baquilides eligié como mito de su epinicio V la catabasis de
Heracles y dedico la mayor parte de la narracion al didlogo que mantuvo con el alma
de Meleagro. Al igual que en varias conversaciones de la Nekyia, Heracles interroga
a Meleagro, ademas de por su identidad, por el motivo de su muerte (86-92), que él le
cuenta con gran detalle (93-154). También el tema familiar estd presente, pues Hera-
cles, conmovido por su triste historia, le pregunta si tiene una hermana con la que se
pueda casar y Meleagro le contesta que si, Deyanira (165-175).

Por otra parte, un papiro (P. Ibscher col. 1) ha transmitido un fragmento de un poe-
ma que narraba la catabasis de Teseo y de Piritoo, y que se ha atribuido al Descenso
de Piritoo hesiddico* y a la Miniada.” Los versos pertenecen al dialogo entre Teseo
y Meleagro, en el que éste ultimo cuenta su muerte (1-2), seguramente respondiendo
a una pregunta previa, e interroga al héroe sobre el motivo de su visita (3-9). Teseo
le contesta (10-23), y Meleagro quiere saber si Hipodamia era la mujer de Piritoo
(25-28), punto en que finaliza el papiro. Como vemos, vuelven a aparecer los mismos
temas de los didlogos de la Nekyia (expresados ademas en una fraseologia similar, lo
que es un indicio de su influencia): el tipo de muerte del difunto, el motivo del des-
censo del héroe y las preguntas por los parientes.

22 Sobre las concepciones acerca del alma que se extraen de estas palabras de Anticlea, véase Heubeck,
«Books IX-XII», p. 90, con bibliografia.

= todto 0¢ mavta / i60’, tva kol petomicbe tef) ginnoba yovoui.

2% Hes. fr. 280 Merkelbach-West.

3 PEG, Mynias fr. °7 Bernabé.
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V. EL TONO DE LOS DIFERENTES DIALOGOS

Si bien los dialogos, como hemos observado, tocan temas similares, es notable la
variedad y el diferente tono que el poeta les ha conferido, con el fin de evitar el hastio
de los oyentes. El primero de los encuentros, con Elpénor, es de tema heroico, pero
enfocado desde una perspectiva parddica. Por su parte, el didlogo entre Tiresias y
Odiseo es de tipo ‘profesional’, podriamos decir, pues es el motivo del viaje del héroe
y en ¢l el adivino ejerce la funcion que le es propia. Esta centrado en el futuro inme-
diato, la vuelta de Odiseo, pero también en el lejano, ya que habla de sus ultimos dias
y de su muerte. El siguiente encuentro, con Anticlea, contrasta con los anteriores en
que esta protagonizado por una mujer (lo que prepara el catalogo de las heroinas, que
viene a continuacion) y en que es sin duda el mas importante para Odiseo desde el
punto de vista personal, aunque en sentido practico fuera el de Tiresias. Si éste tltimo
le ofrecia una visién de su futuro en ftaca, su madre le describe el pasado inmediato
en la isla y la situacion presente, y le aporta la informacion mas valiosa para ¢él, la
relativa al estado de su padre, su hijo y, sobre todo, su esposa. Las conversaciones
con Agamenon y Aquiles se centran también en el pasado y en dos familiares de estos
héroes (Clitemnestra y Neoptdlemo). Las ultimas palabras de Odiseo a Agamenon,
asi como la descripcion de su encuentro con Ayax, tienen un marcado tono heroico.

Veamos ahora puntos de convergencia y divergencia entre los diferentes dialo-
gos. Esta claro que el didlogo con Tiresias es de una naturaleza peculiar y presenta
pocos paralelos con el resto. Entre los demas, es diferente el de Elpénor por su tono
humoristico, mientras que las conversaciones de Odiseo con su madre, Agamenon
y Aquiles son muy similares en tematica y en tono. Anticlea informa al héroe de
sus familiares (padre, hijo y esposa), igual que Agamenon habla de Clitemnestra y
muestra interés por Orestes, y Aquiles pregunta a Odiseo por Peleo y Neoptolemo.
El tono, como podia esperarse, es hondamente emotivo, al tratarse de personas muy
queridas de las que hace tiempo que no saben nada. La mayor parte de las historias es
triste (Anticlea, Laertes, Agamendn, Aquiles), pero en un caso es alegre (el de Neop-
tolemo). Penélope y Telémaco estdn a medio camino, pues se encuentran bien, pero
preocupados por Odiseo y la situacion anarquica de ftaca y del palacio real. Formal-
mente, las preguntas por los familiares son muy semejantes en los distintos dialogos.*

Sefialaremos algunos paralelismos concretos entre las distintas escenas:

a) Anticlea respecto a Elpénor: se parecen en que aquélla empieza dirigiéndose
a su hijo de la misma manera como ¢l se dirigio a Elpénor.”’ A pesar de la identidad

% Comienzan con giné + gen. y prosiguen con varias posibilidades, introducidas por #, i €1t 0 1j fion.
Odiseo a Anticlea: ¢iré 6¢ pio1 Totpdg t& Kol VIEoG... / § &1 ..., 11é Tig 1§y (174-175); einé 66 potr pymotiig dhdyov
BovAyv te voov e / #é..., / 1 1707... (177-179). Agamendn a Odiseo: AL’ dye pot 168¢ einé.... | €l mov &t {bovtog
AKOVETE TAUSOG ENOT0 / 7 TTOv... #... / 7] mov... (457-460). Aquiles a Odiseo: dil’ dye por 100 TOUSOG Ayovod
pdbov évioneg, / #j Emet’... fe koi oOKi. / gime 6 uot TINAfjoc... / if &... / 7... (492-496). Cf. Heubeck, «Books
IX-XII», p. 106 ad vv. 492.

21 "Ednijvop, md¢ fA0ec vmo (dpov fepdevia; (57) y Tékvov ROV, mdg fllsg bmo (bpov nepdevia; (155).
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formal de la pregunta, no podria haber un contraste mayor en cuanto a su valor, ya
que Elpénor es un personaje que no significa nada para Odiseo y cuyas palabras nada
le aportan, lo opuesto de lo que ocurre con Anticlea. Por otro lado, Elpénor ruega al
de ftaca que le cumpla su encargo de sepultarle y apela a sus parientes: esposa, padre
e hijo, por los que Odiseo preguntara luego a su madre.?®

b) Agamenon respecto a Anticlea: la escena de Agamendn comienza enlazando
con un elemento del final del pasaje de Anticlea: si Odiseo pretendio abrazarla sin
éxito, ahora es el Atrida quien tiende sus brazos hacia él, también en vano, y con el
resultado de una gran frustracion.” Una misma expresion hace referencia al acia-
go destino de Anticlea y al del séquito de Agamendn, muerto por Egisto.’* Ademas,
Odiseo formula a ambos idéntica pregunta acerca de su muerte’' y menciona varias
posibilidades, que ellos descartan antes de contar la verdadera causa.>* También ob-
servamos que un mismo verso introduce las preguntas por los familiares.* Por otro
lado, las palabras de Agamenon y de Anticlea contrastan frontalmente en cuanto a las
esposas que cada uno describe: la pérfida Clitemnestra y la fiel Penélope.** También a
¢ésta y a Telémaco alude Agamenon, lo que es otro rasgo en comun con el parlamento
de Anticlea.*

c) Agamenoén respecto a Elpénor: el punto de contacto mas destacado es que el
poeta emplea dos versos idénticos para describir el llanto que invadi6 a Odiseo al ver
sus almas.* De nuevo ambos versos tienen distinto valor para el héroe a pesar de ser
iguales, pues Agamenon es mucho méas querido y respetado para él.

d) Aquiles respecto a Agamenoén: los didlogos con Agamendn y con Aquiles pre-
sentan las semejanzas obvias de que ambos fueron compaieros de Odiseo en la con-
tienda troyana y de que el tema predominante es el de sus familias. Pero con el fin de
no incurrir en monotonia, el poeta ha procurado introducir marcadas diferencias en
ambas escenas. En la primera, es el visitante el que se dirige primero al Atrida (inico

B 1pdg T dAdYoL Kol waTpdg... / Tnhepdyov 6, 6v podvov évi peydpotowy feimeg: (67-68), ing dé pot
TaTPOg TE KOl VIS, Ov katédetmov (174).

¥ 204-208, 392-394.

30 ot yap kol &ydv OAOUNY kol woTuov éméamov: (197), oike év Aiyichoto Odvov kol woTuov énéomov
(389).

3 1ig vi og kNp €dapacoe Tavnieyéog Bavatoto; (171 = 398).

32 Preguntas de Odiseo: 7 Sohym vodoog, 77 Aptepc ioxéapa / ...xotémepvev; (172-173), 5#é 6é y° év
viieoot Tlocelddov édduaccey /... / 1fé 6° avapotol dvdpeg ednAfoavt’.../ ... / /¢ mepi TTOMOG HOYEOVUEVOY
188 yovaukdv;’ (399-403). Respuestas de Anticlea y Agamenon: oiz’éué... / .. .kotémepvev / olite TIC 0DV uot...
/... ] A6 e (198-202); ot éué... /... /[ obre p’... | ... | dAda pot... (406-409). Como puede comprobarse, el
esquema compositivo es idéntico.

3G Gye pot tode ging kol drpexémg kotdhe€ov (170 = 457), en boca de Odiseo y de Agamendn.

3 181-183, 410-434.

3 Ver Heubeck, «Books IX-XII», p. 101 ad vv. 391-394.

3 1oV pev €ym ddxpuoa AV EMéNcd te Boud / kai pv povioas Erea ntepodevto Tpocnvdwv: (Odisea X1
55-56 = 395-396).
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caso en que esto ocurre, junto con el de Elpénor), mientras que serd Aquiles el que
comience la conversacion con Odiseo (igual que la iniciaron Tiresias y Anticlea). Los
dos encuentros concluyen de modo opuesto: con gran afliccion el primero, ya que
Odiseo no sabe dar razoén a Agamenon sobre Orestes, y con alegria el segundo, pues
el de {taca cuenta con detalle las grandes hazafias y arrojo de Neoptolemo en la guerra
de Troya. En ambos pasajes, los héroes no afiaden nada a las palabras de Odiseo.

e) Aquiles respecto a Anticlea: se parecen en primer lugar en que Odiseo utiliza
versos idénticos para dirigirse a estas almas.’’ Por otra parte, Anticlea habla elogio-
samente de Telémaco y Odiseo de Neoptdlemo, por lo que ambas figuras filiales son
puestas en paralelo. Ambas conservan su honor (yépag):

o0V &’ 0D IO TG el KaAOV YEPOL, ...

nadie ostenta todavia tu magnifica dignidad (184)
poipav kol yépag éa01.0v*® Eywv... (534)

con su porcion y su noble dignidad

También se nombran dos padres de héroes, Laertes y Peleo, aunque Odiseo no sea
capaz de decirle nada a Aquiles sobre ¢él. Tanto la pregunta que hace a Anticlea su hijo
como la que Aquiles plantea a éste se centran en si sus respectivos padres conservan
su posicion preeminente (yépag o tiun):¥

elme 0¢ [ot ToTpog te Kol Vi€og, OV KOTEAETOV,
7} éu wop keivoiary guov yépog... (174-175)
hablame de mi padre y de mi hijo, al que dejé,
si ellos atin conservan mi dignidad...

eine 0¢ pot InAjog apopovog i Tt ténvooat,

7 &’ &yer ryunv moAéorv uero. Mupuidoveoory (494-495)

hablame del intachable Peleo, si has llegado a saber algo,

si alin mantiene su preeminencia entre los numerosos mirmidones.

Anticlea cuenta a su hijo que Laertes vive en el campo, sin bajar a la ciudad y
pobremente, ya que duerme ‘donde los siervos’ (601 dpudec, 190). Esta situacion poco
digna coincide con el temor de Aquiles de que su padre carezca del respeto debido (7}
uw atpalovot, ‘silo deshonran’, 496).

7 xai p> Ohopupopévn Emeo TrepdevTa Tpoonvda (Odisea X1 154 = 472); ov yap mo oxedov R0V
Axatidog 00d¢ o aufic (166 = 481); yiig EnéPny, GAL’ aidv Eywm... (167a) ~ yijg EréPnv, AAN’ aidv Exov (482a).

3% No me parece probable que yépag £€60A0v sea una alusion a Andromaca, como cree Heubeck, «Books
IX-XID», p. 109 ad vv. 533-537.

¥ Como senala Heubeck «Books IX-XII», p. 107 ad vv. 494-497. Otro punto en comun es la alusion a la
vejez: YOAemov O’ € yijpag ikavel (196), obvekd v kata pijpag Exel yeipdg te mddag t€ (497).
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f) Aquiles respecto a Elpénor: podemos sefialar un curioso paralelismo entre estas
escenas. En la primera hay una burla de los valores heroicos, ya que un ignoto com-
pafiero de Odiseo, del que no se habia hablado hasta el final del canto X, reclama una
sepultura monumental, como memorial para el futuro (66-78). Esto seria propio de
un gran guerrero caido en la batalla, pero no de un oscuro marinero, que ni siquiera
ha muerto en el combate, sino en un accidente causado por el exceso de vino. Por su
parte, Aquiles renuncia implicitamente a su gloria, al expresar su deseo de estar vivo,
aunque fuera con la menor categoria posible, y de haber vuelto a su patria, lo que
implicaria no haber muerto en Troya con el maximo honor.*’ La felicidad y el recono-
cimiento que acarrea el prestigio guerrero, como sefiala Odiseo al decir que no habra
hombre mas dichoso que €l y que tenia honores como los de los dioses (483-486),
parecen no significar nada para el Aquiles difunto (‘no me consueles de la muerte,
ilustre Odiseo’, 488). Segun esto, las dos figuras de Elpénor y de Aquiles encarnan
la crisis del estatus tradicional de héroe, basado en los méritos bélicos, puesto que
quiere acceder a ¢l un personaje cualquiera que ni siquiera ha muerto en la batalla, y
el mejor de los héroes expresa nulo aprecio por la gloria, que cambiaria por una vida
mas larga. Todo ello estd en consonancia con los valores de la Odisea, que da més
importancia a la astucia capaz de superar los problemas que a las decisiones movi-
das por la excelencia (dpetn), que suponen afrontar el destino con toda su crudeza.
Con todo, el poeta de la Odisea parece ser consciente de su postura innovadora y
prefiere solaparla con unos versos en los que Odiseo celebra las hazafias guerreras de
Neoptolemo en el tono heroico tradicional,*' 1o que llena de jubilo a Aquiles. Hay en
todo en ello un juego sutil, ya que no deja de ser paradojico que el héroe de la llia-
da no manifieste aprecio alguno por la gloria (kKA€0g) y el honor (tiun), y tenga que
ser Odiseo, el ‘muy ingenioso’ (moAvuntig) y ‘de muchos recursos’ (moAvpnyovog),
encarnacion de los nuevos ideales, quien se haga defensor y portavoz del heroismo
ancestral al describir los hechos de Neoptolemo. Este tono contintia en el siguiente
encuentro, el de Ayax (543-464). Cuando elogia sus hechos y rememora su célera
ante su derrota en la disputa por las armas de Aquiles y su muerte, Odiseo nos tras-
lada al escenario bélico y a los valores aristocraticos de la Iliada.** De este modo, el
encuentro de Odiseo con los guerreros de Troya concluye con un fuerte sabor épico,
que enlaza con el episodio de Elpénor y cierra en anillo el relato de los didlogos con
las almas del Hades.

4 Sobre las escandalosas palabras de Aquiles, inaceptables para Platon (Republica 386¢), ver Heubeck
«Books IX-XII», pp. 106-107, con ulteriores referencias.

41 Véanse los abundantes paralelos con pasajes de la I/iada sefialados por Heubeck, «Books IX-XII», pp.
89, 107-109, esp. ad vv. 511, 514-515, 516, 525, 527, 532, 534, 535-536 y 539.

# La cllera (keyohopévn, 544; yolov, 554) y sobre todo el verso 555: (tevyémv) ovhopévmv; to 8¢
niuo 0ol Oécav Apyeiloior remiten indefectiblemente a /liada 1 1-2: Mijviv Gede 0ga [InAniddew Ayiiog /
ovlopévny, | popt” Ayaroig Ghye’ €0nie. A ello se une la alusion a Aquiles el Pelida (AyiAAfoc... [InAniddao,
557) y a Zeus como responsable de la situacion (000€ Tig GAA0g / aitiog, GAAL Zebg, 558-559; cf. lliada 1 5:
A10g &’ £tedeieto Povrn)).
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V1. PUNTOS EN COMUN ENTRE LA APARICION DE PATROCLO Y LA NEKYIA

En muchos detalles de forma y contenido los encuentros que tiene Odiseo con los
habitantes del otro mundo presentan notables semejanzas con la aparicion de Patroclo
a Aquiles mientras dormia. Este insolito cara a cara entre un difunto y un vivo, que
permite al segundo recibir informacion directa sobre el destino del hombre tras la
muerte y las caracteristicas del alma y del inframundo, parece haber servido de mo-
delo al poeta de la Odisea para describir el contacto de Odiseo con varias almas en el
Hades.** Vamos a analizar en detalle los paralelismos entre ambas escenas.

1. La aparicion de las almas

El verso de la /liada que cuenta la llegada del alma de Patroclo es utilizado en
varias ocasiones en la Nekyia (con una ligera modificacion en dos casos) para narrar
la aparicion de las almas mas importantes ante Odiseo:

A0 6 éni woyn Tlotpoxfjog dsthoio (Hliada XXIII 65)
llego el alma del desventurado Patroclo

npd™ 68 wuyn EAmvopog 5jA0sv étaipov (Odisea X1 51)
la primera que lleg6 fue el alma de mi compafiero Elpénor

A0 & émi woyn 1mTpog Kotarsdviving (Odisea X1 84)
llego el alma de mi madre difunta

110 5’ émi woyn OnPaiov Tepesiao (Odisea X1 90)
lleg6 el alma del tebano Tiresias

A0 6 émi woyn Ayouépvovoc Atpetdao (Odisea X1 387)
llego el alma de Agamenon el Atrida

110 5’ émi woyn TInkniadem Axiog (Odisea X1 467)
lleg6 el alma del Pelida Aquiles

oin 0 Alavtoc woyn Tehopoviddao (Odisea X1 543)
sola el alma de Ayax el Telamonio

4 Otra posibilidad es que los episodios de los dos poemas hagan uso de formulas tradicionales empleadas
por los aedos para describir el encuentro de un héroe con los muertos en escenas de catabasis. Sin embargo,
seria raro que Homero recurriese a estas formulas para narrar la aparicion de Patroclo, y por otro lado, hay en
este pasaje elementos que se retoman en la Odisea y que no tienen que ver propiamente con el Mas Alla, como
las evocaciones de la infancia. Ello nos permite afirmar, con cierta seguridad, que el episodio de Patroclo ha
inspirado numerosos temas y expresiones de la Nekyia.
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La formula varia para las almas primera y ultima. En el caso de Ayax, se omite
el verbo ‘llegd’ (W\0<) porque su alma en realidad no se acerca a Odiseo, sino que es
éste el que la increpa, sin éxito alguno. Con el adjetivo oin el poeta quiere enfatizar
su soledad, ya que no se une al resto de almas que acuden a departir con el visitante.

Es significativo que para referir su encuentro con otras almas Odiseo emplee el
verbo ‘vi’ (i8ov) en vez de la formula ‘llegé el alma’ (A0 & &ni yoyn), tanto en el
catalogo de las heroinas* como en la escena final, en la que ve a Minos, Orion, los
condenados y Heracles.* Este cambio se explica por el paso del esquema de necro-
mancia al de catabasis, que se empieza a observar cuando Odiseo habla con las almas
de Tiresias, Anticlea y Aquiles, que le preguntan cémo ha llegado al mundo de las
sombras, y que culmina con la enumeracion de las heroinas y el resto del canto, que
implican que el héroe esta dentro del Hades.

Aunque no tengan un precedente en la escena entre Patroclo y Aquiles, sefialaremos
algunas formulas recurrentes que encontramos a continuacion de la llegada de las almas,
y que describen el momento en que éstas reconocen a Odiseo y empiezan a hablar con é1:4

Tiresias: ..8ué 0’ &yvw kai mpooéeime: (91)
...me reconocid y me dijo:
Anticlea: ...00TiKO O Eyva

Kai 1’ dlopopouevn Emea wrepoevio mpoonvoo: (153-154)
...enseguida me reconocid
y entre lamentos me dirigid estas aladas palabras

Agamenén: v 8 aly’ dué keivog, émel idev dpBaluoion
Kol P povioog érxea wrepoevra mpoonvowv: (390, 396)
¢l me reconoci6 de inmediato, una vez que me vio con sus 0jos.
Llamandole le dirigi estas aladas palabras:

Aquiles: &yvw o yoyn ue mTodmkeog Alakidoo
Kol p’ blopupouévy Erea mrepoevia rpoonvoa: (471-472)
me reconoci6 el alma del Edcida de raudos pies

y entre lamentos me dirigid estas aladas palabras:

Heracles: v 8 aly’ éué xeivog, émel idev dpOaluoiot
Kal [’ 6opopouevog Enca mtepoevia poonvoo: (615-616).
¢l me reconoci6 de inmediato, una vez que me vio con sus 0jos
y entre lamentos me dirigid estas aladas palabras

# {8ov(235); 180v (260); 1ov (266); idov (271); eidov (281); €1dov (298); sicidov (305-306); 1dov (321); idov (326).

4 &v0’ 1 tot Mivoa idov (568); tov 8¢ pét’ Qpiova nekdpiov sicevonoa (572); kai Tirvdv eidov (576);
kol pnv Taviolov gioeidov yorém™ dhye’ Exovta (582); kai unv Zicveov gloeidov kpatép’ dhye’ Exovia (593);
0V 8¢ WET” eloevonoo Binv ‘Hpoxineinv (601).

4 El precedente iliadico de estas formulas parece ser la aparicion de Atenea a Aquiles en lliada I 194-
195, 199-200: ...77A0: 5° ABRvn / odpavdBey-...; Odupnoey 8 Ayiheve, ..., avtika & Eyve / TTadhad’ Adnvainy-
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Lo primero que las almas dicen a Odiseo, mostrando su extrafieza ante su visita,
esta basado en varios casos en la primera frase que dirige Aquiles, lleno también de
asombro, al alma de su amigo:

timre ot NOein Kepon 0edp’ eitijlovbag...; (lliada XXIII 94)
(por qué, mi querida cabeza, has venido hasta aqui?

tinr’ odT’, ® SVoTve, MOV QAog EAioLo

fAvbeg, dopa 1N vékvag kal dtepréa xdpov; (Odisea X1 93-94) (Tiresias)
(por qué, oh infortunado, abandonando la luz del sol

has venido a ver a los muertos y esta region infeliz?

TEKVOV EUOV, TGS A0 D1d (Opov Nigpdevta...; (Odisea X1 155) (Anticlea)
Hijo mio, ;como has venido bajo la nebulosa tiniebla...?

oyxéthe, tint’ €1t ueilov évi ppeot punoeot Epyov;

¢ ETANG A1d660¢ katelbeuey, EvOo 1€ vekpol... (Odisea X1 474-475) (Aquiles)
iDesgraciado! ;qué hazafia ain mayor concebirds en tu mente?

(Como te has atrevido a bajar al Hades, donde los muertos...?

En términos muy parecidos, cuando Odiseo se encuentra a Elpénor le pregunta
como es que desde la isla de Eea ha llegado andando antes que ellos en la nave:

"EAntijvop, madg A0 vmod {ogov fepdevia; (Odisea X1 57)
iElpénor! ;como has venido bajo la nebulosa tiniebla?

Todas estas frases tienen en comin que son interrogativas, que centran su interés
en la causa de la llegada (tinte, ndc) y que contienen los mismos elementos: un vo-
cativo, el verbo ‘ir’ (§pyopon) en perfecto o aoristo y en segunda persona de singular
y un complemento circunstancial de lugar, que en el caso de la /liada alude a este
mundo, y en los de la Odisea al mundo de los muertos. Todas las preguntas reflejan la
gran extrafieza del hablante ante la aparicion inesperada de aquél a quien se dirigen.
No es probable que respondan simplemente a un esquema compositivo tradicional,
sino que los versos de la Odisea parecen modelarse claramente sobre la primera frase
que Aquiles dirige a Patroclo.

2. El encuentro con Elpénor
Muchos de los motivos y expresiones empleados por Patroclo reaparecen en la
Odisea en las palabras de Elpénor, que al igual que aquél reclama honras finebres

para entrar en el Hades (aunque el Gltimo no aclara que ésta sea la razon).*’” Patroclo

47 Cf. Heubeck, «Books IX-XII», p. 81 ad XI 69-73.
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comienza diciendo a Aquiles que se ha olvidado de ¢l y lo tiene descuidado. A conti-
nuacion le pide que lo entierre:

gbdelg, avtap ueio Aedaousvog Emhev Ayidhed. (lliada XXIII 69)
Duermes, y de mi te has olvidado, Aquiles.

Qété ue L tdyoto moHAag Atdao mepricm. (lliada XXII1 71)
Entiérrame cuanto antes, para que atraviese las puertas de Hades.

Las peticiones de Elpénor son muy semejantes:

é&vla o’ Enetta, dvo, kéhouat uvijoaobor éucio,

i dxhavtov dlarrov iwv dmbev kotoreinew (Odisea X1 71-72)

alli (en la isla de Circe) luego, soberano, te insto a que te acuerdes de mi,
no te marches dejandome sin llanto y ni enterramiento.

En este caso, la imitacion que efectua la Odisea puede calificarse de parddica,
dado que, mientras que para Aquiles Patroclo lo era todo, Elpénor es un personaje
insignificante para Odiseo y para el desarrollo argumental de todo el poema.

Patroclo lamenta que €l y Aquiles nunca mas van a poder hacer planes juntos, se-
parados de sus compafieros. En términos similares, Elpénor se acuerda del remo con
el que remaba entre sus compaiieros y le pide que lo clave en su timulo funerario:

0V pev yap (woi ye eilmv anavevbey taipwv

Bovlag £Copevor fovievcopev, GAAN’ EuE pev kNp (lliada XXIII 77-78)
Pues en vida ya no nos sentaremos aparte de los compafieros

a deliberar sobre nuestros planes, sino que a mi el destino...

1@ Kol {wog Epeocov Emv pet’ Euoic’ étaporiav. (Odisea X1 78)
con el que estando vivo remaba entre mis compafieros.

Tanto Patroclo como Elpénor atribuyen su muerte al destino, al que califican en
términos negativos:

OAN ue pev knp | apeéyave otvyepn (lliada XXII1 78-79)
sino que a mi el destino / detestable me devoro.

0o ue Saipovog aioa koxd)... (Odisea X1 61)

me ofuscé la malvada parca de la divinidad...

Tras pedir a Aquiles que ambos sean enterrados juntos (//iada XXIII 83-84), el
alma de Patroclo rememora la infancia que compartieron. Algunas de sus expresiones
son retomadas en los versos en que Elpénor hace su stplica a Aquiles en nombre de
su madre y del padre que lo cri6:
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GAN’ 00D MG rpdpnuey €v DUETEPOLGL IOLUOLOLY,

e0Té pe tov éévra Mevoitiog €€ ‘Ondevtog (lliada XXIII 84-85)
sino juntos, tal como nos criamos en vuestras mansiones

cuando a mi, siendo niflo, Menecio de Opunte...

Erpopé T’ EvOLKE®G Kai ooV Bepamovt’ ovounvev: (lliada XXIII 90)
(Peleo) me crid con diligencia y me nombro tu asistente.

POG T’ AAOYOL Kol ToTpdc, O 6’ Erpepe ToThoV Edvra

Tniepdyov 0°, dv podvov évi ueydporary Ehewnes (Odisea X1 67-68)
por tu esposa y por tu padre, que cuando eras nifio te criaba,

y por Telémaco, al que dejaste solo en el palacio.*®

En su respuesta a Patroclo, Aquiles le promete que le satisfara sus deseos:

avTOp YD 10!
mavta oA’ ékredéw kol meicopat mg ov kedeverg. ({liada XXIIT 95-96)
todo punto por punto te lo llevaré a cabo y lo asumiré tal como tu lo mandas.

Estas palabras reaparecen en la peticion de Elpénor a Odiseo y en su escueta con-

testacion:

&vla o’ Encrta, dvag, kédouor pynoacBat ueio (Odisea X1 71)
alli luego, soberano, te insto a que te acuerdes de mi

TadTh 1€ ot teAéoor ol T Eml TOUPw EpeTndv (Odisea X1 77)
cimpleme estas cosas y clava en mi timulo el remo

TadTA 701, ® SVOTNVE, TeAsvTIoW TE Kol EpEw. (Odisea X1 80)
estas cosas, desdichado, te las cumpliré y realizaré.

3. El encuentro con Tiresias

También en el episodio de Tiresias se hallan ecos de la escena iliadica que estamos

analizando. En el parlamento de Patroclo hay una pequefia profecia: el destino de
Aquiles es morir en la guerra de Troya:

kol 8¢ ool avt® poipa, Beoig Emeikel’” AyhAeD,

* Hay también un paralelo de forma y contenido entre los siguientes versos: vicopot & Aidao, Ennv

e mopdg Aehéymre (Iliada XXIII 76) y oido yap b EvOivde Kkidv dopov &€ Aidao (Odisea X1 69); dape’
aotpoydloior yohoBeic (lliada XXIII 88), referido al juego de las tabas, y ék 8¢ pot avyny / dotpoydlov £6yn
(Odisea X1 64-65), alusivo a las vértebras del cuello. En ambos casos se alude a un accidente absurdo que
acaba con la muerte de una persona.
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teiyel bmo Tpdov edneevéov amorécOat. (Iliada XXIIT 80-81)
también tu destino, Aquiles semejante a los dioses,
es perecer cabe la muralla de los opulentos troyanos.

Igualmente Tiresias al final de su oraculo habla sobre la muerte de Odiseo, que no
puede ser mas distinta que la de Aquiles:

Bavarog ¢ tor €5 AAOG 00T

APANYPOg LaAa tolog Eledoetal, g kK€ o€ TEQPVT

pe Omo Mmop®d dpnuévov: auei 8¢ oot

OAProt Eocovtat. T 6¢ Tot vipeptéa gipw. (Odisea X1 134-137)
...una muerte muy tranquila, lejos del mar,

te llegara, tal que acabara contigo

cuando estés vencido por una placida vejez. En torno a ti las gentes

seran prosperas. No hay falsedad en lo que te digo.

Precisamente el tipo de muerte de uno y otro héroe responden al muy diferente
tono de los dos poemas homéricos: el ideal de la /liada radica en la obtencion de glo-
ria inmortal a través de las hazafias bélicas, mientras que en la Odisea la excelencia
se manifiesta en la capacidad de superar los peligros del viaje para volver a casa y
llegar alli a una coémoda ancianidad. Otra interesante divergencia entre las dos obras,
que refleja el fatalismo de una y el optimismo de la otra, se observa en la figura de
Tiresias. Aquiles concluia a partir de la aparicion de Patroclo y de su incapacidad de
responder a sus preguntas que las almas carecen de entendimiento:

...ppéveg ovk Evt mapmay (Iliada XXIII 104)
...no queda nada de inteligencia

El poeta de la Odisea parece interesado en corregir esta afirmacion genérica y se-
fnala, por boca de Circe, que el alma de Tiresias recibi6é de Perséfone el privilegio de
conservar intactas sus @péveg (‘inteligencia’) y su vodg (‘entendimiento’), de modo
que puede seguir profetizando, lo que motivara el viaje de Odiseo al otro mundo:

...100 1€ Ppéveg Eumedoi ot
@ Kol tefvn @t voov mope [epoepdvela
oiw menvdobat: tol 8¢ okiol dicoovoty. (Odisea X 493-495)
...el cual conserva la inteligencia.
A ¢l solo le concedi6 Perséfone que incluso muerto
alentase su entendimiento, mientras que los demas pululan como sombras.*

4 Puede ser significativo que uno de los versos usados por Tiresias (126) procede del canto XXIII de la Iliada v.
326: ofpo O ToL EpE® HAL” APLpPadES, 0VOE Ge AceL, sus Unicas apariciones en Homero. Esta también en un contex-
to ‘sapiencial’, en los consejos que da Néstor a su hijo sobre como conducir el carro de caballos debidamente.
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4. Los encuentros con Anticlea, Agamenon y Aquiles

En la narracion que hace Odiseo del encuentro con su madre también se ha desa-
rrollado una escena muy conmovedora del pasaje de la /liada. Patroclo pide a Aquiles
que le dé la mano (XXIII 75) y éste a su vez le ruega que se acerque para abrazarlo
y tiende a ¢l sus brazos, pero el alma se esfuma sin remision (97-101). Cuando en la
Odisea Anticlea revela a su hijo que ha muerto consumida por la pena de su ausencia
(197-203), Odiseo se queda sin palabras y se siente impulsado a abrazar a su madre.
Hasta tres veces lo intenta en vano y luego pregunta al alma si es que le rehtye o no
es mas que una imagen engafosa (204-208).° Dos versos de la Odisea contienen
términos tan parecidos a otros dos de la /liada que la imitacion es incuestionable:

GAAG pot docov otiOr pivovod mep dupaidve

dAdAovg OAooT0 Tetapmwueabo yooro (lliada XXIII 97-98)

pero ponte mas cerca de mi. Que abrazandonos aunque sea un instante
uno a otro quedemos saciados del funesto llanto.

dppa kai eiv Atdoo eilag mept ygipe faidvre

aupotépw Kpuepoio tetaprduccbo yooio; (Odisea X1 211-212)
para que incluso en el Hades nos echemos en torno los brazos
y ambos quedemos saciados del gélido llanto.

Entre otros versos no hay tanto parecido formal, pero encontramos alusiones al
anhelo por alcanzar con los brazos a la persona amada y a la imposibilidad de lograr-
lo, ya que el alma huia como humo, sombra’! o suefio:

Q¢ dpa povioag wpélato yepal pilnory
o003’ Elafier woyn 6 xatd xOovog rjiite kKamvog
@yero tetpryvios (Iliada XXIII 99-101)

Tras hablar asi extendi6 sus brazos

y no lo alcanzo, pues el alma, como humo,
bajo tierra se marcho chillando.

®¢ €pat’, avtap £y v’ é0edov gpeot pepunpifog
UNTPOg EURG wuynv eléery katatebvnoing.
TPIG HEV EpwpunOny, ENéev T€ pe Bopog avayet,

30 Heubeck, «Books IX-XII», p. 89, ademas de sefalar el parecido entre los pasajes de los dos poemas,
indica que los versos Odisea X1 206-207 recuerdan también /liada V 436-437, XVI 702-703 y 784-785, que
describen situaciones en que se intenta algo vanamente hasta tres veces.

5! Ya Circe habia indicado a Odiseo que las almas pululan como sombras (Odisea X 495), lo que quiza
es sefial de su irracionalidad, ya que se contraponen al sensato Tiresias, que conserva sus QpEveg y su vodg.
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TPic O€ 1ot Ex yelpdv okf] eikelov 1] kai Oveip@

éntor’ (Odisea X1204-208)

asi hablo, y yo queria con gran deseo de mi corazon

abrazar el alma de mi madre difunta.

Tres veces me lancé, mi animo me impulsaba a abrazarla,

y tres veces de mis brazos, semejante a una sombra o a un suefio,
v0l6.%

woyn & fit’ dverpog anomtapévn nendtrot. (Odisea X1 222)
y el alma como un suefio emprende el vuelo y se va.

El poeta de la Odisea no emplea para referirse al alma el simil del humo que en-
contramos en la //iada, pero parece inspirarse en el pasaje del canto XXIII cuando la
compara con un suefio, que es precisamente el ambito en el que Patroclo se presenta
a Aquiles. Si la imitacion de esta escena tenia rasgos parodicos en el caso de Elpénor,
pues esta figura no es ni de lejos tan importante para Odiseo como lo es Patroclo para
Aquiles, la imitacion es mas plena en este pasaje, ya que entre madre ¢ hijo el amor es
del todo comparable al de los dos amigos de la /liada. De ahi que el deseo de abrazar
el alma de la persona querida y la frustracion consiguiente sean igual de intensos y de
sentidos en los dos casos.

La escena del abrazo no consumado se repite en la Nekyia cuando el alma de Aga-
menon reconoce a Odiseo. Tiende a €l sus brazos enseguida, pero carece del vigor
necesario:

TTVOG €1G EUE yeipag Opélacbar peveaivov:

GAL’ 00 Yép oi & fv 1g Eumedog 00d” &1t Kikvg (Odisea X1 392-393)
extendiendo hacia mi sus brazos con el ansia de asirme,

pero no le quedaba ya fuerza ni vigor.

Por otra parte, el detalle de que el alma de Patroclo marcho hacia el Hades chi-
llando (¢yyeto tetpryvia, lliada XXIII 101) reaparece en la Deuteronekyia, cuando
se dice que las almas de los pretendientes se dirigian al Hades en medio de chillidos:

¢ ai tetpryvion ap’ ficav ... (Odisea XXIV 9)
asi chillando juntas se abalanzaron

Una expresion empleada por Patroclo, la de yoyal idola kapoviov (liada XXIII
72), ‘las almas, espectros de los muertos’, reaparece en la Nekyia (Odisea X1 476,
con Bpot®dv en vez de yoyai), curiosamente puesta en boca de Aquiles, como si la

2 Es muy célebre la reelaboracion que hizo Virgilio de la escena odiseica en el encuentro infernal entre
Eneas y Anquises en el libro VI de la Eneida (vv. 700-703): ‘Ter conatus ibi collo dare bracchia circum, / ter
frustra comprensa manus effugit imago, / par leuibus uentis uolucrique simillima somno’.
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hubiera aprendido del alma de Patroclo. También es significativo que el poeta vuelva
a usar la expresion en la Deuteronekyia (Odisea XXIV 14), justo antes de referirse
a las almas de Aquiles y de Patroclo. Puesto que tal giro solo aparece en Homero en
estos pasajes, parece claro que las dos veces que se utiliza en la Odisea remiten al
episodio de la lliada.

Por ultimo, Patroclo se refiere a su situacion errante por el Hades, debida a que
no puede cruzar el rio y ser acogido por las otras almas hasta que no se lleven a cabo
sus exequias:

AN avdTmg dhalnuar av’ edpumvrec Aidoc d® ({liada XXII1 74)
sino que vago sin rumbo por la morada de anchas puertas de Hades

Este verso va a encontrar dos ecos en la Nekyia. Uno se produce cuando Odiseo
dice a su madre que ¢l sigue errante por el mar sin conseguir alcanzar su patria:

...000& TT® GUf|g

Y1 EmEPNy, AL’ aigv Exav aldAnuor 6iChv (Odisea X1 166-167)
...y todavia no he alcanzado

mi tierra, sino que siempre vago con mi desdicha

Resulta significativo que también use la forma dAdAnuat, ‘ando errante’, que en
Homero sélo se encuentra en estos dos pasajes. En ambos casos, el personaje se mues-
tra inquieto por no poder llegar a su anhelado destino. Por otro lado, la expresion ‘por
la morada de anchas puertas de Hades’ (&v’ edpumureg Aidog d®) solo reaparece una
vez en todo el corpus homérico (con la preposicion kat’), al final de la Nekyia (Odisea
XI571), lo que es un indicio de que ha sido tomada de /liada XXIII 74.

Todos estos paralelos formales y argumentales (que recogemos exhaustivamente
al final del trabajo en un cuadro) muestran que el poeta de la Odisea considero la
escena de la aparicion de Patroclo a Aquiles como paradigmatica del contacto entre
un vivo y un muerto por su eficacia expresiva y tomdé de ella muchos elementos y
detalles que desarrollo para relatar los diferentes encuentros que tiene Odiseo con
varias almas en el Hades y los didlogos que sostienen.

VII. CONCLUSIONES: LA EXPERIENCIA DEL HADES

En este trabajo hemos analizado las caracteristicas de dos pasajes homéricos que
narran el encuentro y el didlogo de una persona viva con los muertos, el breve episo-
dio del final de la /liada en que Patroclo se aparece a Aquiles, y una amplia seccion
de la Nekyia, que ocupa todo el canto XI de la Odisea. En esta larga aventura Odiseo
tiene ocasion de conversar con numerosas almas, no todas de la misma importancia:
Elpénor o las heroinas tienen para ¢l un interés limitado, a diferencia de Tiresias, de
su madre Anticlea y de sus compaiieros en Troya, Agamenon y Aquiles. Con todos
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ellos mantiene didlogos (aunque no detalla los que tuvo con las heroinas) y obtiene
informaciones decisivas.

Hemos sefialado también cuales eran los temas tratados en estas conversaciones.
Lo que Tiresias le revela se centra en el futuro (le da importantes consejos y le profe-
tiza su regreso a ftaca, sus siguientes aventuras y su muerte) y todos los demas le ha-
blan sobre todo del pasado, desde el momento en que los aqueos abandonaron Troya.
Ademas de las preguntas de rigor sobre la inesperada aparicion del visitante, o sobre
el tipo de muerte que sufrié cada uno de los difuntos, el tema fundamental de los dia-
logos (salvo en el caso de Tiresias) es el de la familia, lo que les confiere una notable
carga emocional. Por otro lado, Odiseo recibe informaciones muy valiosas sobre la
naturaleza de las almas y sobre el Mas All4, lo que cumple la funcion de satisfacer la
curiosidad del auditorio sobre tales cuestiones.

Veiamos también cémo cada uno de los encuentros tiene un tono propio y co6mo
contrastan en algunos aspectos y coinciden en otros. Muchas expresiones y motivos
se repiten en las diversas escenas, lo que crea todo un entramado de referencias entre
ellas, complejo pero homogéneo, ya que los temas que se tratan no son muchos. Se
trata del proceder caracteristico de Homero, que suele repetir expresiones formula-
rias y motivos tipicos, pero introduce siempre variedad y novedades, para evitar la
monotonia.

En otro apartado se han observado con detalle los puntos en comun entre el epi-
sodio de la /liada que narra la aparicién de Patroco a Aquiles y los encuentros entre
Odiseo y varios personajes difuntos. Concluiamos que es claro que el primer pasaje
ha servido de inspiracion para muchos detalles de la Nekyia.

Teniendo en cuenta nuestro analisis de los didlogos de Odiseo con las almas pode-
mos preguntarnos por el sentido de su visita al Hades en el contexto de sus viajes por
otras tierras fantasticas. Hay que empezar sefialando que la importancia del episodio
estd marcada por su posicion central, no sélo en la narracion que hace el propio héroe
de sus vicisitudes por el mar, sino en el conjunto del poema. Por otro lado, es su aven-
tura mas larga (ocupa todo un canto), la mas audaz (pues supone violar las leyes de
la naturaleza, aunque el poeta no mencione este hecho) y sin duda la mas instructiva.

Por paraddjico que pudiera parecer, su viaje al Mas Alla supone el reencuentro del
héroe con la humanidad.’® Desde que parte de Troya hasta que llega a ftaca, Odiseo
se mueve fundamentalmente en un mundo no humano, poblado por monstruos (ci-
clopes, lestrigones, sirenas, Escila y Caribdis) o por dioses hostiles que pondran en
peligro su vuelta (Eolo, Circe, Helio, Calipso).** En contraste con las tierras pobladas
por estos personajes, es muy significativo que el poeta haya convertido el inframun-

3 Debemos a Sourvinou-Inwood, ‘Reading’, pp. 71-72 esta sagaz observacion.

3 Los primeros pueblos que se encuentra Odiseo, los agresivos cicones (IX 39-66) y los misteriosos
lotofagos (IX 82-104), son humanos, pero peligrosos, por lo que sirven de transicion para el encuentro con los
monstruos, en primer lugar los ciclopes. Por otro lado, el tltimo pueblo que conoce Odiseo, el de los feacios,
una especie de superhombres, sirve de transicion entre los mundos fantasticos que ha visitado y el ambito
humano, al que se reintegra cuando vuelve a itaca. Véase Ch. P. Segal, «The Phaeacians and the Symbolism
of Odysseus’ Return», Arion 1, 1962, pp. 17-64.
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do de la Odisea en un espacio completamente humano. El de {taca no se encuentra
con ninguno de los monstruos que a menudo se sitian en el lugar de los muertos, ni
siquiera con Cerbero o la Gorgona (mencionados al final), y tampoco con los so-
beranos que lo gobiernan, Hades y Perséfone.’® Con ello pone de manifiesto que es
el unico ambito de humanidad en la larga travesia de Odiseo. Su contacto con estos
hombres ya fallecidos es estrecho y profundo, ya que los contempla reducidos a una
especie de condicion esencial, sin los atributos y los privilegios caracteristicos de la
sociedad terrena. De ahi que tanto los difuntos como Odiseo se sientan atribulados
por su situacion tan miserable.

Sin duda este viaje es esencial en la biografia del héroe, ya que con ¢l ha podi-
do ensanchar sus experiencias en un grado inimaginable. En efecto, goza del don
extraordinario de hablar de nuevo con familiares y amigos que ya murieron, y de
intercambiar informacion con ellos (con lo que se convierte en un mediador entre am-
bos mundos, por regla general incomunicados). Gracias a sus conversaciones con las
almas, Odiseo amplia sus conocimientos sobre el pasado y sobre el futuro inmediatos.
Asi, se entera de los sucesos recientes vinculados a dos lugares fundamentales para €1,
ftaca, donde dejo a su familia, y Troya, donde se despidié de sus compaiieros. Anti-
clea le cuenta lo que les ha ocurrido a sus parientes y Agamenon le habla de su regreso
y su muerte. Por su parte, Tiresias le informara de nuevas aventuras y de su regreso
a ftaca, asi como de otros viajes, de sus Gltimos afios y del tipo de muerte que tendra.

Mas aun: a raiz de su descenso al reino de las sombras Odiseo también alcanza a
conocer el pasado y el futuro remotos, mas alla de los limites de su propia vida. En
la ultima parte de su visita tendra el privilegio de encontrarse con figuras del pasado
mitico (Minos, Orion, los condenados, e incluso con el mas grande de los héroes,
Heracles). Pero quiza lo mas importante que le ensefia su viaje ultramundano es cuél
sera su futuro ineludible y definitivo (compartido con todo el género humano): habi-
tar para siempre en el Hades, del que no tendra nuevamente la posibilidad de escapar.

6 Qdiseo les dirige suplicas en XI 46-47, y la diosa actia enviando y dispersando las almas de las heroi-
nas (226, 386; cf. 213-214, 217, 635), pero nunca los ve.
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VIII. CuADRO DE PARALELOS ENTRE [2i4p4 XXIII 65-107 Y Obpise4 X1

Motivo

1liada XXIII

Odisea X1 (y X y XXIV)

Llegada del alma

17A0e 5’ émi woy Moatpoxhijog dethoio (65)

PG 08 oy EAmivopog 7Afey
étaipov (51)

10g &’ émi woyn ImTpoC
kotoatedvnuing (84)

1A0¢ 6 émi woyn OnPaiov Tepecioo
(90)

7A0e 8’ émi woyl Ayauépvovog
Atpeidao (387)

170e 6 émi woyn TInAniéden Axihijog
(467)

oin & Alavtog woyn Tehapwviddoo
(543)

Olvido y peticion
de exequias

gbde1g, avtap ducio Aedaouévog Emhey
AgOeD (69)
0dmté pe dtTl thyota mohag Atdao mepicm

(71

&vba o’ Emetta, dvag, kKélopon
wvijoooboun éueio, | i 1 dxhavtov
dBomrov idv Ombev kotoleimew (71-
72)

Alusion a las
almas

Yoyl gidwia kauoviwv (72)

Bpotdv gidwia kaudviwv (476)
woyol eidwio kauoviwv (XXIV 14)

Alusion al Hades

AN adtog aldAnuor &v’ ebpvroiés Aidog
0@ (74)

LLOAN aigv Exov  dAdAnuor OOV
(167)
..kat’ ebporvieg Aidog 0@ (571)

Evocacion del
pasado

o0 pev yop (woi ye olAwv dmdvevOev
Eraipowv... (77)

Q) Kol {wog €pecoov Env pet’ Eoic’
étapoiory.” (78)

Muerte fatidica

OAN’ Eue pev knp 1 apeéyove aroyepri (78-79)

acé ue Saipovog aioo ko (61)

Destino

kol 8¢ ool adT®d poipa, Oeolg Emeikel’
Axked (80)

Bavarog 8¢ to1 €5 aAOG avTd (134)

Alusiones a la
infancia

GAL’ OLOD OOG Erpdpnuey v DUETEPOIGL
déuoiory, | 0t€ pe Twthov é6vra Mevoitiog
€€ Omodevrog (84-85)

Erpopé T EVOUKEMG Kal ooV Bepdmovt’
ovounvev (90)

TPOg T’ AAOYOL Kol TaTpdg, 6 6”7
Etpepe tothov édvra | Tnhepdyov 0°,
OV podvov évi ueydpoiory Elewmes
(67-68)

Sorpresa por
la llegada del
visitante

7imzé pot M0ein kepodn| dedp’ eiijdovbog...;
94)

‘EAnfjvop, mdg 7jAfec Omd  (opov
nepdevra; (57)

tint’ odT, @ SVOTVE, MTOV QAOC
neiioro / fAvbeg (93-94)

Tékvov EUOV, g HAbsg Ond (Spov
nepodevta; (155)

oxéthe, timr’ €t petlov vi ppeoct
uoeat Epyov; / g ETAng Aiddcde
Kotedleuev, EvOa te vekpot... (474-
475)
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&vha o’ Emerta, avo, kélouar

pvneocOot ueio (71)
Cumplimiento de|avtap &yd o1 / mdvta pal’ Ekzeléwm Kai Tadtd € pot teAéoon Tl T €ml
una peticion  |meicopon dg ov kedeverg. (95-96) woppo Epetpov (77)

TaDTé 101, ® SVOGTNVE, TEASVTHOW TE
kai EpEm. (80)

...{ivovla mep apefalovee ...plhog mepl yeipe falovre Gupotepm
dAdijlovg dhooio tetaprducabo yooro (97-  |kpvepoio tetaprduccbo. yooio; (211-
98) 212)

¢ Epat’, avtap Y6 v’ Edelov
opeot peppnpifag / untpog £pfg
yoyny éléery Koratedvnoing. / tpig
“Qg dpa povicag wpecaro yepal eilncy pev €popundny, Exéev € e Bupog

Intento frustrado |/ 008’ &afe yoyn 6¢ kotd xOovog fjite avayet, / tpig 0€ ot éx yeipdv okijj
de abrazar un |kamvog/ eixelov 1] kai dveipe | Erxrar’ (204-
alma @yeto tetpryvios (99-101) 208)

woxn & it’ Gverpog AmOTTOUEVN
nendtnTot. (222)

TTVOG €iG EUE yeipoag dpeécaocbou
peveaivav: / AL’ ob yap ol T’ fv ic
£unedog ovd’ £t Kikvg (392-393)
¢ ol reTpryvior ap’ fficov-... (XXIV

9)
Conservacion de |ppéveg ovk Evi mapmav (104) 10D 1€ Ppéveg Eumedoi giot (X 493)
las @péveg
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El tiaso de los elegidos.
El Hades orfico como utopia*

Alberto BERNABE

Universidad Complutense de Madrid

1. ProPOSITO

El proposito de este trabajo es analizar la imagen orfica de la vida en el Mas Alla
para los elegidos como la propuesta de un mundo perfecto, en el que reinan la con-
cordia y la felicidad, esto es, los rasgos caracteristicos de una utopia, construida como
la mayoria de ellas, como el ‘negativo’, la antitesis de la imperfecta vida en nuestro
mundo. Sin embargo, hay un rasgo que la diferencia radicalmente de otras utopias.
La utopia en sentido estricto se presenta claramente como tal, es decir, como un ejer-
cicio de imaginacion irrealizable, que propone una sociedad que en realidad no esta
en ningun lugar y que, a lo sumo, puede servir como critica de los sistemas existentes
0 como un abanico de propuestas ideales de las que tomar algun punto concreto para
aplicarlo a comunidades reales en un futuro. A diferencia de ésta, la utopia orfica ni
pretende criticar las instituciones del mundo ni ser un modelo para modificarlas, ni
tampoco se plantea como un mero ejercicio imaginativo, sino que se postula como
otra realidad, situada en otro mundo, el mundo al que puede acceder tras la muerte
un grupo de privilegiados, los iniciados. Tan real se considera esta existencia en el
Hades, que llega a ser definida como la verdadera vida, frente a la de este mundo,
calificada de ‘muerte’.! La imagen que analizaré se construye a partir de pasajes de
las laminillas de oro encontradas en la Magna Grecia y en otros lugares, las laminas
de hueso de Olbia, fragmentos de poemas atribuidos a Orfeo, algunos testimonios de
Platon y de otros autores antiguos, y representaciones ceramicas del mundo suritali-
co, especialmente apulias.? Pasaré revista a los rasgos del Mas Alla que se mencionan

* Este trabajo forma parte de un proyecto mas amplio financiado por el Ministerio de Ciencia e Innova-
cion (FF12010-17047)

! Algunas ideas de este trabajo fueron avanzadas en A. Bernabé, «La muerte es vida: sentido de una
paradoja orfica», en A. Bernabé - 1. Rodriguez Alfageme (eds.), ®iAov okid, Studia philologiae in honorem
Rosa Aguilar ab amicis et sodalibus dicata, Madrid, 2007, pp. 175-181.

2 Laminillas: A. Bernabé - A. 1. Jiménez San Cristobal, Instrucciones para el mas alla: las laminillas
orficas de oro, Madrid, 2001, M. Tortorelli Guidini, Figli della terra e del cielo stellato, Napoles, 2006, F.
Graf - S. 1. Johnston, Ritual Texts for the Afterlife. Orpheus and the Bacchic gold tablets, Londres-Nueva York,
2007, A. Bernabé - A. 1. Jiménez San Cristobal, Instructions for the Netherworld: The Orphic Gold Tablets,
Leiden, 2008. Laminas de Olbia: M. L. West, «The Orphics of Olbia», ZPE 45, 1982, pp. 17-29; A. Bernabé,
«Las laminas de Olbia», en A. Bernab¢ - F. Casadesus (eds.), Orfeo y la tradicion orfica: un reencuentro,



52 ALBERTO BERNABE

en nuestras fuentes, para poner de manifiesto como obedecen a la insatisfaccion de
los seres humanos por las condiciones de la vida real, y qué soluciones religiosas e
ideologicas aportan los orficos a la interrelacion entre ambos mundos.

I1. PUNTO DE PARTIDA, UNA VIDA QUE NO ES VIDA
Euripides en el Frixo enuncia una paradoja:?

(Quién sabe si vivir es lo que se llama haber muerto
y vivir es morir?

y afiade que quienes estadn vivos se ponen enfermos, mientras que los que ya han
muerto ni se ponen enfermos ni sufren mal alguno. Las palabras introductorias del
pasaje, ‘quién sabe’ sugieren que el hablante conoce una doctrina que, en principio
no comparte, pero en la que podria o querria creer. El oximoron se explica porque
los dos términos, ‘vivir’y ‘morir’, estan usados en sentido o en d&mbito diferente, tal
como indica la expresion ‘lo que se llama’ (0 kékAnton). Se trata que el lenguaje es in-
suficiente porque no denomina adecuadamente a la realidad: decimos que alguien ha
muerto, aunque estariamos refiriéndonos a una realidad que no seria verdaderamente
morir, sino la forma mas auténtica de vida.

En el Poliido el autor recrea el oximoron:

(Quién sabe si vivir es haber muerto
y lo que se considera haber muerto es vivir abajo?*

en este caso, lo erroneo no es el lenguaje, sino nuestra valoracion de la realidad,
lo que ‘se considera’ (vouiletat). Ademas, el afiadido ‘abajo’ (két®) introduce una
nueva precision: lo que llamamos ‘morir’ es vivir, pero no aqui, sino en el Hades. Tal
idea de una vida en el Hades es ajena al ideario tradicional griego y cabe preguntarse
de donde procede. Afortunadamente Platon, que cita el segundo pasaje, afiade a con-
tinuacion lo siguiente:®

Madrid, 2008, pp. 537-546. Fragmentos de Orfeo: edicion, en A. Bernabé, Poetae Epici Graeci Testimonia et
fragmenta, Pars. 11, Orphicorum et Orphicis similium testimonia et fragmenta, Munich-Leipzig, 2004-2005,
Berlin-Nueva York, 2007 (a partir de aqui, citado OF seguido del niimero de fragmento); traduccion de frag-
mentos selectos en A. Bernabé, Hieros logos. Poesia orfica sobre los dioses, el alma y el mas alla, Madrid,
2003. Platon y el orfismo: A. Bernabé, Platon y el orfismo: dialogos entre religion y filosofia, Madrid, 2011;
Ceramica apulia y orfismo: A. Bernabé, «Imago Inferorum Orphica», en G. Casadio - P. Johnston (eds.), Mys-
tic Cults in Magna Graecia, Austin, 2009, pp. 95-130.

3 Euripides, fr. 833 Kannicht.

4 Euripides, fr. 638 Kannicht.

* Platon, Gorgias 493a.
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Y nosotros en realidad quiza estamos muertos; al menos yo le he oido a alguno de
los sabios que nosotros ahora estamos muertos y que el cuerpo es para nosotros una
sepultura.

Platon retoma la idea en el Crdtilo, a propoésito de la etimologia de o®uo. ‘cuerpo’
y nos informa sobre la identidad de los ‘sabios’:®

En efecto algunos afirman que éste [el cuerpo] es sepultura del alma, como si ésta es-
tuviera sepultada en su situacion actual y, por otra parte, que, como el alma manifies-
ta lo que manifiesta a través de él, también en este sentido se le llama correctamente
‘signo’. Sin embargo, me parece que Orfeo y los suyos le pusieron este nombre sobre
todo porque el alma, que paga el castigo por lo que debe pagarlo, lo tiene como un
recinto, a semejanza de una prision, donde puede verse sana y salva; que, en conse-
cuencia, es ‘salvamento’ del alma, como su propio nombre indica, hasta que expie lo
que debe, y que no hace falta cambiarle ni una letra.

La ‘situacion actual’ es obviamente la vida. Platon usa el término o@®po, como si
fuera el nombre de accion en -po de cdWlw ‘salvar’, con el sentido ‘salvacion’. Asi
pues, nos informa de que los que sostienen que estamos muertos en vida son seguido-
res de Orfeo que estan convencidos de que el alma esta en el cuerpo como en una se-
pultura. El alma s6lo esta verdaderamente viva cuando se separa del cuerpo, mientras
que, cuando esta dentro de él, no vive una verdadera vida, por lo que puede decirse
Kot  avtippootv que esta muerta y que el cuerpo que la alberga es su sepultura.

La continuacion de nuestro recorrido nos lleva a otro texto mas breve, pero no
menos interesante, uno de los graffiti sobre ldminas de hueso, hallados en Olbia y
datados en el siglo Va. C..7

Vida-muerte-vida | verdad | Dioniso | 6rficos.

Las tres primeras palabras pueden entenderse en dos sentidos. Uno, si los tér-
minos mantienen parcialmente su sentido habitual, de modo que el primer ‘vida’ se
referiria a la vida en la tierra, ‘muerte’, a la muerte fisica y el segundo ‘vida’ a una
nueva vida, ya sea en otro ser vivo, en la tierra, ya, definitivamente en el Mas Alla. O
bien, lo que me parece mas coherente con el resto de los textos, si los términos tienen
el sentido que reciben en la transposicion orfica, de forma que el primer ‘vida’ seria
la vida divina del alma, anterior a la ‘caida’ en el mundo, el segundo, el transito por
este mundo, que representa en realidad una ‘muerte’ del alma, y el tercero, la verda-
dera vida recuperada en el Mas Alla. En cualquiera de los casos, el texto se hace eco
de una doctrina que propugna una nueva vida tras la muerte y que coincide con la

¢ Platon, Cratilo 400c. Cf. A. Bernabé, «Una etimologia platonica: c®po-cfjpa», Philologus 139, 1995,
pp. 204-237.
7 Lamina de hueso de Olbia (OF 463).
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idea de que ‘haber muerto es vivir’, enunciada por Euripides. Tal doctrina se define
en la lamina de Olbia como ‘verdad’; de modo que la mentira seria la idea contraria,
mantenida por el comun de la gente, seglin la cual quien esta muerto pierde definiti-
vamente la vida y el proceso es irreversible. Completan el texto una alusion a Dioni-
s0, el dios bajo cuyo patrocinio se encontraria esta verdad, y la referencia a un grupo
que se autodenomina ‘orficos’, lo que indica que habia un grupo de creyentes que se
consideraban a si mismos seguidores de doctrinas de Orfeo en un ambito religioso
dionisiaco. Orfeo, seria, pues, el garante de una creencia que consideraban verdadera
(y que no debia olvidarse, de acuerdo con el valor etimologico de dAn0eia): que hay
una verdadera vida después de la muerte. Debemos anadir a éste el texto de otra la-
mina de hueso del mismo origen:?

Dioniso | mentira-verdad | cuerpo-alma.

Como en la anterior, Dioniso aparece para estos fieles como la divinidad garante
de una verdad, que se asocia ahora al alma como lo verdadero, lo estable, lo que tiene
una verdadera vida, frente a la mentira del cuerpo, lo que aparentemente tiene vida,
pero es una falsa vida.

Los breves textos de Olbia y los de Platon nos aclaran que la doctrina de la que
los personajes de Euripides no estan seguros, pero en la que quisieran creer, es orfica
y dionisiaca. El resultado de tal creencia es una inversion de conceptos entre dos
términos, tradicionalmente claros y antitéticos: vida-muerte. Ahora la vida, la del
cuerpo, resulta ser en realidad una especie de muerte (de ahi que el cuerpo sea como
una sepultura) y la muerte, una verdadera vida para el alma.

Parece que la paradoja de la muerte/vida nos lleva, a dos planos: uno que pertene-
ce al cuerpo, y otro que pertenece al alma, dandose la circunstancia de que lo que es
vida para el cuerpo, no lo es para el alma. En el plano del cuerpo, la vida se definiria
por rasgos fisicos como respirar, moverse, estar caliente, pensar y, en general, estar
activo, mientras que la muerte se caracterizaria por sintomas contrarios, no respirar,
quedar inmovil, frio, insensible y sufrir la disolucion del cuerpo. Todo este proceso se
refiere a la ‘vida arriba’ en términos del segundo fragmento de Euripides. En el plano
del alma, el término ‘vida’ se asocia a rasgos positivos, que trataré¢ de definir, pero
que no se realizan en el mundo ‘de arriba’, este nuestro, sino en el Mas Alla, mientras
que ‘muerte’ es solidario de la carencia de tales rasgos positivos. Hay un tercer factor
que es también importante en nuestro analisis: el aspecto social, es decir, como se
relacionan los individuos en esta vida y como lo hacen en la ‘verdadera’.

Partiremos, pues, del analisis de las razones de la inversion de conceptos que he
resenado, para tratar de abordar las caracteristicas de la ‘verdadera vida’ en el Mas
All4, tanto en el plano individual, como en el social. Como he dicho, los orficos la
construyen como una utopia, ya que imaginan en el Mas Alla las situaciones contra-
rias a las que caracterizan nuestra situacion como individuos y como grupo. Esta vida

8 Léamina de hueso de Olbia (OF 465).
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no es para todos, sino sélo para quienes hayan participado en las teletai orficas,’ y
hayan cumplido una serie de preceptos en este mundo.

II1. LA PARADOJA MUERTE/VIDA Y LA CONSTRUCCION DE UNA UTOP{A

En consecuencia con lo dicho, a la hora de definir los rasgos de la ‘verdadera
vida’ o de la utopia ultramundana orfica, dividiré mi exposicion en rasgos de la utopia
ultramundana en el plano personal y los propios del plano social. En cada caso haré
una rapida referencia a las insuficiencias basicas que la tradicion griega atribuia a la
vida humana, para presentar luego las soluciones utdpicas orficas de la vida en el Mas
Alld y entender asi por qué solo consideraban a la segunda una verdadera vida.

IV. PLANO PERSONAL
1. Insuficiencias del ser humano en la esfera personal

En el plano personal, el ser humano es concebido como un ser polarmente con-
trapuesto a los dioses. La contraposicion se basa en cuatro pilares fundamentales: la
mortalidad, la vejez, la infelicidad (debida a males fisicos, como la enfermedad o el
dolor, o psicoldgicos, como la preocupacion y la incertidumbre), y el sometimiento a
otros. Bastaran algunos ejemplos evidentes:

a) El adynaton enunciado por Héctor en la [liada:'"°

Pues si yo fuera inmortal y ajeno a la vejez por todo el tiempo
y fuera honrado como Atenea y Apolo ...

b) La comparacion entre Penélope y Calipso hecha por Odiseo: !

Ella es mortal, mientras que tu, inmortal y ajena a la vejez.

° Sobre las teletad, que prefiero no traducir ‘iniciaciones’ porque el término abarca una serie de ritos que
no son solo los iniciaticos, y que tienen un fuerte componente escatologico, cf. G. Sfameni Gasparro, «Ancora
sul termine teletr|. Osservazioni storico-religiose», Studi offerti a F. della Corte, V, Urbino, 1988, pp. 137-152
(= Misteri e teologie. Per la storia dei culti mistici e misterici nel mondo antico, Cosenza, 2003, pp. 99-117);
A. 1. Jiménez San Cristobal, «Consideraciones sobre las teletai orficas», en E. Crespo - M. J. Barrios Castro
(coords.) Actas del X Congreso Espariol de Estudios Clasicos, 111, Madrid, 2002, pp. 127-133, A. 1. Jiménez
San Cristobal, Rituales orficos, Tesis Doctoral Universidad Complutense (ed. en CDRom 2005 y accesible por
Internet < http:/eprints.ucm.es/tesis/fll/ucm-t25949.pdf>);A. 1. Jiménez San Cristobal, «El ritual y los ritos
orficosy», en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp. 731-770 y F. L. Schuddeboom, Greek Religious Termino-
logy, Telete & Orgia, Leiden-Boston, 2009.

10 Homero, Iliada VIII 538-540.
" Homero, Odisea V 218.
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¢) Los privilegios de Ganimedes: '
Como ¢l seria inmortal y ajeno a la vejez.

d) El epiteto paxop “feliz’ aplicado a los dioses. "

Hay por tanto una lejania, una polaridad del ser humano con los dioses, que no
puede salvarse en el marco de la religion civica. La limitacion de la vida provoca que,
al término de ésta, se abra un panorama desolador: el Hades y los ‘terrores’, que lo
caracterizan.'

2. La imagen orfica de la vida en el Hades en la esfera individual

Los orficos proclaman que el iniciado (o su alma, nunca las fronteras estan claras
del todo) puede identificarse a su muerte con un ser sobrehumano. Dejemos, por-
que no es pertinente para nuestra indagacion, la cuestion de la transmigracion de
las almas y el hecho de que esta identificacion no se produce sistematicamente tras
la muerte, sino que solo tiene lugar al término de una serie indefinida de muertes y
transmigraciones. Desglosemos los diversos rasgos de esta identificacion:

El primer rasgo es que el alma, la portadora de la verdadera vida en el Mas Alla,
es inmortal y desconoce la vejez. Asi se proclama en textos como los siguientes:

Quienes lo dicen son los sacerdotes y sacerdotisas que consideran importante dar
explicacion de aquello de lo que se ocupan y son capaces de hacerlo. ... Afirman, en
efecto que el alma del hombre es inmortal y que unas veces llega a un término —al
que llaman morir— y otras de nuevo llega a ser, pero que no perece nunca."

El alma de todos es inmortal, pero los cuerpos, mortales.'
El alma, inmortal y ajena a la vejez, viene de Zeus."”

También fueron los egipcios los primeros en enunciar esa doctrina de que el alma del
hombre es inmortal ... Hay algunos griegos, unos antes, otros después, que siguieron
esta teoria, como si fuera suya propia.'®

12 Himno homérico a Afrodita 214.

13 Homero, Iliada 1 406 ‘los dioses felices’, Iliada IV 127-128 ‘los felices dioses inmortales’.

4 Sobre los ‘terrores’ del Hades cf. P.Derveni, col. V 3 ss., Platon, Fedon 69c, Origenes, Contra Celso
IV 10, VIII 48, asi como A. Bernabé, «Los terrores del mas alla en el mundo griego. La respuesta orfica», en
F. Diez de Velasco (ed.), Miedo y religion, Madrid, 2001, pp. 321-329, y Bernabé, «Imago».

15 Platon, Menon 81a = OF 424, con la bibliografia citada.

16 Vecio Valente 317.26 Pingree = OF 425.

17" Vecio Valente 317.24 Pingree = OF 426.

'8 Herodoto II 123 = OF 423. Con su expresion un tanto misteriosa, se refiere entre otros a los orficos, cf.
comentario a OF 423.
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Es evidente que los autores que firmaron sus escritos con el nombre de Orfeo con-
sideraban que la inmortalidad que postulaban no tenia nada que ver con la existencia
de almas en el Hades como ‘inanes cabezas de cadaveres’ descrita por Homero." La
calificacion de d0dvatocg, en tanto que es el término que se aplica a los dioses, debia
tener una clara connotacion de ‘inmortal a la manera de los dioses’, esto es, signifi-
caria mas bien ‘divino’.

El segundo rasgo es la identificacion del iniciado con los dioses o con una forma
de vida sobrehumana. Esta se postula en una amplia serie de textos:

Asi, Teseo en el Hipdlito de Euripides, identifica a su hijo como un seguidor de
Orfeo, y le dice:

LY th eres el hombre extraordinario que convives/conviviras con los dioses?*

Traduzco alternativamente presente o futuro, porque el verbo (§bvet) puede inter-
pretarse en ambos sentidos, bien para indicar la cercania actual de Hipolito con los
dioses, bien la que tendria cuando muriera.

En varias laminillas de oro se dedican al difunto algunas expresiones en las que
se le asegura que se convertird en un héroe o en un dios:

Y entonces reinaras con los demas héroes.”'
En dios te has convertido, de hombre que eras.”
Feliz y afortunado, te tornaras un dios, de hombre que eres.”

Por ultimo, el propio Platon es el que se hace eco de la creencia de que los justos
que hubieran cumplido los ritos habitaran con los dioses:**

Y puede ser que los que instituyeron las feletai no sean gente inepta, sino que en
realidad se indique de forma simbdlica desde antaiio que quien llegue al Hades no
iniciado y sin haber cumplido las feletai “yacera en el fango’ pero el que llega puri-
ficado y cumplidas las feletai, habitara alli con los dioses.

El tercer rasgo es la felicidad. Las laminillas de oro presentan diversos paxopiopot
en que se saluda al difunto por haberla logrado:

1 Homero, Odisea X 521, 536, XI 29. Sobre las teorias orficas sobre el alma, cf. F. Molina, «Ideas orficas
sobre el almay, en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp. 609-621.

20 Euripides, Hipdlito 948-949.

2 Laminilla de oro de Petelia (OF 476.11).

22 Laminilla de oro de Turios (OF 487.4).

# Laminilla de oro de Turios (OF 488.9).

2 Platon, Fedon 69¢ (OF 434c).
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En un texto ya citado,” la felicidad se asocia como es logico, a la conversion en
dios, en uno de los Felices, por antonomasia. En otra laminilla 6rfica® se proclama un
nuevo nacimiento del alma del difunto:

Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este dia.

Si el nuevo nacimiento se considera venturoso, no puede tratarse de un nacimien-
to como un nuevo mortal en este mundo, sino que tiene que ser a una vida distinta de
la que conocemos. Al final de la misma tablilla, se le promete al alma bienaventurada
el mismo destino que a los demas felices:

Y ta te irds, cumplidos los mismos ritos que los demas felices.

El cuarto rasgo es que la vida del mista en el Mas Alla se califica de liberacion. En
el segundo verso de la laminilla de Pelina, que acabo de citar se precisa que Dioniso
ha liberado al mista:

Di a Perséfone que el propio Baquio te liberd.

Una liberacion que entendemos que no solo se refiere a la cadena de reencarna-
ciones, sino que es una liberacion absoluta, de cualquier dependencia.

Por ultimo, ya hemos visto que en la laminilla durea de Petelia se le prometia al
iniciado que reinaria con los demas héroes, lo que, ante todo, implica liberacién de
sometimiento a cualquier otro. Es claro que los 6rficos han transformado la imagen
del héroe tradicional.

El quinto rasgo es la inmunidad. En efecto, en una laminilla durea de Feras, se le
promete al iniciado un destino de privilegio:’

Entra en la sacra pradera, porque el iniciado esté libre de castigo.

La afirmacion presupone que los no iniciados se veran sometidos a castigos.®
El sexto rasgo de la situacion de privilegio de los iniciados es la gloria (kA€0g),
tal como se enuncia en la laminilla de Hiponion:*

Asi que, una vez que hayas bebido, te iras por la sacra via
por la que los demas iniciados y bacos caminan, gloriosos.

2 Laminilla de oro de Turios (OF 488.9).

26 Laminilla de oro de Pelina (OF 485.1y 7).

77 OF 493.

2 Que es también lo que dice Platon en Fedon 69c, cf. supra.
2 Laminilla de oro de Hiponion (OF 476.11).
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Una manifestacion de gloria es también la ‘ansiada corona’ que el alma proclama
haber conseguido en una laminilla de oro de Turios:*

Y me lancé con agiles pies por la deseada corona.

No obstante, conviene precisar que la corona tiene en las laminillas un valor po-
livalente, corona de difunto, de banquete, de mista y de triunfador.’!

V. PLANO SOCIAL
1. Insuficiencias del ser humano en la esfera social

Las insuficiencias sociales de los griegos frente a las que se construye la utopia se
advierten precisamente como el ‘negativo de la fotografia’ de la organizacion que se
imagina en el Mas All4, no sélo en la utopia orfica, sino en otras que pueblan la comedia,
como por ejemplo, la de las Aves. Una de ellas es la injusticia que preside las relaciones
humanas; se reclama la justa retribucion de los actos, frente al hecho comun de que
personas virtuosas no se ven recompensadas y personas malvadas triunfan sin ser cas-
tigadas. A la injusticia habria que afiadirle un concepto muy similar, el de desigualdad,
tanto la existente entre clases sociales como la que se refiere a la existente entre sexos.
Una tercera lacra en las relaciones sociales es el conflicto, la violencia y, en su maximo
grado, el derramamiento de sangre. En otros términos, en el mundo real cada individuo
se encuadra en diversos grupos que determinan su vida. a) un genos que lo marca como
perteneciente a un nivel social, b) una polis en la que ocupa una situacion mejor o peor
con escasas posibilidades de modificacion, y cuya vida esta presidida por el conflicto;
ademas, uno de los principales elementos de cohesion en la vida de la polis es precisa-
mente el sacrificio cruento y una de las obligaciones del ciudadano varon es participar
como soldado en los continuos conflictos bélicos de la ciudad. ¢) un oikos en el marco
de la familia, donde cada miembro tiene determinados sus roles, de acuerdo con su sexo.
Pienso que se trata de hechos bien conocidos, sobre los que no es preciso aportar textos™.

2. La imagen orfica de la vida en el Hades en la esfera personal: el tiaso

Lo primero que debe destacarse es que el Mdas Alla destinado a los iniciados
orficos es aludido siempre como punto de destino de un grupo: del grupo que ha par-
ticipado en los mismos ritos. Ello quiere decir dos cosas:

3 Laminilla de oro de Turios (OF 488.6).

31 Bernabé - Jiménez San Cristobal, Instrucciones, pp. 165-173; Bernabé - Jiménez San Cristobal, Ins-
tructions, pp. 121-128.

32 Sobre el tema, cf. M. Herrero de Jauregui, «El orfismo, el genos y la polis», en Bernabé - Casadesus
(eds.), Orfeo, pp. 1603-1622.
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1) Que el destino privilegiado esta reservado solo a algunos, mientras que los
demas quedan fuera de ¢€l, sometidos a castigo y obligados a reencarnar. Dado que
este castigo se considera merecido, debemos decir que los castigos del Mas Alla a las
personas que los merecen forman también parte de la utopia, en tanto que son una
realizacion de la justicia.

2) Que la felicidad en el Mas All4 no se entiende por los drficos sin el grupo, o
mas aun, que es el grupo mismo, por su caracter de convivencia perfecta, el que ge-
nera la felicidad.

Las laminillas lo denominan dos veces ‘tiaso’:

Enviame al tiaso de los iniciados®.
Encaminate al tiaso de la derecha, teniéndolo todo bien presente®.

El iniciado se encuentra, o mejor, se reencuentra, porque se trata del grupo del
mismo tipo de personas con las que ha compartido ritos**, con otros que son como él
y su felicidad consiste en estar con ellos.

3. Pérdida de la identidad personal como condicion necesaria

Los rasgos que caracterizaban la situacion del individuo en su vida en la tierra:
el nombre, la familia, la polis y el sexo, han dejado de tener significado. Para dejar al
iniciado alcanzar la situacion de privilegio en el tiaso del Mas Alla los guardianes exi-
gian que a la pregunta ‘;quién eres?’ no se respondiera de la forma que un ciudadano
de este mundo contestaria, esto es, con el nombre, el genitivo del nombre del padre
(indicacion de la familia) y el demos o la polis (indicacion de su encuadramiento en
una polis), sino con las palabras del difunto en la Laminilla de Hiponion y otras®,
en las que se declara ‘hijo de la Tierra y del Cielo estrellado’, lo que significa que ha
perdido la identidad que tenia en la sociedad terrestre y ha adquirido otra, propia de
una condicidn divina. O la declaracion, en dos laminillas de oro de Turios, en la que
el difunto se reconoce como perteneciente al linaje de los dioses®’. La expresion debe
ser equivalente a ‘mi estirpe es celeste’ de una laminilla tesalia y de otra de Entella’®.

Y es de destacar que también los sexos carecen de significado, primero porque al
reencarnar se ha podido pasar por cualquiera de los dos, siendo el alma la misma, y
segundo, porque en las laminillas quien habla se refiere indistintamente a si mismo

3 Laminilla de oro de Feras (OF 493a.2).

3% Laminilla de oro de Turios (OF 487.2), aceptando para el texto de la segunda una reciente propuesta
de M. A. Santamaria per [itt.

3 Cf. Laminilla de oro de Pelina (OF 485.7). cit. en § IV 2.

3% OF 474.10, 475.12, 476.6, ctc.

37 Laminilla de oro de Turios (OF 489-490.3) ‘pues yo también me precio de pertenecer a vuestra estirpe
bienaventurada’.

3% Laminillas de oro de Tesalia (OF 484.4) y de Entella (OF 475.15).
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en masculino o en femenino®. Asi que, lo que luego calificaria Aristoteles como {dov
moMTikov*, se convierte en el Mas Alla, segin los orficos, permitaseme el neologis-
mo, en un {®ov Booucdv. Su condicion sera la de un facitng sin nombre.

4. mown y apopry. Metempsicosis como retribucion

Los orficos elaboran un complejo mito para explicar por qué existe el mal en el
mundo*!, entendiendo por el mal la injusticia, la crueldad, la finitud y el sufrimiento,
o, aun diria mas, para explicar por qué existe una vida imperfecta como la de este
mundo y como es posible alcanzar la otra, la vida perfecta. Es el mito de los Titanes.
Cuando Zeus concede el gobierno a Dioniso, atin nifo, los Titanes se aprovechan de
su inocencia, lo matan, lo guisan y lo devoran; por ello son fulminados, y de la san-
gre y las cenizas de los perversos seres, mezclada con la tierra surge el ser humano,
con una parte divina, que sera su alma, mezclada a una parte perecedera, su cuerpo.
El alma, a su vez, tiene un componente positivo, el de Dioniso y otro negativo, el de
los Titanes, el origen del mal. El perverso acto titanico produce una ruptura que debe
resolverse: las almas al término de cada estancia en un cuerpo, deben sufrir castigos
y volver al mundo una y otra vez, reencarnadas en diversos cuerpos, hasta pagar el
castigo (mowvn)) por el crimen cometido o, en un sentido mas amplio, obtener una re-
tribucion (&(vta)popn) de lo realizado a su paso por la tierra, hasta purgar el crimen
y lograr la liberacion®.

A este respecto baste mencionar un puiado de ejemplos significativos:

a) La referencia de Pindaro en un fragmento a que Perséfone les acepta a algunas
almas ‘la compensacion por su antiguo pesar’ y es entonces cuando permite su libe-
racion®.

b) La referencia del Papiro de Derveni a que los magos celebran un sacrificio
«como si estuvieran pagando una deuda de sangre»n*.

¢) La mencion de ‘pagar castigo’ (diknv d10ovong) del pasaje del Crdtilo citado®.

3 Cf. Bernabé - Jiménez San Cristobal, Instructions, p. 59.

40 Aristoteles, Politica 1253a, 3.

41 C. Megino, «En torno al mal en el orfismo», en A. Bernabé - F. Casadesus - M. A. Santamaria (eds.),
Orfeo y el orfismo: nuevas perspectivas, Biblioteca virtual Cervantes, 2010, pp. 266-275.

# Sobre el Mito de los Titanes, cf. A. Bernabé, «La toile de Pénélope: a-t-il existé un mythe orphi-
que sur Dionysos et les Titans?», Revue de [’Histoire des Religions 219, 2002, pp. 401-433, S. 1. Johnston,
«The Myth of Dionysusy, en Graf - Johnston, Ritual, pp. 66-93. Contra: L. Brisson, «Le corps ‘dionysiaque’.
L’anthropogonie décrite dans le Commentaire sur le Phédon de Platon (1. par. 3-6) attribu¢ a Olympiodore
est-elle orphique?», en M. O. Goulet-Cazé; G. Madec y D. O’Brien (eds.), Zoginc Maitopes, «Chercheurs de
sagesse». Hommage a Jean Pépin, Paris, 1992, pp. 481-499 (= Orphée et I'Orphisme dans I’ Antiquité gréco-
romaine, Aldershot, 1995, VII), R. Edmonds, «Tearing apart the Zagreus myth: a few disparaging remarks on
Orphism and Original Sin», Classical Antiquity 18, 1999, pp. 35-73.

4 Pindaro, fr. 33.1 Machler = 65 Cannata Fera (OF 443). Sobre mow en el orfismo, cf. M. A. Santamaria
Alvarez, «ITowdg tivew. Culpa y expiacion en el orfismo», en A. Alvar Ezquerra - J. F. Gonzalez Castro (eds.),
Actas del XI Congreso Espaiiol de Estudios Clasicos, Madrid, I 2005, pp. 397-405.

4 Papiro de Derveni col. VI 4-5.

4 Platon, Cratilo 400c, cit. en § 2.
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d) La declaracion de un iniciado en una lamina de Turios (‘He pagado el castigo
que corresponde a actos impios’), que le permitira convertirse en dios*.

e) La presencia de la ‘hija de Justicia, la muy famosa Compensacion (Apopn)’,
en un pasaje de un Papiro de Bolonia de contenido drfico en que se describen premios
y castigos en el Mas Alla".

f) La mencion de la ‘compensacion’ (avtouoipn, no sabemos si personificada o
no) en una laminilla de oro de Turios*.

Para conseguir que se pueda reconfigurar la comunidad perfecta, divina, en el
Mas Alla, debe, pues, producirse un previo proceso de seleccion muy preciso. El tiaso
del Mas Alla es una colectividad escogida, una élite, porque sus componentes han
superado los controles que no permiten que acceda a ella quien no sea digno de ella,
y coherente, porque comparten las mismas creencias y modos de vivir. Una comuni-
dad, pues, elitaria, homogénea, pacifica, justa y feliz, que se prepara en este mundo
para formar parte de ella en el otro.

Los incapaces de pertenecer a ella, en cambio, sufriran justos castigos y reencar-
naran mientras no consigan hacerse dignos de formar parte de la comunidad perfecta.

5. Pureza y justicia

Caracteriza también al tiaso del Mas Alla su pureza. Asi que el difunto la procla-
ma para ser admitido en él:

Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterraneos®.

La pureza implica liberacion de los aspectos titanicos, de modo que, una vez al-
canzado ese estatus, hay una liberacion del mal. Asimismo la pureza es un signo de
identidad de la élite del Mas Alla.

De alguna manera la pureza se identifica con la justicia, de modo que un aspecto
fundamental del mal es la injusticia. Baste citar algunos pasajes que sefalan el im-
portante papel de la justicia en las creencias orficas y su frecuente identificacion con
la pureza:

1) Un texto del Pseudo-Demostenes que atribuye a Orfeo una descripcion de la
Justicia como una diosa que vigila constantemente la conducta de los hombres*.

2) El himno o6rfico 62 dedicado a Justicia, en donde se la presenta castigando al
injusto’".

3) Un pasaje de Platon que atribuye a ‘Museo y su hijo’ la promesa de un banque-

4 Laminilla de oro de Turios (OF 489-490.4).

47 Papiro de Bolonia (OF 707.124).

#® OF 492.4.

4 Laminillas de oro de Turios (OF 489-490.1).

30 Pseudo-Demdstenes XXV 11 (OF 33). Sobre Justicia en el mundo 6rfico, cf. A. I. Jiménez San Cristo-
bal, «El concepto de dike en el orfismo», en Alvar Ezquerra - Gonzalez Castro (eds.), Actas, pp. 351-361.

St «Orfeoyn, Himno LXII, cf. G. Ricciardelli (a cura di), /nni Orfici, Milan, 2000, ad loc.
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te de piadosos para los justos (t0ig 51Kaioig ... GUUTOGI0V TV 0GimV), y la condena a
terribles castigos a los impios e injustos (Tovg 8¢ dvosiong ab kai ddikovg)™.

4) Un fragmento de las Rapsodias, que habla de diferentes destinos para los se-
res humanos tras la muerte: la pradera del Aqueronte para los puros y el Tartaro
para los que han obrado contra la justicia®*. Un minimo principio de implicacion
nos lleva a concluir que los puros no han obrado contra la justicia y que los que han
obrado contra la injusticia son impuros. Debemos suponer que de igual modo que
estos gbay€moty son justos, también lo son los gvayeig ‘limpidos’ mencionados en las
laminillas de Turios y de Anfipolis®*.

5) Por su parte, Pindaro se refiere también a la justicia como condicion para lograr
una situacion de privilegio en el Mas Alla>:

Y cuantos han tenido el valor de mantener por tercera vez
en uno y otro mundo su alma absolutamente apartada de lo injusto,
recorren el camino de Zeus hasta el baluarte de Crono.

6) En un vaso de Ruvo hoy perdido, del que conservamos un dibujo, aparece Dike
junto a Nike y a Orfeo, al lado del palacio de Hades y Perséfone’®.

6. Caracteristicas del tiaso elitario

Asi pues, los rasgos que definen al grupo es que son iniciados, bacos, piadosos,
felices, incluso ‘tres veces felices’, puros, justos, libres de castigos y, mas aun, libres
en el pleno sentido de la palabra, porque los ha liberado el propio Dioniso. Son héroes
que conservan la memoria, se supone que de la iniciacion®’ y que han recuperado su
estirpe celeste, dioses, puesto que, como los otros dioses, se reunen en banquetes.

VI. CONCLUSIONES

Los orficos, convencidos de que en este mundo no es posible vivir una verdadera
vida, crean la utopia de una existencia ideal como la de un dios, libres de la muerte y
la vejez, justa, pura y libre, y la sitan en el Mas Alla. La utopia que construyen deja
de serlo. Se convierte en la situacion y el espacio reales, verdaderos, frente al transi-
torio paso por este mundo. Para ello deben subvertir la imagen homérica del Hades

52 Platon, Republica 363cd (OF 431 1).

3 OF 340.

3 OF 489-490.6-7 y OF 496n.

55 Pindaro, Olimpicas 11 68-72 (OF 445).

% Cf. A. Bernabé, «Imagen orfica del Mas Alla», en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp. 623-656 (el
dibujo aparece reproducido en p. 628).

7 Laminilla aurea de Entella (OF 475.2); también reconstruido en la de Petelia (OF 476.13). Cf. también
npodeoct en la laminilla de Petelia (OF 476.11).
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como un lugar oscuro y triste para todos, poblado de ‘inanes cabezas de cadaveres’
y crear un espacio que no puede ser, como era el Allende homérico, igualitario, sino
dual. Y en consecuencia, modifican la vision homérica de nuestro mundo, para con-
vertirlo en un lugar de transito, que pone a prueba una y otra vez las almas, dandoles
la oportunidad de liberarse. Quienes, gracias a la iniciacion, aprenden que su alma
tiene origen divino y las razones del castigo sufrido por los seres humanos, se prepa-
ran ritualmente para el lugar privilegiado y se mantienen en esta vida justos, puros y
piadosos, decididos a perder su identidad terrena, y convencidos de que, al término
de la larga serie de reencarnaciones mereceran el reconocimiento y la reparacion. Los
que se hayan mantenido en la esfera titanica injusta y malvada, no lo conseguiran.

La falta de justicia, los fallos en la compensacion, la infelicidad, la falta de liber-
tad, la violencia, la vejez y la mortalidad se explican como componentes transitorios
y fruto de un castigo que nos obliga a pasar largo tiempo en un mundo imperfecto,
un mundo organizado en roles sexuales, familias y polis, estructuras todas ellas que
generan infelicidad y violencia. En la vision del mundo de los iniciados, los que se
han mantenido apegados a la maldad titanica y a los modos de organizacion de la
vida propios de nuestro mundo, son castigados en el Hades y/o devueltos al lugar de
la prueba, mientras que quien supera la prueba del paso por el mundo, alcanzara en el
Mas Alla la justicia, la compensacion, la libertad, la felicidad, la paz, la inmortalidad
y se supone, por pura coherencia que también la juventud perpetua, condiciones de-
seadas y no realizadas en este mundo, formando parte de una élite sin sexos, familias,
identidad, jerarquias ni instituciones politicas. De acuerdo con estas ideas, el orden
(k6ou00) se restablece y el mundo adquiere sentido para los iniciados que se segregan
de los valores admitidos. Es este el mundo de la verdad, el que proclama la lamina
de Olbia como la vida del alma, verdadera, inolvidable y perfecta. La utopia hecha
realidad.
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El mas all4 en inscripciones dionisiacas™
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1. INTRODUCCION

El objetivo de este trabajo es analizar la imagen y las creencias escatologicas
que revelan una serie de inscripciones, en su mayoria funerarias, adscritas al ambito
de la religiosidad dionisiaca. Se trata de textos que abarcan un amplio espectro cro-
nologico y geografico; se fechan entre el s. via. C. y el s mr d. C., si bien la mayoria
remonta a época helenistica e imperial. Los epigrafes provienen de distintas zonas,
como Tesalia, el sureste del Egeo, Macedonia, la Magna Grecia, Roma, el Norte del
Mar Negro y Asia Menor.

Muchos de estas inscripciones presentan rasgos coincidentes con el orfismo, una
corriente religiosa muy ligada al dionisismo.! En la Antigiiedad no existia una de-
limitacion rigida entre el dionisismo, el orfismo, el pitagorismo o los Misterios de
Eleusis. Al dionisismo pueden atribuirsele rasgos peculiares, como la agresividad
o el sacrificio cruento, aspectos que denuncia el orfismo,? pero ambos comparten,
por ejemplo, una imagineria escatologica similar. En este sentido, resulta muy cla-
rificadora la teoria de Burkert que representa graficamente la relacion entre estos
movimientos religiosos como una interseccion de conjuntos con determinadas areas
compartidas y otras por completo independientes.® Por otra parte, hay que sefialar que

* Este trabajo forma parte del Proyecto de Investigacién financiado por el Ministerio de Ciencia e Inno-
vacion (FFI2010-17047). Las abreviaturas usadas para los corpus epigraficos se acomodan a las de F. Bérard
et al., Guide de 1'épigraphiste, Paris 2001 y a la herramienta informatica del proyecto “Searchable Greek
Inscriptions” del Packard Humanities Institute: http://epigraphy.packhum.org/inscriptions/. Otras abrevia-
turas son OF: A. Bernabé, Poetae Epici Graeci Testimonia et fragmenta, Pars. 11, Orphicorum et Orphicis
similium testimonia et fragmenta, Munich y Leipzig, fasc. I, 2004, fasc. II, 2005, Munich y Leipzig, fas. 111
2007, Berlin y Nueva York; ABV: J. D. Beazly, Attic Black-figure Vase-painters, Oxford, 1956; ARV*: J. D.
Beazly, Attic Red-figure Vase-painters, Oxford, 1968.

' A. L. Jiménez San Cristobal, «Orfismo y dionisismo», en A. Bernabé - F. Casadesus (eds.), Orfeo y la
tradicion orfica: un reencuentro, Madrid, 2008, pp. 697-727, con bibliografia.

2 Cf. M. P. Nilsson, «Early Orphism and kindred religious movementsy», HThR 28, 1935, pp. 184-185;
U. Bianchi, La religione greca, Turin, 1975, pp. 22-23; W. Burkert, «Orphism and Bacchic mysteries. New
evidence and old problems of interpretation», The Center for Hermeneutical Studies, Colloquy 28, Berkeley,
1977, pp. 6-7; M. L. Freyburger-Galland - G. Freyburger - J. Ch. Tautil, Sectes religieuses en Gréce et a Rome,
Paris, 1986, pp. 117, 122; Jiménez San Cristobal, «Orfismo y dionisismo», pp. 714-717.

3 Burkert, «Orphism», p. 7.
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en época imperial orfismo y dionisismo se han convertido en sinébnimos para ciertos
autores.*

Pese a estas coincidencias entre ambas corrientes religiosas, no abordaré aqui el
analisis de las laminillas de oro y las placas de hueso de Olbia, documentos epigra-
ficos esenciales para el conocimiento de la escatologia orfica, ya que han sido objeto
de numerosos estudios®. Aludiré a ellas, sin embargo, cuando se presten al analisis
comparativo con las inscripciones estudiadas.

Por lo que respecta a cuestiones metodologicas, he optado por agrupar tematica-
mente los textos, en vez de por regiones, ya que la coindidencia geografica no implica
unas caracteristicas comunes. Dentro de cada apartado, he seguido un orden crono-
logico que permita trazar, cuando sea posible, la evolucion de los diferentes motivos.
Pero antes de analizar las inscripciones, conviene esbozar brevemente la estrecha
relacién de Dioniso con el Mas Alla.

II. DIONISO Y EL MAS ALLA

Dioniso es una de las divinidades centrales de cultos mistéricos como el orfismo
o los Misterios de Eleusis, cuya escatologia se funda en la creencia en una vida mejor
tras la muerte. Asimismo, fiestas del culto civico dionisiaco, como las Antesterias, las
Agrionias y las Leneas, rinden homenaje a los muertos y transgreden el limite con el
Mas Alla.° Todo ello implica una estrecha conexion de Dioniso con el allende que des-
de época arcaica queda reflejada, en el arte y en la literatura, en la muerte y renacimien-
to del dios, en sus catabasis o, simplemente, en el dialogo con las divinidades ctonias.”

Distintas tradiciones atestiguan la muerte de Dioniso y su renacimiento. En la
1liada el dios, acosado por Licurgo, se sumerge en el mar y lo recibe la divina Tetis en
su regazo. El episodio ha sido interpretado por algunos estudiosos como una muerte
de Dioniso, en la que el mar representa el elemento de transicion al Mas Alla.® En

4 Diodoro, Plutarco y, en menor medida, Estrabon, cf. A. Bernabé, «Plutarco e ’orfismo», en L. Gallo, (ed.),
Plutarco e la Religione, Atti del VI Convegno plutarcheo (Ravello, 29-31 maggio 1995), Napoles, 1996, pp. 80-83.

> La edicién y el comentario de las laminas de oro pueden verse en A. Bernabé - A. I. Jiménez San
Cristobal, Instructions for the Netherworld. The Orphic Gold Tablets, Leiden-Boston-Colonia, 2008, con bi-
bliografia. Sobre las laminas oseas de Olbia, cf. A. Bernab¢, «Las laminas de Olbia», en Bernab¢ - Casadesus
(eds.), Orfeo, pp. 537-546, con bibliografia.

¢ M. Daraki, Dionysos et la déesse terre, Paris, 1994, p. 23 con bibliografia; N. Spineto, Dionysos a tea-
tro. Il contesto festivo del dramma greco, Roma, 2005. A. 1. Jiménez San Cristobal, «Fiestas dionisiacas», en E.
Calderén Dorda y A. Morales Ortiz (eds.), Eusébeia. Estudios de religion griega, Madrid, 2011, pp. 169-196.

7 E. Rohde, Psyche. Seelencult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen, Tubinga, °1925, vol. II, pp.
12-13, 45; W. Otto, Dioniso: mito y culto, Madrid, 1997, pp. 88, 139 (ed. orig. alemana, Tubinga 1933); A.
Lesky, «Dionysos und Hades», WS 54, 1936, pp. 24-32; H. Jeanmaire, Dionysos. Histoire du culte de Bacchus,
Paris, 1951, pp. 268-278; M. P. Nilsson, The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age, Lund,
1957, pp. 116-132; H. S. Versnel. Ter unus Isis, Dionysus, Hermes. Three Studies in Henotheism, Leiden,
1990, pp. 150-155; Daraki, Dionysos, pp. 21-28.

8 Homero, lliada V1 135-136, cf. K. Kerényi, Dionysos. Archetypal Image of Indestructible Life,
Londres, 1976, p. 179; Daraki, Dionysos, p. 41. Sobre las relaciones de Dioniso con el elemento acuatico,



EL MAS ALLA EN INSCRIPCIONES DIONISfACAS 69

la Odisea, un anfora de oro regalo del dios acoge los huesos del difunto Aquiles, lo
que puede tener connotaciones escatologicas.’ El mito central de la tradicion orfica
relata el desmembramiento de Dioniso por los Titanes y su posterior vuelta a la vi-
da.!” En una leyenda argiva Perseo vence a Dioniso y lo arroja a la insondable laguna
Alcionia,' en Lerna, que estaba considerada en la Antigiiedad una de las entradas al
Hades. Se cuenta que el propio dios habia descendido a través de ella para rescatar a
su madre Sémele y lograr que, convertida en inmortal, habitase en el Olimpo junto
a los demas dioses.'? En las Ranas de Aristofanes, Dioniso baja al Hades y rescata a
Esquilo; su descenso imita parodicamente el de Heracles en busca del perro Cerbero
y, al igual que el héroe, Dioniso tiene una experiencia iniciatica.'?

La asociacion de Dioniso con Hades y Perséfone se manifiesta en el culto conjun-
to que reciben y en la funcién de mediador que Dioniso ejerce ante estos dioses. Se
ha sugerido que desde el s. vi a. C. Dioniso estaria asociado a las divinidades ctonicas
representadas en figuras de terracota halladas en territorio tarentino.'* Una serie de
mascaras de terracota procedentes de Beocia y datadas a partir del s. vi a. C. podrian

véanse Otto, Dioniso, p. 48; M. Daraki, «La mer dionysiaque», RHR 199, 1982, pp. 3-22, Daraki, Dionysos,
pp- 31-44; 1. Tassignon, «Vingt mille lieux sous les mers avec Dionysos et T¢élibinu», en E. Delruelle - V.
Pirenne - Delforge (eds.), Képoi. De la religion a la philosophie. Mélanges offerts a André Motte, Lieja, 2001,
pp- 101-112.

® Homero, Odisea XXIV 73-74; Estesicoro, Fragmento 234 Page, cf. Daraki, Dionysos, p. 28; W. Bur-
kert, Ancient Mystery Cults, Cambridge (Mass)-Londres, 1987, p. 21, n. 47.

10" Sobre el cual, véanse: A. Bernabé, «Nacimientos y muertes de Dioniso en los mitos orficos», en C.
Sanchez - P. Cabrera (eds.), En los limites de Dioniso, Murcia, 1998, pp. 29-39; A. Bernabé, «La toile de Pé-
nélope: a-t-il existé un mythe orphique sur Dionysos et les Titans?», RHR 219, 2002, pp. 401-433.

I Véase el escolio a lliada X1V, 319 Erbse; Eustacio, lliada XIV, 319 (989, 23 Van der Valk); ¢f. G.
Casadio, Storia del culto di Dioniso in Argolide, Roma, 1994, pp. 257-263; M. Piérart, «La mort de Dionysos
a Argos», en R. Higg (ed.), The Role of Religion in Early Greek Polis, Estocolmo, 1996, pp. 144-145 n. 29;
G. Arrigoni, «Perseo contro Dioniso a Lerna», en F. Conca (ed.), Ricordando Raffaele Cantarella, Milan-
Bolonia, 1999, pp. 9-70; A. 1. Jiménez San Cristobal, «El culto de Baco en una inscripcion rodia del s. II-111 d.
C.», SMSR 76,2007, pp. 146-154. Otra variante de la muerte de Dioniso a manos de Perseo se lee en Dinarcho,
FGrHist 399 F 1; Filocoro, FGrHist 328 F 7.

12 Pausanias I 31, 2; I1 37, 5; Tzetzes, Comentario a Licofrén 212; Clemente de Alejandria, Protréptico
1L, 34, 2-5; Antologia Palatina 111 1. En Apolodoro III 5, 3 y Diodoro de Sicilia IV 25, 4, Sémele toma el
nombre de Tione tras su apoteosis; véanse también Plutarco, Cuestiones Griegas 293 C; escolio a Aristofanes,
Ranas 330 Diibner; Horacio, Odas 11 19, 29-32; una hidria de figuras negras (4B} 364, 54) y una cratera de
figuras rojas (F 2646, ARV* 1443, 6) procedentes de Berlin. La apoteosis de Sémele la atestiguan Pindaro,
Olimpica 11 23, Plutarco, De la tardanza de la divinidad en castigar 566 A 'y un disco de terracota de Brindisi
datado entre los siglos -1 a. C., cf. Otto, Dioniso, p. 54; Jeanmaire, Dionysos, pp. 343-344; R. J. Clark, Ca-
tabasis: Vergil and the Wisdom-Tradition, Amsterdam, 1979, pp. 99-100 y 103-108; G. Casadio, «Dioniso e
Semele: morte di un dio e resurrezione di una donnay, en F. Berti (ed.), Dionysos, mito e mistero. Atti del Con-
vegno internazionale, Comacchio 3-5 novembre 1989, Ferrara, 1991, p. 367 con bibliografia; Casadio, Storia,
pp. 284-297; Casadio, I/ vino dell’ anima. Storia del culto di Dioniso a Corinto, Sicione, Trezene, Roma, 1999,
pp. 155-167.

3 Aristofanes, Ranas 69, 76s, 118, 127, 136 passim, cf. Clark, Catabasis, pp. 100-102; R. G. Edmonds
10, Myths of the Underworld Journey. Plato, Aristophanes, and the Orphic Gold Tablets, Cambridge-Nueva
York, 2004, pp. 111-158.

4 A. J. Evans, «Recent Discoveries of Tarentine Terra-Cottas», JHS 7, 1886, pp. 9-13; A. Bruhl, Liber
Pater. Origine et expansion du culte dionysiaque a Rome et dans le monde romain, Paris, 1953, pp. 36, 58-59.
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representar a Dioniso como un dios de los muertos,'® si bien otras interpretaciones
las consideran objetos de culto o votivos sin conexion funeraria.'® También en la
iconografia locria varios pinakes del s. v a. C. representan a Baco y Perséfone juntos
en el Mas Alla."” En las laminillas orficas de Pelina Dioniso, llamado Béiyioc, ejerce
de mediador ante los dioses infernales; su funcidn, claramente escatoldgica, consiste
en auxiliar a los iniciados en el cruce entre la vida y la muerte, entre lo humano y lo
divino.'® La misma funcioén cumple el dios en una cratera de volutas apulia conser-
vada en el Museo de Arte de Toledo (Ohio)," en que estrecha su mano con Hades en
presencia de Hermes. Siguen a Dioniso una ménade con tirso y pandero que danza
con el seno desnudo; al otro lado del templo se alude a los condenados, Acteon y
Agave. El mensaje del pacto parece claro: los iniciados en los misterios de Dioniso,
los mystai obtendran un destino privilegiado en el Mas Alla, frente a las desgracias
que aguardan a los profanos. Multiples piezas de la cerdmica remiten a un ambito
paradisiaco relacionado con Dioniso,?® mientras que muchas escenas simposiacas po-
drian aludir a un banquete en el Mas Alla.?! Numerosas tumbas y sarcofagos griegos,
italicos e ibéricos se adornan con representaciones dionisiacas, con vasos de bebida y
con falos,? probablemente porque Dioniso simbolizaba la muerte y el renacimiento.?

El manifiesto caracter ctonio de Dioniso apenas se ve reflejado en la epigrafia,
donde escasean los textos que presentan al dios en el mundo ultraterreno. En un peén,
atribuido a Filodamo de Escarfea y grabado en piedra en el santuario de Delfos, se

15 Nilsson, Dionysiac Mysteries, pp. 118-122.

16 C. Gasparri, «Dionysosy, LIMC 111, Zarich-Munich, 1986, pp. 424-425, n° 10-20.

17" Cf. H. Priickner, Die lokrischen Tonreliefs, Maguncia, 1968, tab. 23-30, 4; Ch. Sourvinou-Inwood,
«Persephone and Aphrodite at Locri», JHS 98, 1978, pp. 105-106; M. Torelli, «I culti dei Locri», Atti del 16
Convegno di Studi sulla Magna Grecia, Néapoles, 1977, pp. 163-165; C. Gasparri, «Dionysos», pp. 469, n°
537-540; J. M. Redfield, The Locrian Maidens. Love and Death in Greek Italy, Princeton, 2003, pp. 346-388;
R. Olmos, «Iconographical notes on the Orphic Tablets», en Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 284-285, n°
3; A. Bernabé, «Imagen orfica del Mas Allay, en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp. 642-644.

18 OF 485-486, s. 1v a. C., cf. Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 66-76.

19 Datada ca. 340-330 a.C., cf. S. L. Johnston - T. J. McNiven, «Dionysos and the Underworld in Toledo»,
MH 53, 1996, pp. 25-36; R. Olmos, «Iconographical notes», pp. 291-293.

20" Sobre la iconografia dionisiaca del allende, cf. H. Metzger, «Dionysos chthonien d’aprés les monu-
ments figurés de la période classique», BCH 68-69, 1944-1945, pp. 296-339; P. Cabrera Bonet, «Dioniso en
un jardin. El espacio de la iniciacion en la iconografia de los vasos apulios», en Sanchez - Cabrera (eds.), En
los limites, pp. 61-87; C. Sanchez Fernandez, «Dioniso en el paraiso o el privilegio de la muerte», en Sanchez
- Cabrera (eds.), En los limites, pp. 105-117.

2l Veéanse, por ejemplo, un anfora de Basilea (M. Schmidt - A. D. Trendall - A. Cambitoglou, Eine Gru-
ppe Apulischen Grabvasen in Basel, Maguncia, 1976, pp. 6 y 35-38. tab. 8¢ 10a, anfora S 29]), la cratera de
Tarento 61.602 y el conocido sarcofago del Tuffatore, cf. A. Bottini, Archeologia della salvezza. L’escatologia
greca nelle testimonianze archeologiche, Milan, 1992, pp. 87-91; D. Warland, «Que représente la fresque de
la paroi Ouest de la Tombe ‘du plongeur’ de Poseidonia? », Kernos 12, 1999, pp. 195-206.

2 R. Turcan, Les sarcophages romains a représentations dionysiaques. Essai de choronologie et
d’histoire religieuse, Paris, 1966; Daraki, Dionysos, p. 28 n. 125; Sanchez Fernandez, «Dioniso en el paraiso»;
R. Olmos, «Beatitud dionisiaca y transformacion vegetal en el mundo ibérico», en Sanchez - Cabrera (eds.),
En los limites, pp. 119-137.

2 Cf. Plutarco, La E de Delfos, 389 A, cf. Daraki, Dionysos, p. 29 n. 128, pp. 57-58.
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invita al dios a venir aqui, arriba (8ebp’dva), lo que implica un punto de partida sub-
terraneo.*

En una inscripcion de Rodas datada entre los ss. 1111 d. C. un sacerdote hace ge-
nerosos donativos para celebrar el despertar de Dioniso Baco y sus descensos:?

(et ) @ maTpic

[c]ad Baxyeia, olg kai épiotuicoto ANAPOZINH

[- -] OZ (dnvapw) p’, dovTa 8¢ Kot Td VOPAvAN Td EmeyeipovTt

[to]v Beov (dnvapa) T&’, Kol Toig TOV B0V DUVIICOCL KOTA

[uAv ?]a (dnvapia) p’, kal toig tod Bgod 8¢ kKaboddo1g dvuat Toig [- - - - - ]

la patria y la asociacion baquica, para las que ofrecio cien (denarios), y dio también
360 (denarios) que toca el 6rgano y que despierta al dios y 40 (denarios) para quienes
celebran con himnos al dios cada mes, y para los dos descensos del dios a ...

Uno de los descensos de Dioniso corresponderia a su bajada y estancia en el
mundo subterraneo tras ser muerto por Perseo o los Titanes, mientras que el otro alu-
diria al rescate de su madre Sémele del Hades. En cuanto al despertar del dios, puede
equipararse a su renacimiento y subida del mundo de los muertos.?® Un himno orfico,
datado entre los ss. n-111 d. C., menciona que Dioniso ctonio duerme en la mansion de
Perséfone pero se despierta y vuelve al mundo de los vivos cada dos afios, momento
que se celebra con fiestas trietéricas.?’

Hay noticias sobre una inscripcion de Tasos del s. 1 a. C. que describe a Dioniso
como un dios que renace y retorna cada afio rejuvenecido. Desgraciadamente el texto
esta inédito y solo lo conocemos por traducciones.?

Los vinculos de Dioniso con el Hades, en especial, su estancia y su regreso,
debieron de condicionar la imagen del Mas Alld que tenian los devotos del culto
dionisiaco y alentar la esperanza de que tras la muerte hallarian un destino mejor que
el triste panorama descrito en los poemas homéricos. En esa direccion apuntan las
disposiciones sobre el lugar de enterramiento, la oposicion entre el destino del alma
y el del cuerpo y las descripciones de la bienaventuranza ultraterrena que documenta
la epigrafia.

2% Filodamo de Escarfea, p. 165 Powell, cf. L. Kippel, Paian. Studien zur Geschichte einer Gattung,
Berlin-Nueva York, 1992, pp. 222-232, 375-380; E. Suarez de la Torre, «Cuando los limites se desdibujan:
Dioniso y Apolo en Delfos», en Sanchez - Cabrera (eds.), En los limites, p. 27.

2 Cf. A. F. Jaccottet, Choisir Dionysos. Les associations dionysiaques ou la face cachée du dionysisme,
Zurich, 2003, n° 159; Jiménez San Cristobal, «EI culto de Baco».

% Cf. Jiménez San Cristobal, «El culto de Bacow, pp. 138-146, con bibliografia.

27 Himnos O'rﬁcos, 53 1-4.

2 @G. Daux, «Chronique des fouilles et découvertes archéologiques en Gréce en 1962», BCH 87, 1963, p.
862; G. Daux, Guide de Thasos, Paris, 1967, p. 172; J. Roux, Euripides. Les Bacchantes 11, Paris, 1972, pp.
633-634; S. G. Cole, «Life and death. A new epigram for Dionysos», £4 4, 1984, p. 44; R. Merkelbach, Die
Hirten des Dionysos, Stuttgart, 1988, pp. 19, 60 y n. 3, pp. 66-67 y nn. 45, 50.
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II1. PRESCRIPCIONES SOBRE LA SEPULTURA

En general, para los griegos era imprescindible que el cadaver recibiese sepultu-
ra, ya que el alma del difunto insepulto estaba condenada a errar sobre la tierra sin
poder acceder al Hades. La dedicatoria de una tumba por parte de los allegados resul-
taba, por tanto, de gran importancia para la suerte del alma en el Mas Alla.”

Dos inscripciones halladas en la antigua Cumas, una localidad cercana a Napoles,
parecen reflejar que el lugar de enterramiento estaba supeditado a razones doctrinales
y religiosas. En la primera, un epigrafe sepulcral del s. vi a. C., leemos:*

homd &1 KAiver tovtel Aevog hvmo
Bajo esta tumba yace un fiel.

La interpretacion del término Anvog como ‘iniciado’ de un culto baquico, en lugar
de su significado habitual de ‘artesa’ o ‘sarcofago’, resulta plausible aunque con-
trovertida.’! Una etimologia popular muy difundida relaciona Anvog con Anvoioc,
Leneo, epiteto de Dioniso, y con el femenino Afjvai, denominacion usual de las ba-
cantes.’? La monumentalidad de la tumba y el esmero y la elegancia de la inscripcion
favorecen también esta interpretacion que implicaria la existencia de un culto rela-
cionado con Dioniso en Cumas a finales del s. vi a. C. Otra inscripcion, encontrada en
una zona cercana y datada en una época un poco posterior a la anterior, confirma la
presencia de un culto dionisiaco:*

oV B¢ évtodba kelobon i pe Tov Pefayyevpévov
No es licito que yazga aqui quien no se haya convertido en baco.

El texto muestra la preocupacion de los ‘bacos’, es decir, los devotos dionisiacos,
por ser enterrados en un lugar separado de los profanos. El precepto adquiere sentido
dentro de una concepcion doctrinal que propugna un destino dichoso para los inicia-
dos, frente a las penurias o la incertidumbre de los profanos. El uso del participio de
perfecto PePayyevpnévov implica que el difunto es un iniciado que ha observado un
modelo de vida particular que lo legitima para adquirir a su muerte la cualidad de

2 Homero, lliada X1V 457; Epigr. Gr.n°7,s. via. C., cf. A. Le Bris, La mort et les conceptions de [’au-
dela en Gréce ancienne a travers les épigrammes funéraires, Paris, 2001, pp. 134-135.

0 IGDGG In® 18.

31 Véase F. Ribezzo, «Le iscrizioni greco-arcaiche di Cumay, RIGI 3, 1920, pp. 82-83 n° 8; A. L. Jiménez
San Cristobal, «Un iniziato sotto un tumulo a Cumay, ZPE 161, 2007, pp. 105-114. Véanse otras propuestas
recogidas por Dubois en /IGDGG I n° 18 ad. loc.

32 Casadio, I/ vino, pp. 11-43.

3 IGDGGIn° 1 (OF 652),s.v.a.C.,cf. R. Turcan «Bacchoi ou Bacchants? De la dissidence des vivants
a la ségregation des morts», en VV. AA., L association dionysiaque dans les sociétés anciennes, Actes de la
table ronde organisée par I’Ecole Frangaise de Rome (Rome 24-25 mai 1984), Roma, 1986, 227-246; A. I.
Jiménez San Cristobal, «The meaning of Béiyog and Pakyevewy in Orphism», en P. A. Johnston - G. Casadio
(eds.), Mystic Cults in Magna Graecia, Austin, 2009, p. 53.
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‘baco’y disfrutar de la bienaventuranza eterna. Para los iniciados la muerte significa,
por tanto, el comienzo de la verdadera vida. La epigrafia posterior revela que algunas
asociaciones dionisiacas contaban con ritos y reglas funerarias propias para conme-
morar a sus miembros,* pero en ningun otro ejemplo el lugar de enterramiento esta
condicionado por preceptos religiosos como los que reflejan los epigrafes cumanos.

Por otra parte, en las dos inscripciones el difunto aparece denominado con tér-
minos vinculados a epitetos de Dioniso: Anvog se asocia con Anvoiog, Leneo, y
BePayyevpévov con Bakyog, Baco. El nombre propio del difunto queda relegado
frente a la condicion de fiel. Un supuesto anonimato que coincide con la escatologia
de las laminillas donde el iniciado renuncia al nombre propio en favor la denomina-
cion genérica de Asterio que revela su nuevo estatus.®® Es posible que la renuncia al
nombre propio esté ligada a la idea de que tras la muerte el alma se separa del cuerpo,
que seria el portador de la identidad personal.

IV. LA SEPARACION DE CUERPO Y ALMA

La idea de que tras la muerte cuerpo y alma se separan y cada uno regresa a su
lugar de origen —el cuerpo a la tierra, el alma al éter— es un motivo recurrente en
epigramas literarios y epigraficos.*®

Las inscripciones dionisiacas muestran el contraste entre la suerte del alma y la
del cuerpo y, en algunos casos, se menciona de forma explicita la inmortalidad del
alma. Un epigrama de Panticapeo, en el Mar Negro, datado en los siglos 1v-m1 a. C.,
subraya que el alma de un tal Hecateo mora en el Aqueronte, es decir, en el Hades,
mientras que su cuerpo permanece en la tumba:*’

[yA] Zxvbia tepaca Exotaiov 1ovde kéke[vbe],

[AImvaiov [w]velovta, @iing ano motpidog ainlc],

[00 yluymy [Ax]épmv dnedéforo, odpa 8& Topupo[c].

La tierra escita oculta a Hecateo, protegiéndolo,

al que en vida era hijo de Leneo, procedente de una tierra paterna amiga,
su alma la acoge el Aqueronte y su cuerpo, la tumba.

*  En Magnesia (IMagnesia 117), Tanagra (IG VII 686) y Atenas (/G 1I* 1368, F. Sokolowski, Lois sa-
crées des cités grecques, Paris, 1969, n® 51); cf. M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, Munich,
21961, II p. 365; Turcan, «Bacchoi» p. 232; Merkelbach, Hirten, pp. 116-117.

3 OF 477, 9, Cf. Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 44-45.

3¢ M. del Barrio, Epigramas funerarios griegos. Traduccion, introduccion y notas, Madrid, 1992, pp.
38-41; Le Bris, La mort, pp. 83-84. Véase, por ejemplo, la dedicatoria a los atenienses muertos en Potidea,
datada en el 432-431 a. C.: IG I} 1179, 6 aibp pép povydg vYredéyoato, cop[oata d& x0ov] “el éter recibe sus
almas, la tierra, sus cuerpos”, cf. A. Avagianou, «Physiology and Mysticism at Pherai. The Funerary Epigram
for Lykophron», Kernos 15,2002, p. 80 n. 31.

37 CIRB 117.
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Incluyo el epigrama en este estudio porque el antroponimo Leneo esta atestigua-
do en la cercana Olbia en circulos dionisiacos y, como hemos dicho, puede vincularse
con el epiteto Leneo que recibe Dioniso.*®

La creencia en la inmortalidad del alma esta atestiguada en un epigrama funerario
del s. mr a. C. hallado en Feras, Tesalia:*

Znvog amo pilng peydrov | Avkogpov 6 Dikickov |
d0ENL, ainbeion 8¢ | €k Tupog dBavaTov” |
kot {® €v ovpaviolg dotpolg | V1o TaTPOg depbeic |
o®dpa 6¢ UNTPOg EURG | UNTEPO YTV KOTEYEL
Licofroén, el hijo de Filisco, surgido de la raiz del gran Zeus
en apariencia, pero en verdad del fuego inmortal.
Y vivo entre los astros celestes, alzado por mi padre,
pero el cuerpo nacido de mi madre ocupa la tierra madre.

La naturaleza del hombre es dual, divina y terrestre; a su muerte, el alma, divina,
se alza al éter celeste, mientras que el cuerpo regresa a la tierra. Esa dualidad queda
reflejada en la oposicion entre verdad (dAnOsia) y apariencia (66&a) en referencia al
linaje del difunto. Licofrén es hijo de Filisco, descendiente mitico de Zeus, pero en
verdad, es decir, seglin una interpretacion fisica, su alma procede del fuego inmortal,
emparentado con las estrellas del cielo.

La creencia en la naturaleza dual del hombre y la inmortalidad del alma coin-
ciden con doctrinas atribuidas a los 6rficos, cuya presencia en Feras corrobora el
hallazgo de dos laminillas dureas datadas en los siglos 1v-m a. C.** Se ha propuesto
una relacion entre la Madre Tierra del epigrama y la expresion I'fig moig gipt, ‘soy
hijo de la Tierra’, que aparece de forma recurrente en las laminillas orficas usada
como contrasefia.*! Ademas, las laminas 6seas de Olbia y la laminilla 6rfica de Far-
salo insisten en la verdad iniciatica frente a la mentira de los profanos, en la verdad
del alma frente a la mentira del cuerpo.** Pero, a diferencia de las creencias orficas
que situan el destino del alma en Hades, el epigrama de Licofron lo localiza en las
estrellas, concepcion que enlaza con la imagen pitagorica del cielo estrellado como
patria divina.®

3% El nombre Leneo esta grabado en un espejo del s. v a. C. junto a la exclamacion baquica bai: /IGDOI-
bian° 92 (OF 564). Dioniso Leneo aparece, por ejemplo, en los Himnos orficos 50, 5; 52, 2, cf. G. Ricciardelli,
Inni Orfici, Milan, 2000, pp. 423-425.

¥ SEG 28, 1978, n° 528 (OF 466), cf. Avagianou, «Physiology», pp. 75-89.

40 OF 493-493 A, cf. Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 151-160.

4l Avagianou, «Physiology », pp. 86-87, cf. Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 41-44.

42 IGDOlbia n° 94 a, b, ¢ (OF 463-465); lamina de Farsalo (350-330 a. C.): OF 477, 7; cf. G. Scalera
McClintock, «Aletheia nelle tavolette di Olbia Pontica», Filosofia e Teologia 4, 1990, pp. 78-83; M. Tortorelli,
«Aletheia nel pensiero orfico, 1. ‘Dire la verita’: sul v. 7 della laminetta di Farsalo», Filosofia e Teologia 4, pp.
73-77; Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 38-39. Véase también infra, n. 46.

4 Platon, Timeo 42b, cf. Bernabé - Jiménez, Instructions, p. 43.
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La oposicion cuerpo mortal-alma inmortal vuelve a aparecer en otra inscripcion fu-
neraria del s. 1 d. C. procedente de Escandrilia, en el sur de Italia, en territorio sabino*:

Ailovddt t6de [ofipa] Totp dyaddt mvotdt t€],
Ovntov knd[edoa]c odpa: o &’ afavot[ov]
£¢ paxdpov avopol[vale kéap: yoymn yap aeil<o>[c],
1} 10 Cfv mapéyet kai Be6@1v katéPn.
{oyed <10>1? otovay®dv ma[te]p, oye ¢, pijtep, adehpodg 5
odUE <>tV Yuyis t[o]v 8¢ Beov 6€Pe pov.
A Eliano, bueno y sabio, dedicé su padre esta tumba,
tributando honras finebres al cuerpo mortal. En cambio, el corazéon inmortal
se alzo junto a los felices. Pues vigorosamente el alma
procura la vida y desciende con los dioses.
Contén los gemidos de mis hermanos, padre, contenlos madre.
El cuerpo es la tinica del alma: venera a mi dios.

La referencia al corazon inmortal puede relacionarse con el corazén de Dioni-
so salvado por Atenea en el mito 6rfico.* Del mismo modo, la idea de que el alma
procura el vivir recuerda el concepto orfico del alma como fuente de vida, opuesta
al cuerpo mortal en que se vive solo transitoriamente.* La expresion ‘el cuerpo es
tunica del alma’, que encuentra el precedente mas directo en Empédocles, vuelve a
aparecer en el Papiro de Bolonia y gnosticos y neoplatonicos sostienen ideas pare-
cidas.?” Parece claro que el difunto y sus parientes creian en un destino mejor tras la
muerte del cuerpo, de modo que no tiene sentido lamentarse cuando se ha pasado a
una mejor vida, recibiendo incluso la denominacion de 6g6g ‘dios’. La identificacion
del finado con la divinidad enlaza con la adopcion de las denominaciones de Bdicyog

“1G X1V 2241 (OF 469).

4 Proclo, Comentario al Timeo de Platon 11 145, 18 (OF 314), cf. A. Olivieri, «Pneuma, cuore, cervello
nell’orfismoy, en V. E. Alfieri - M. Untersteiner (eds.), Studi di filosofia greca. Pubblicazione in onore di R.
Mondolfo, Bari, 1950, pp. 9-10.

4 Véase el significado de las expresiones vida-muerte-vida de las laminas de Olbia: /GDOIbia n® 94 a, b,
¢ (OF 463-465), cf. Bernab¢, «Las 1aminas de Olbiay, pp. 537- 541. Véase también la concepcion de la muerte
como vida y la idea del alma liberada por Dioniso en las laminillas aureas (cf. Bernabé - Jiménez, Instructions,
pp. 64-76), la oposicion cuerpo mortal-alma inmortal y la concepcion del cdpa-ofjpa en Platon, Cratilo 400c,
Gorgias 493a, cf. A. Bernabé¢, «Una etimologia platonica: cdpa-ciipor, Philologus 139, 1995, pp. 204-237.
Por otra parte, Aristoteles, Fragmento 60 Rose, atribuye la doctrina de que el alma aparece uncida a un cuerpo
muerto a ‘los que pronuncian las teAetai’, que no pueden ser otros que los orficos, cf. C. Megino, «Aristoteles
y el Liceo ante el orfismo», en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp. 1297-1300.

47 Empédocles, Fragmento 110 Wright (31 B 126 D.-K. = OF 450), cf. C. Megino, «Empédocles y el
orfismoy», en Bernabé - Casadests (eds.), Orfeo, pp. 1119-1122; Papiro de Bolonia 129 (OF 717); Proclo,
Comentario a la Republica 11 182, 19 Kroll. G. Zuntz, Persephone, Three Essays on Religion and Thought in
Magna Graecia, Oxford, 1971, pp. 405-406 ha defendido el caracter pitagorico de la expresion del epigrama,
pero por el paralelismo con los textos citados parece preferible postular una ascendencia 6rfica, cf. G. Casadio,
«Adversaria Orphica et Orientalia», SMSR 52, 1986, pp. 294-295, que no excluye tampoco su presencia en el
ideario pitagorico.
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y Anvog que hemos visto en las inscripciones de Cumas y coincide con la conversion
en dios tras la muerte, documentada en varias laminillas 6rficas.*®

El siguiente paso en nuestro recorrido es dilucidar a partir de los textos cual es la
suerte de las almas de los iniciados tras la separacion del cuerpo.

V. LA SUERTE DEL ALMA EN EL MAS ALLA
1. El destino feliz de los iniciados

Una inscripcion grabada sobre un aribalo corintio, hallado en una tumba tarentina
y datado en el 580-570 a.C., testimonia la creencia en un destino feliz tras la muerte:*’

(To) didrov émo(i)knpa Kol TOAD, TOAD TOAD, TOAVYAPLLOV
Estancia eterna y muy, muy, muy, muy bienaventurada

El término émoiknpa, ‘estancia’, es un hapax compuesto de la preposicion éni y
ofknua ‘morada’. Como va acompaiiado del calificativo didov ‘eterno’ y el texto esta
grabado sobre un exvoto funerario, es posible que se trate de una referencia a una es-
tancia ultraterrena, similar al destino dichoso en el Mas Alla descrito en las laminillas
de oro orficas®® —muchas procedentes también de la Magna Grecia— y representado
en algunas piezas de ceramica apulia del s. v a. C. y en dos pinakes locrios del s. v
a. C., en que Dioniso tiene un papel fundamental.’! La repeticion del adverbio moiv
(‘muy’) tres veces (mas una adicional en el compuesto moAvyappov) recuerda la in-
sistencia en el nlimero tres que encontramos otras veces en relacion con Dioniso en
contexto escatologico, como por ejemplo en las laminillas de Pelina (s. v a. C.).> La
estancia dichosa en el Mas Alla que se augura estaria reservada solamente a iniciados
que han conseguido superar una serie de requisitos.

Otras inscripciones hacen hincapié en esa misma idea. Asi por ejemplo, en un épi-
grafe milesio de época helenistica (s. m-u a. C.) se da el tltimo adios a la sacerdotisa
de un tiaso dionisiaco en los siguientes términos:*

4 El fiel es llamado Baxyog, por ejemplo, en Heraclito, Fragmento 87 Marcovich (B 14 D.-K.); Euripi-
des, Cretenses, Fragmento 472, 15 Kannicht; la laminilla orfica de Hiponio: OF 474.16; Platon, Fedon, 69c.
Cf. Bernabé¢ - Jiménez, Instructions, pp. 81-82, 169-171; Jiménez San Cristobal, «The meaningy, pp. 47-51.

¥ SEG 51,2001, n° 1451; F. G. Lo Porto, «Iscrizione arcaica tarantina su ariballo corinzio», PP 56,2001,
pp. 211-216.

0 Véanse Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 177-178; A. 1. Jiménez San Cristobal, «Rasgos orficos en
la epigrafia religiosa griega y romanay, en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, p. 1460.

S G. Giannelli, Culti e miti della Magna Grecia, Florencia, 21963, pp. 192, 196; Casadio, Storia, pp.
100-103. Véase supra nn. 17, 20.

532 OF 485-486: NUv £0aveg kai viv éyévov, Tptodifie, uott tdde, ‘Acabas de morir y acabas de nacer,
tres veces venturoso, en este dia’, cf. Bernabé-Jiménez, Instructions, pp. 65-66. Sobre la importancia del ni-
mero tres en ritos y mitos dionisiacos véase Casadio, Storia, p. 88 n. 61, con bibliografia.

33 A. Henrichs, «Die Maenaden von Milet», ZPE 4, 1969, pp. 223-241; R. Merkelbach - J. Stauber,
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TV 0oinv yaipel moAmtides eimate Payon
ipeinv, ypnoti] TodTo yuvaiki O£pG,

VUi Kkeic dpog ye Kol dpylo ThvTo Kai ipd
TVEIKEW TAGNG EPYOUEVT TTPO TTOAEMG,.

tovvoua & &l T1g Eglvog aveipetat AAKUEIOVIG
1 Podiov, kKoA@dp poipav EmoTopévn.

Las bacantes de la polis han dicho: ‘salve, sacra sacerdotisa’,
como corresponde a una mujer de bien.

A vosotras os condujo al monte y llevo todos los simbolos sagrados
yendo al frente de toda la ciudad.

Pero si alglin extranjero pregunta su nombre, se 1lama Alcmeonis,
la hija de Rodio, sabedora del destino de los buenos.

Se trata de uno de los documentos mas importantes con que contamos para de-
fender la existencia historica de bacantes dionisiacas y conocer el tipo de ritos que
celebraban. La expresion del Gltimo verso, ‘sabedora del destino de los buenos’, alu-
de a la esperanza de una vida mejor en el Mas Alld como un privilegio s6lo de los
buenos,>* que hemos de entender que son los miembros del grupo baquico, es decir,
aquellos que como la sacerdotisa han adquirido unos conocimientos que unicamente
se logran mediante la iniciacion.

Un epigrama funerario de Esmirna, en Jonia, datado en el s. 11 a. C. menciona una
sede de los puros situada en el Hades:**

Ai[de]m muloovpé, ov & edayémv &l Odiovg
Alaké, [c]nunvoug i 04uig drpamitodv.

Tu, Eaco, guardian del Hades, muéstrales claramente el camino
que lleva a la sede de los puros, como es licito.

El texto sugiere que existe una diferencia entre el lugar en que moraran quienes
son puros y el que corresponde a quienes no lo son. Esta hipotesis parece reforzada
por la presencia de Eaco, uno de los jueces del Hades, cuya funcién es admitir solo a
quienes acceden licitamente. La expresion, gvayéwv éni Odkovg, ‘sede de los puros’,
recuerda la ‘morada de los limpidos’, £€dpag €g evayémv, a la que accede el difunto
que porta una laminilla de oro tras haber suplicado el beneplacito de Perséfone y
demostrado su condicion de iniciado.’ La pureza que legitima la estancia en dicha
sede esta probablemente ligada a la iniciacion, es decir, se logra manteniendo un de-

Steinepigramme aus dem Griechischen Osten. Band 1, Die Westkiiste Kleinasiens von Knidos bis Ilion, Stutt-
gart-Leipzig, 1998, n° 01/20/21.

3 Kkald es palabra clave en la religion dionisiaca como sefialan Henrichs, «Maenaden», pp. 239-240 y
Merkelbach - Stauber, Steinepigramme, p. 139; cf. Teognis 17; Euripides, Bacantes, 881, 901.

3 Merkelbach y Stauber, Steinepigramme, n° 05/01/50, v. 7, cf. Le Bris, La mort, pp. 69-71.

% OF 489 y 490: viv &’ ikétig fikm map” dyviyy Pepoepdveiav, / g e mpdepmv mépynt E3pag £g ayémy,
‘Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone, / por ver si, benévola, me envia a la morada de los
limpidos’, cf. Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 115-117.



78 ANA ISABEL JIMENEZ SAN CRISTOBAL

terminado modelo de vida y cumpliendo una serie de ritos de efectos catarticos, tal y
como refleja un pasaje de Platon:’

Kol Kvduvenovst kai o1 oG TELETAC IV 0DTOL KATAGTHGAVTES 0V QUDAOL TIVES Elval,
GALG T@ OvTL whAan aivittesBan 6t O v apdnTog Kol Atédecstog gic Atdov dpiknTal
&v BopPopw keiloetal, 0 0& kekaBUPUEVOS TE KOl TETELEGUEVOG EKEIGE APIKOUEVOG
petd Oed®v oiknoetl.

Y es posible que quienes nos instituyeron las feletai no sean individuos de poco
mérito, sino que de verdad de forma enigmatica se indique desde antafio que quien
llega al Hades no iniciado y sin haber cumplido las zeletai yacera en el fango, pero el
que llega alli purificado y cumplidas las teletai habitara en compaiiia de los dioses.

Sobre los privilegios de los iniciados da noticias una inscripcion de Rodas, datada
en los ss. 1-1 a. C., que transmite una cita textual de las Ranas de Aristofanes:>®

APpLoTOQAVEVG

udvotg yop nuev

fiAog Kol péyyog

iepdv EoTv doot

pepnpued’ evoePi

dumyopev tpoémo[v]

nepl Tovg EEvoug

Kol ToVG id1dTOC.

Aristofanes

Pues el sol y su grata luz s6lo existen para nosotros, cuantos nos hemos iniciado y
llevamos una existencia pura en torno a los extrafios y nuestra gente.

Se ha discutido mucho si el texto primitivo de Aristéfanes hace referencia a un culto
eleusinio o dionisiaco y la cuestion no parece tener una solucion definitiva.” En cual-
quier caso, observamos de nuevo cémo la promesa de un destino feliz esta ligada a la
iniciacion y a la pureza. La vision escatoldgica y la terminologia del epigrafe coinciden
con dos textos de clara influencia mistérica transmitidos por Pindaro y Sofocles:*

57 Platon, Fedon 69¢ (OF 434). Las prescripciones referentes al modo de vida 6rfico pueden verse en A. 1.
Jiménez San Cristobal, «Los orfeotelestas y la vida orfica», en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp. 784-799.

8 Aristofanes, Ranas 454-459, cf. G. Pugliese Carratelli, «Versi di un coro delle Rane in un’epigrafe
rodia», Dioniso 8, 1940-1941, pp. 119-123. Las lineas corresponden al texto de la inscripcion, no al de los
versos de Aristofanes.

% K. Dover, «The Chorus of Initiates in Aristophanes’ Frogs», en J. M. Bremer - E. W. Handley (eds.),
Aristophane. Sept exposés suivis de discussions, Entretiens Fondation Hardt 38, Vandoeuvres-Ginebra, 1993,
pp. 173-201; K. Dover, Aristophanes. Frogs. Edited with Introduction and Commentary, Oxford, 1997, pp. 251-
253; 1. Lada-Richards, Initiating Dionysos. Ritual and Theatre in Aristophanes’ Frogs, Oxford, 1999, p. 125.

80 Véase también Euripides, Cretenses, Fragmento 472, 9-19 Kannicht (OF 567); Platon, Fedon 69¢ (OF
576), Fedro 244e (OF 575), cf. A. Bernabé¢, Hieros logos. Poesia orfica sobre los dioses, el alma y el mas alla,
Madrid, 2003. p. 244.
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Pindaro, Fragmento 137 Maehler (OF 444)
dMBrog Botic 180V kel &l vd ¥O6va,
i Venturoso aquél que tras haberlos visto (los misterios) va bajo tierra!

Soéfocles, Fragmento 837 Radt
®G TPLGOAPIOL
Kevol Bpotdv, ol tadta depyBévteg TEAN
LOA®G™ &g A1dov- Tolode Yap LOVOLg EKET
(v €ot, 101G &° dAAOIoL TAVT™ EYELV KOKA
(acerca de los misterios) jTres veces venturosos
los mortales aquellos que, tras haber contemplado estos ritos
se encaminan al Hades! Pues para ellos solos alli
es la vida, y para los demads, afrontar todos los males.

Por otra parte, la descripcion de la sede de los bienaventurados como un lugar
impregnado de una luz y sol sagrados en la inscripcion rodia coincide con la que en-
contramos en un pasaje de Pindaro en que se han querido ver influjos 6rficos.®!

TOloL Apumet PeEV pHévog aeiiov

TOv €vOade vOKTO KATW,
@oWiKopdA01G EVi AEPUDVECTL

Para ellos refulge la pujanza del sol
durante la noche de aqui abajo,

y en sotos de rosas de purpura.

Es posible, por tanto, que la inscripcion de Rodas refleje el contraste entre la luz
reservada a los iniciados y la oscuridad que aguarda a los profanos.®? La basa en que
se grabd pudo pertenecer a una asociacion dionisiaca, de la que tenemos noticia por
otra inscripcidn contemporanea, pero tampoco seria extrafo que elementos de ambos
cultos, eleusinio y dionisiaco, se hubieran fundido en esa época.®® En cualquier caso,
si un tiaso hizo grabar esta inscripcion es porque las creencias transmitidas por Aris-
tofanes se ajustaban a la realidad cotidiana de los siglos -1 a. C.*

Un epigrafe procedente de Filipos, en Macedonia, datado en el s. 1 d. C. y escrito
en latin, refleja de nuevo que la pureza y un régimen de vida estricto son conditio sine
qua non para lograr la dicha eterna:®

1 Pindaro, Fragmento 129 Machler (OF 439), véase también, Olimpica 11 61-62, cf. Bernabé, Hieros
logos, pp. 242-243.

02 Véase el mismo contraste en otros pasajes: Antologia Palatina 1X 540 (en Didgenes Laercio IX 16);
Plutarco, Fragmento 178 Sandbach (OF 594).

8 JG XII 1, 155, a I1 40, cf. Pugliese Carratelli, «Versi», p. 120; Casadio, Storia, p. 249 n. 44.

% Cf. A. D. Nock, «Hellenistic mysteries and christian sacramentsy», Mnemosyne 5, 1952, p. 183 n. 2.

6 CIL 1II 126, n® 686, vv. 11-16 (OF 580), cf. Cole «Lifex», p. 46; Freyburger-Galland, Freyburger y
Tautil, Sectes, p. 71 y n. 93; S. G. Cole, «Voices from beyond the grave: Dionysus and the dead», en T. H.
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tu placidus, dum nos (cr)uciamur volnere victi,
et reparatus item vivis in Elysiis.

sic placitum est divis a(e)terna vivere form(a)
qui bene de supero (n)umine sit meritus:

quae tibi castifico promisit munera cursu 15
olim iussa deo simplicitas facilis.

Mientras nosotros nos atormentamos vencidos por una afliccion, ta placido
e igualmente renovado vives en el Eliseo.

Pues es agradable para los dioses que viva eternamente
quien se ha hecho merecedor de un numen superior.

Estas prebendas te asegurd en pago a una casta vida
tu afable pureza, ordenada un dia por la divinidad.

2. El agua del olvido

La mayoria de los textos que hemos analizados hacen referencia a las condi-
ciones previas que el fiel debe haber cumplido antes de morir: iniciacion y pureza
durante la existencia terrenal son indispensables para alcanzar un destino dichoso y
habitar junto a los inmortales en el Mas Alla. Dos epigramas procedentes de Mileto,
en Asia Menor, y datados en época imperial, mencionan, en cambio, un requisito
que el difunto debe cumplir a su llegada al Hades: no beber el agua de Lete, es decir,
del olvido.

Merkelbach y Stauber, Steinepigramme, n° 01/20/29 (s. 1d. C.)*
o0 ANOng, ‘Eppafie, motov mieg,] | 000¢ 6’ Expunte
[Taptopa kai,] | oTuyvilg ddpat[a [lepoepdving, |
aALG o” Exmv € 'Odvpumov av[nyayev] | ebopupoc ‘Eppiic,
€K yohen[oD] | HepOT@V PGAEVOS PLOTOV |
aifépa &’ OxTaéTng KATIOMV AoTPOoLS | Ao AGuUTelg
ap kEpag QAeving | Alyog dvepyouevog
ool te | VOV Emapyog évi obevapaiot makaic|tpoig
oaivn, ool pakdpwv 10010 | yopllopévamv.
No has bebido el agua del olvido, Hermeo, ni te ocultan
el Tartaro ni las moradas de la triste Perséfone,
sino que Hermes de hermosos tobillos te conduce hacia las alturas del Olimpo,
salvandote de la dificil vida de los mortales.
Con ocho afio has visto el éter y relumbras ahora entre los astros

Carpenter - Ch. Faraone, (eds.), Masks of Dionysus, Ithaca-Londres, 1993, p. 289; Cabrera Bonet, «Dioniso»,
84; Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 29.

% [Milet. n. 755 Herrmann. F. Cumont, Recherches sur le symbolisme funéraire des romains, Paris, 1942,
p. 283 relaciona el epigrama con la doctrina pitagérica de que cada alma se convierte en una estrella al dejar
el mundo terrestre. Véase el mismo epigrama citado en § V. 3.
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junto al cuerno de la constelacion de la Cabra y junto al Codo del Auriga,
y brillas ahora protegiendo a poderosos muchachos en las palestras,
complaciéndote con ello los bienaventurados.

Merkelbach y Stauber, Steinepigramme, n® 01/20/27 (s. mwd. C.)
BAE|[me]ig 0& OAdpmov T0g d[dan]ddAtovg Thrag
oué|[ot]ov Beoiow eilnyog | [vlépag

avt o€ yap Tpey[t]ovig eig Bendoyovg |

[fiv]evkev avlag aebitoig | [te]_Opéotiov

ey | [Aé]JAovyeg un mav ANOng | 4 Dowp 4

Contemplas las puertas del Olimpo trabajadas sin arte,
obteniendo las honras compartidas con los dioses.

Pues a ti la propia Tritonis te acompaifi6 a las moradas

que reciben a las divinidades y fuiste designado a compartir
morada con los inmortales al no beber el algua del olvido.*’

Evitar el agua del olvido es propio de las doctrinas orficas; en las laminillas beber
el agua del olvido significa olvidar la iniciacion y experiencias anteriores.® En con-
secuencia, el alma regresa a la tierra y se reencarna. Fuera de las creencias orficas el
agua de Lete es una etapa obligatoria para acceder al Hades.® El vocabulario de los
epigramas milesios (moradas infernales, agua, bienaventuranza) recuerda también el
de las laminas. Ahora bien, la orientacion de los epigramas difiere de la escatologia
orfica en que en ellos la bienaventuranza prometida no se ubica ya bajo tierra como
ocurria en las laminas,” sino en el Olimpo, probablemente por influencia de doctrinas
pitagodricas o por una confusion frecuente en los epigramas griegos que equipara el
Olimpo al cielo.” En una estela de Alejandria del s. 11 d. C. se repite el mismo esque-
ma y para los fieles de Osiris Abidinio no beber agua del olvido significa acceder a la
bienaventuranza, aunque €sta se sitte ya en el Eliseo y no bajo tierra, lejos, por tanto,
de las moradas de Perséfone.”

3. El contraste entre el mundo terrenal y el ultramundano

Varias inscripciones enfatizan la oposicion entre las penurias de este mundo y la
bienaventuranza del otro. Un epigrama funerario de Panticapeo, dels.1a. C.o1d. C.,

7 IMilet. n. 754 Herrmann.

% Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 29-35.

% Véanse Bernabé - Jiménez, Instructions, pp. 33; G. Sacco, «Lethe negli epigrammi funerari», Epigra-
phica 40,1978, p. 41 y n. 5.

7 En las laminillas orficas (OF 474, 4 y probablemente 475, 6) las almas ‘bajan’, xatepyduevor, a las
moradas de Perséfone, que es ‘la reina subterranea’, bmoyxoviog Bacireio (OF 474, 13, quiza 475, 16).

' Cf. Le Bris, La mort, p. 115.

2 E. Bernand, Inscriptions grecques d’Egypte et de Nubie au Musée du Louvre, Paris, 1992, n° 93, lin.
5-10, con bibliografia, cf. Sacco, «Lethey, p. 52.
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felicita a un tal Hecateo por haber logrado superar las dificultades y sinsabores de la
vida mortal:”

0¥ Adyov, aALG Biov co@ing Etvmdoao d6&av,
aOTOSONG lEp®V YIVOLEVOS KPIUATWOV.

£bdwv ovv, Exartaie, pecdypovoc, ic0’ 811 Odccov
KOKAOV Gvinp@v EEEPVLYEG KAUATOV.

No con la palabra sino con la vida lograste la fama de sabiduria
llegando a ser autodidacto de los sagrados juicios.

Sabe pues, Hecateo, que al dormirte a mitad de tu vida, antes
has conseguido escapar del ciclo de penosas calamidades.

La expresion kokkov avinpadv £E€puyeg Kopdtov, ‘escapar del ciclo de peno-
sas calamidades’ presenta coincidencias notables con la frase kOxhov 8" &&€mtav
Bapumévbeog dpyaréoro, ‘sali volando del ciclo de profundo pesar’, grabada en una
laminilla de Turios, por lo que se ha defendido que el epigrafe testimonia una vision
del destino del hombre tefida de religiosidad 6rfica.”™

La misma oposicion entre felicidad ultramunda y pesadumbre de la existencia
corporal aparece reflejada en los primeros versos de un epigrama funerario de Mileto
del s. 1d. C. que hemos citado antes:”

aALG 6” Exov € 'Ohvpmov av[nyayev] | ebopupoc ‘Epuiic,
€Kk yohem[oD] | pepdm@V puoapevog Protov:

Pero Hermes de hermosos tobillos te conduce hacia las alturas del Olimpo,
salvandote de la dificil vida de los mortales.

Una inscripcion procedente de de Ostia, en Italia, datada entre los ss. 1y u d. C.,,
opone la brevedad de la vida mortal a la eternidad que es la verdadera existencia que
se desarrolla bajo tierra:’

Bpayvg 0 Piog | pakpov 8¢ | Tov katd Yas | aidva tele|tdlev Bpoltol 4 mict 8¢ | poipa
@épec|Bon Saipolvog aicav
& g v ToYML

3 CIRB 121 (OF 467), cf. SEG 41, 1991, n°® 624.

" OF 488, 5. Los rasgos orficos fueron resaltados por E. J. Bickermann, «The Orphic Blessing», JWI 2,
1938-1939, pp. 368-374 y negados por A. D. Nock, «Orphism or Popular Philosophy? », HThR 33, 1940, pp.
301-315. Para Casadio «Dioniso», p. 136 la estela da cuenta de una vision del mundo que puede ser definida
como ‘6rfica’ en sentido amplio.

> Merkelbach y Stauber, Steinepigramme, n® 01/20/29; cf. § V. 2.

7 [Porto 52 (OF 468), cf. M. Guarducci, «Due basi iscritte nel sepolcreto ostiense dell’isola sacra»,
RPAA 21, 1945-1946, pp. 143-149.
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La vida es breve, pero los mortales cumplimos bajo tierra la larga eternidad. Para
todos el destino es ejecutar la voluntad del demon, sea quien sea.

El término ai®v, que he traducido por ‘eternidad’, parece tener aqui el significado
de ‘vida feliz’, una concepcion que veiamos ya en el epigrafe tarentino del s. vi a.
C. y que encontramos también en multiples fragmentos orficos.” De hecho, el texto
de Ostia presenta afinidades con trenos de Pindaro y se ha propuesto que tal vez se
deban a una comin inspiracion orfica, o incluso se le ha atribuido al poeta la autoria
del texto:”®

Pindaro, Fr.131a Maehler (OF 441)
OAPOL 0" dmavteg aicon AGITOVOV TELETAV.
Felices todos, por la participacion en el ritual que libera de penas.

Fr.131b Machler (OF 442)

o®dpa pEV mhvtov Enetat Bovdat meplodevel,

Cwov &’ &t Aeimetat aidvog €I0mAOV: TO Yap £0TL LOVOV
€K Oedv.

El cuerpo de todos va en pos de la muerte irresistible,
pero aun queda una imagen viva de la vida, pues s6lo ella
procede de los dioses.

En la inscripcion ostiense, el verbo teletam, un hapax, aludiria a la vida dichosa
y festiva que llevan los iniciados bajo tierra, comparable a los ritos que cumplian en
vida.” La expresion tehetdpev ‘cumplimos’ podria reflejar entonces la vieja identi-
ficacion orfica entre tedevtn ‘muerte’ y tehet ‘ritual’, es decir, el ritual entendido
como experiencia anticipatoria de la muerte del cuerpo que prepara para la vida ul-
traterrena.™

4. Las delicias del Mas Alla

Varios epigrafes describen los placeres que esperan al alma en el Mas All4 recu-
rriendo a la imagen del banquete. El Hades griego se configura en algunos aspectos
a partir del mundo de los vivos. Por ello, a pesar de que el alma se separa del cuerpo,
los difuntos contintian teniendo necesidades fisicas como comer y beber. Platon y

7 OF 146; 231, 2; 242; 339, 2; 377, 4; 378, 5; 431, 445, 66s. y tal vez OF 463.

8 Asi, por ejemplo, P. Frassinetti, «Un frammento di Pindaro?», GIF 4, 1951, pp. 1-5. Sobre la con-
cepcion dual de la naturaleza humana en Pindaro, véanse C. Brillante, «La rappresentazione del sogno nel
frammento di un threnos pindarico», QUCC 25, 1987, p. 46; Bernabé, Hieros logos, p. 243; M. A. Santamaria,
«Pindaro y el orfismo», en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, p. 1166.

7 Cf. Frassinetti, «Un frammento», pp. 2-5.

8 Cf. A. IJiménez San Cristobal, «El ritual y los ritos 6rficos», en Bernabé - Casadesus (eds.), Orfeo, pp.
731-733.
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Plutarco ironizan sobre la recompensa de los iniciados dionisiacos que disfrutaran en
el Hades de una embriaguez sempiterna.®' Ya hemos sefialado que muchas tumbas se
adornaban con elementos asociados al vino —como hojas de parra, racimos de uva
o vasos de bebida— y tampoco son extrafios los relieves funerarios que represen-
tan escenas de banquete en el Mas Alla.%? Un epigrama de época helenistica, proce-
dente de Amyzon, en Caria, podria hacerse eco del disfrute de vino en un banquete
ultraterreno:®

TAGY daKPLTOG ANUTPLOG, Oy YALKLG VITVog
glyev kai Bpopiov vektépeat mpomdoelg:
d00Lov 8’ €Kk yelp@dV [o]payiobeic kol Tupi TOAADL
Phexeic ovp perédpoic Hrvbov eic Atdnv (...)
Soy Demetrio, llorado por todos, al que tomaron el dulce suefio
y las bebidas con néctar de Bromio.
Golpeado por la mano de un esclavo y consumido,
junto con mi casa, por un gran fuego, llegué al Hades (...)

Es decir, el difunto gozaria de suefio y vino eterno. Pero el texto es ambiguo y
puede tratarse de una alusion al estado en que se encontraba el difunto antes de morir.

Otro epigrama de Esmirna, datado en los siglos 11-1 a. C., celebra a un tal Demo-
cles a quien Hades ha acogido en su regazo (vv. 3-4):3

Atdem vuyioto péhag dmedéEato kOATOC,
evoePéwv 0’ 6cinv ebvaoev £¢ KMoiny.

(a Democles) lo ha acogido el negro regazo de Hades nocturno,
y lo ha tendido sobre el lecho sacro de los piadosos.

La expresion ‘lecho sacro de los piadosos’ podria ser una alusion al banquete que
espera a los iniciados en el Mas Alla.

5. Los tiasos en el Mas Alla

Varias inscripciones de época imperial sugieren que en el Mas Alla el iniciado
entraba en un tiaso divino, en alglin caso semejante al que habia pertenecido en vida,
pero encabezado por el propio dios.® Se trata de una creencia antigua, que encontra-

81 Platon, Republica 363cd; Plutarco, Vidas Paralelas. Cimén y Luculo 1, 2.

8 Los sarcofagos romanos representan en ocasiones las delicias de la vida que llevan Dioniso y Ariadna
en el Mas Alla, cf. F. Matz, Die dionysischen Sarkophage 1, Berlin, 1968, pp. 86-88 n°® 152; Turcan, Sarcopha-
ges, pp. 516-517, 529-530; Merkelbach, Hirten, p. 263, fot. 75; Le Bris, La mort, p. 108.

8 Merkelbach y Stauber, Steinepigramme, n°® 02/03/01, cf. Cole «Lifen, p. 45.

8 Merkelbach y Stauber, Steinepigramme, n°® 05/01/35.

8 También numerosos sarcofagos dionisiacos de época imperial representan felices cortejos baquicos, cf.
Turcan, Sarcophages, pp. 554-551, 569-576.
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mos ya en las laminillas orficas de Turios y Feras en que el difunto se une al grupo de
fieles que disfrutaran de un locus amoenus en el Hades.*® Un epigrama de Tusculum
(Roma), datado probablemente en el s. 1 d. C., esta dedicado a una nifa fallecida
prematuramente:®’

napBévogs eivaég, dékatov Paivovs” Evionto[v],
10¢ kol ToKéwv dAlov poybov voéovaa
"TovAla Kvwvtidiov Buyatp yAvkepoio Tokiog
EATIONQOp0o10 KEIL TV TOVLGTATNV
dwteivny matépog moAVSA<K>puToV vaiovoa
ov teiowv Atovvoog 6 Bakytog &v Oli<c>ototv
[MyIntepoav ue omeipng E[v]éPnoe [x]opedev
Doncella de nueve afios, para cumplir diez,
que comprende ya el vano tormento de sus progenitores,
Julia, hija de Quintilio Elpideforio, dulce padre,
yace aqui, habitando el postrero y muy llorado don de su padre;
Dioniso Baquio me ha hecho entrar en sus tiasos
para que dance como guia de su grupo.

Probablemente el padre de la difunta pertenecia a una asociacion dionisiaca y
esperaba que su hija, a su muerte, entrase a formar parte de la oneipa encabezada en
el Mas Alla por el dios.

La misma concepcidn reaparece en una inscripcion procedente de Yaza, en Lidia
(240-241 d. C.).® El difunto celebra ser compaifiero de Bromio y participar en las
danzas del tiaso:

Tov adai] Kompidog kai G-

AOTPLOV KoKOTNTOG | €Thai-

16 pe Bpdpog ovv Moipaioty

TOV £€T0ipov, | cuvpdoTny &l

v’ &xn pe yopeioug Toig idion- 5
ow. | obvopd pot TovAlavog,

g 6¢ Elnoa 6&y’ nta. (...)

Desconocedor de Cipria y ajeno al mal, Bromio me ha elegido como compaiiero,
con las Moiras, para tenerme como miembro iniciado para sus propias danzas. Mi
nombre es Juliano y he vivido 17 afios (...).

8 OF 487, 2 8e&10v &g Oiao<o>v 861 <6™> i<é>van meguAaypévov €0 pého névra, ‘debes ir al tiaso de la
derecha, teniéndolo todo bien presente’; OF 493a, 1 (s. IV- 1l a. C.) néune pe mpog puotdy Oidcovg, ‘enviame
a los tiasos de los iniciados’, cf. Bernabé y Jiménez, Instructions, pp. 96, 158-159.

87 Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 180, con bibliografia. Véase también Cole, «Voices», p. 289.

8 TAM V 1, 477; Merkelbach - Stauber Steinepigramme, n® 04/10/02; Jaccottet, Choisir Dionysos, n°
112; Cole, «Voices», p. 289.
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Un epigrafe de Filipos, al que ya nos hemos referido, menciona un grupo de
bacantes de Bromio a las que el difunto iniciado se une para disfrutar de un locus
amoenus:*

nunc seu te Bromio signatae mystidis aise
florigero in prato congregi in Satyrum

sive canistriferae poscunt sibi Naides aequ(e)
qui ducibus taedis agmina festa trahas, 20

sis quodcumque, puer, quo te tua vita protulit aetas,
dum modo (pro meritis arva beata colas).

Ahora, ya te reclamen en un prado florido las bacantes marcadas por Bromio
bajo el aspecto de un satiro unido a su grupo,

ya de igual modo te pidan las Nayades portadoras de cestas,
que encabeces sus festivos ejércitos guiados por tus antorchas,

seas lo que seas, niflo, a donde quiera que te haya hecho llegar tu edad en la vida,
ojala, en pago a tus méritos, habites los campos de los bienaventurados.

También una estela funeraria de época imperial tardia, procedente de Cekancevo,
en Tracia, muestra la posible integracion de una difunta iniciada en un tiaso dionisiaco:*

D(is) M(anibus)

hic | ego ia-|cio infelix no-|mine Ilia |

C[l]audya dom-|(i)ni Biacusti(i) at<t>ce-|nsita.

Vixi an(nnos) decem cess-|a [f]ui calend(is)

Tuni(i). Certe | cupiunt mei cari pare-|ntes

me nuvere viro et glo-|ria pascere omnes,

set ia(m) n-|ec amplius licuit proli-|xa(e) vivere tempus.
Bis | denos et tres annos cu-|m cessa fuis-|se<m>,
fatus aut | genesis me fe-|cit carere pare-|ntes.

Excitor ia(m) s-|avis Filina comi- |te matre,

Nisi a-|ncilla. Vivite, | viv-|ite c(arae) s(orores) vel -odales) q(u)-|an | diu|s
[ ] Ferociana | c(um) g(rege) b(ene) me(renti).
Vale viator.

A los dioses manes. Yo yazco aqui, infeliz, con el nombre de Ilia Claudia, sirvienta
del sefior Biacustio. A los diez aflos de vida fui consagrada en las calendas de junio.
Sin duda, mis queridos padres deseaban encontrarme un marido y acrecentar todos
mi reputacion. Sin embargo, no me estaba acordado vivir a placer el tiempo sefiala-
do. Ventitrés afos después de haber sido consagrada el destino o la fatalidad hicieron
que faltase a mis padres. Ahora me llaman entre las iniciadas por mi madre, Filina,

8 Cf. CIL 111 126, n° 686 (OF 580), cf. supra, n. 65.
% Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 51 recoge otras interpretaciones. Véase también Cole, «Voicesy, p. 289.
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yo la sierva de Niseo. Vivid, vivid, queridas hermanas tanto tiempo... Ferociana (ha
hecho erigir este monumento) para una mujer de bien. Adiés caminante.

Segun la interpretacion que consideramos mas probable, la difunta Claudia ha-
bria sido consagrada a los diez afios en un santuario de Dioniso, tal como refleja la
expresion, nisi ancilla, ‘sirvienta de Baco’. A su muerte, 23 afios después, se habria
integrado en el tiaso del allende gracias a su madre inicidtica, Filina.

VI. DIONISO, GARANTE DE LA VIDA ULTRATERRENA

Varias inscripciones de época imperial sugieren que los fieles consideraban a
Dioniso garante de la dicha ultraterrena. En una dedicatoria hallada en la region de
Dorilea, en Frigia, el dedicante ruega a Dioniso por su salvacion y por la de un baco,
en referencia probablemente a un sacerdote o a la propia asociacion:”!

Zw|tikog | Avdpléov | dmep | owt|{t}od | kal tjod Ba[k]yov o|lotpiog | Atovico |
€OYNV.
Zotico, hijo de Andreo, por su propia salvacion y por la del baco, a Dioniso en suplica.

En otra dedicatoria procedente de la region de Candira, en Bitinia, el fiel declara
haber sido copero y bailarin en un tiaso dionisiaco y haber erigido una estatua de
Dioniso junto a su tumba para poder contemplarla cuando muera. De alguna manera,
confia en que el dios y su estatua sean garantes de su existencia tras la muerte por los
servicios prestados en vida:*

601, A1dovooe,

Alov {oog petd
TOGT YOPELMOV
GLVTTOGI0IGL

HEL® VEKTOP

&yov Bpopiov:

vV 8¢ o€ Kol Topa
ofp’, écopav,
idpvoa mopd pue
[6]opa kai dv @Bipevo[c]
Kol *ooUevog

og PAén®.

1 MAMA 5 Lists I (i): 182, 112 (ss. I-11 d. C.); S. G. Cole, «Dionysiac Mysteries in Phrygia in the Impe-
rial Period», £A 17, 1991, pp. 43-45; Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 76, pp. 149, 151 argumenta que el término
Ba[x]yov se refiere a la asociacion a la que pertenecia el difunto.

%2 SEG 34, 1984, n° 1266; Cole, «Life», pp. 37-40; Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 73, pp. 144-145.
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Dioniso, yo, Dién, en vida cuidé de ti danzando con otros muchachos en los ban-
quetes y sosteniendo el néctar de Bromio. Pero ahora también junto a mi tumba te
he erigido una estatua, junto a mi, para contemplarla, de modo que cuando muera y
viva en el futuro pueda verte.

Son significativas las dedicatorias funerarias que acompanan estatuas o relieves

en que el difunto aparece representado como Dioniso. Un tiaso de iniciados de Das-
cyleum, en Bitinia, dedico un epigrama a uno de sus miembros que toma la figura de
Dioniso en la estela funeraria sobre la que se grabo:”

[16vde Tumd]v Blacot pviumg xapv ov ' e-| [*77]

oyfipe 8’ £x<o>p Bpopiov: | [0 v]ékug, Ov BAEmopey.

€l 0¢ pé i) [mapdy]ov €6idn povov TS’ évi TOpfo, |

[T7] & 6mwc Etdony, Kai pdévog ON-[™7]P[ |E.

xaipet’ épol mopayovteg | [de]l pootar Atovdcov.

Esta estatua con la apariencia de Bromio la han dedicado los tiasos en memoria mia,
el muerto que vemos. Si alguien al pasar me viese solo en esta tumba, (...) como fui
enterrado, y solo (...). Saludadme paseantes, siempre devotos de Dioniso.

En una inscripcion hallada en Roma, un nifio difunto es identificado con Dioniso,

tal vez porque asi concebian sus padres la union con el dios:*

20oTOPVEIVOG * £Y( * KIKAMOKOWOL * €K

0¢ - pe - modog |

€ig - Alovhoou - Gyakp’ - E0gcav - pip - T€ - TOTNP - TE.

Me llamo Satornino. Mi padre y mi madre me erigieron una estatua con los rasgos
de Dioniso.

En Lerna un tal Arquelao parece el destinatario de dos inscripciones grabadas en

sendas estatuas dedicadas por su esposa y sus compafieros y en las que se le repre-
sentaba como Baco:*

Béucyo pe] Baxyov kai mpocvpvaio[i]
Bedt
otdoavto Anodg &v Kotnpeee[i]

% T. Corsten, «Daskyleion am Meer», E4 12, 1988, pp. 72-74, n° 2; Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 74,

pp. 147-148, cuya lectura sigo.

% IGUR 1324 (s. I1 d. C.); Jaccottet, Choisir Dionysos, n° 187; cf. Burkert, Mystery Cults, p. 23 n. 61;

Cole, «Voices», p. 287; Merkelbach, Hirten, p. 89 n. 7. Multiples estatuas y bajorrelieves ilustran la heroiza-
cion del difunto que se convierte en Baco, cf. Bruhl, Liber Pater, pp. 323-324. Una herma sobre la que hay
grabada una inscripcion dedicatoria a un hierofante puede servir de ejemplo al respecto, cf. Jaccottet, Choisir
Dionysos, n° 164.

% [G IV 666 (no anterior al s. i d. C.), cf. Cole, «Voices», p. 287; Casadio, Storia, p. 316 n. 140.
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dopml],
oV Apyer[d]ov ma[T]da opmv- 5
plov] mat[pi].
To0T® S[€] W eE<T>ple] &v xpove 84--
pap KA[t]dt
Baxyov Alv]aio[t. y]fig 6¢ Tup@o-
[ploilc] Oealic] 10
Doifp Avkei[wt 0] obveka dvtitov
AMay]ot
[6a]pap [pe v]eine kol TpocL<pr>-
[v]aiog Aedg
a[v10D] e Poifov wupeodpot Av]- 15
[xokt]OoVo[v].
En honor de Baco y de la diosa Prosimna me erigieron
estatuas como Baco en el santuario abovedado de Deo,
a mi, hijo de Arquelao, homonimo de mi padre.
En este mi esposa me consagré antes como Baco al inclito Lieo.
En honor de las diosas portadoras del fuego de la tierra y de Febo Liceo
—Iles correspondia por compensaciones—
mi esposa y el pueblo prosimneo me consideraron
de ¢l y de Febo matador de lobos.

Estos textos muestran la funcion escatologica de Dioniso: los iniciados confian
en que el dios que simboliza la muerte y el renacimiento les ayudara en el Mas Alla.

VII. CONCLUSIONES

Llegados al final del recorrido por la epigrafia dionisiaca es el momento de hacer
balance. Desde fecha muy temprana Dioniso muestra estrechas conexiones con el Méas
Alla y las divinidades ctonias. Es uno de los visitantes del Hades; por distintos mo-
tivos, ha ido y ha vuelto, de modo que sus devotos tienen buenas razones para cifrar
en €l las esperanzas en un destino mejor. La imagen del Mas Alla que se desprende
de las inscripciones dionisiacas coincide en muchos puntos con la escatologia orfica.
Las prescripciones dionisiacas sobre el emplazamiento de la sepultura, recogidas en
epigrafes de época arcaica y clésica, sugieren que para los iniciados la muerte signifi-
ca el comienzo de una nueva y verdadera vida, en la cual la identidad personal queda
relegada en favor de un nuevo estatus que aproxima al iniciado a la divinidad. A partir
del s. 1v a. C. esta atestiguada la creencia de que al morir, el alma, inmortal, se separa
del cuerpo, mortal. El alma, que procura el vivir, se encamina al Mas Alla mientras el
cuerpo permanece en la tumba. Sobre el destino feliz que aguarda a las almas de los
iniciados hay testimonios ya en el s. vi a. C., si bien son las inscripciones de época
helenistica las que hacen hincapié en que s6lo quienes se han mantenido puros y han
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logrado asimilarse con el dios podran acceder a un lugar impregnado de luz y sol sa-
grados, que se ubica bajo tierra, en el Hades, y al que se llega tras superar el veredicto
de Eaco y atravesar el Aqueronte. Muy significativos son dos epigramas de época
imperial que mencionan la necesidad de evitar las aguas del Leteo como requisito para
que el alma acceda a la morada de los dioses, situada no ya bajo tierra, sino en un lugar
supraterrenal, en las estrellas y en el Olimpo. De época imperial son también los textos
que oponen las penurias del mundo terrenal a la estancia feliz en el allende. Alli el ini-
ciado entra a formar parte de los tiasos divinos encabezados por Dioniso, participa de
sus danzas y disfruta de una especie de banquete regado con vino. El dios es el garante
por excelencia de la dicha ultraterrena. Los devotos le suplican en sus epitafios y eri-
gen junto a las tumbas estatuas y relieves en que el difunto aparece representado como
Dioniso, tal vez porque confian en que les auxilie en el cruce entre la vida y la muerte
y conciben la existencia ultraterrena como un estado de aproximacion a la divinidad.
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griegos magicos
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1. INTRODUCCION

Al igual que sucede en otras culturas, el contacto con los muertos es entre los
griegos un potente tabu. El estado de contaminacion que produce el contacto con el
mundo de la muerte, tanto con personas como con lugares, exige unos importantes y
complejos rituales de purificacion y tal contaminacion se evita de una forma escru-
pulosa. Dada esta circunstancia, cualquier intromision del mundo de los vivos en el
de los muertos es visto en Grecia con reticencia y es casi unanime que la interaccion
entre vivos y muertos fuera de los estrictos rituales civicos de entierro y honras fine-
bres se considere una actividad magica en un sentido peyorativo del término.

Presentaré en este trabajo un breve panorama, centrado cronoldgicamente entre
los siglos v a. C. y v d. C., de los mecanismos a través de los cuales se creia que
el hombre era capaz de entrar en comunicacion con el mundo de los espiritus para
obligar al alma de un muerto a complacer sus deseos. Para ello comenzaré¢ ofreciendo
una enumeracion y estudio de cuales eran los muertos mas propensos a ser invocados
para tales menesteres segiin la informacion de los textos conservados. Continuaré
la investigacion con un estudio sobre los mecanismos rituales que se coligen de la
lectura de los textos seleccionados. Me centraré para este trabajo en un corpus defi-
nido: las maldiciones amorosas. En este grupo de textos de maldicion es donde con
mayor profusion se invoca la asistencia de un demon (Saipwv)' para que ayude al
practicante del conjuro. No obstante, en algunas ocasiones me referiré a otro tipo de
maldiciones y textos pero centraré mi trabajo en la magia amorosa, ya que considero
que proporciona un panorama unitario y coherente valido para un estudio como el
que propongo.

* El presente trabajo forma parte de los proyectos de investigacion FFI2010-17047 y FF12009-11288
(subprograma FILO).

! Dejaremos a lo largo de la exposicion el término griego. Los demones son entidades supranaturales que
no tienen en la Antigiiedad un concreto y definido estatus. Los dioses pueden ser designados como demones en
los textos asi como las almas de los muertos.
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II. Los MUERTOS INQUIETOS

El libro undécimo de la Odisea de Homero? nos muestra un vivido panorama de
los muertos que pueblan el Mas Alla, aunque la descripcion no hace referencia al
mundo subterraneo, ya que no es una completa katdbasis, sino al acercamiento de
los muertos a Odiseo después de que éste ofreciera el sacrificio cruento ordenado
por Circe y destinado a consultar el alma del adivino Tiresias. Las primeras almas en
acercarse al héroe para beber de la sangre del sacrificio son:

...las almas de los difuntos: esposas y solteras y los ancianos que tienen mucho que sopor-
tar; tiernas doncellas con el animo afectado por un dolor reciente y muchos alcanzados
por las lanzas de bronce, hombres muertos en la guerra con las armas ensangrentadas.

El texto habla de almas que, por sus caracteristicas especiales, se hallan mas cerca
del mundo de los vivos que del de los muertos: solteras, doncellas que han recibido
una ofensa y aquellos que han recibido una muerte violenta. Entre estas almas se
encuentra la de Elpenor, compafiero de Odiseo, quien tras caer borracho desde un
tejado murid y, olvidado por sus compafieros, yacia sin haber recibido atn sus honras
finebres. Observamos, entonces, que ya en el s. vir a. C., fecha que suele aceptarse
para la composicion de los textos homéricos, existe el elenco de ‘muertos inquietos’
que se mantiene inalterable durante siglos:* los muertos que no han sido enterrados
de forma correcta (naufragos, reos a los que no es licito enterrar...) ataphoi (8toagot),*
los que han sufrido una muerte violenta (asesinados, ajusticiados y gladiadores...)
biaoiothanatoi (Proiobavotor)’ y los muertos prematuros (nifios, mujeres sin casar
o muertas antes de tener descendencia) aoroi y eitheoi (dmpor y €i0eot®), si bien el
resto de muertos también podian ser invocados por los magos. Detengdmonos unos
instantes en cada categoria.

Comencemos por los muertos que no recibieron correctas honras finebres, los
ataphoi. Ya hemos mencionado el caso de Elpenor, el compafiero de Odiseo, que al

2 Homero, Odisea XI, 37-41.

3 Sobre las diversas categorias de muertos “inquietos” véase S. I. Johnston, Restless Dead. Encounters
between the Living and the Dead in the Ancient World, Berkeley - Los Angeles - Londres, 1999, especialmente
las paginas 127-199 y R. Garland, The Greek Way of Death, Gran Bretafia, Cornell University Press, 2001, pp.
77-103.

4 Es natural que se considerara que los muertos que no habian recibido correctas honras finebres fueran
capaces de actuar en el mundo de los vivos, pues tal carencia en el cumplimiento ritual les haria permanecer
en un estado intermedio. No estan vivos, pero tampoco ‘bien muertos’. Ejemplos literarios famosisimos son el
relato homérico del alma de Patroclo exigiendo sus honras funebres (/liada XXIII 62-92) o el argumento de la
tragedia Antigona de Sofocles.

> Segun Johnston, Restless Dead, p. 149, cuya opinién comparto, no es tanto la muerte violenta en si
la que lleva a que el alma de este muerto no permanezca tranquila en el Méas Alld como la causa de la muerte
0 su motivo, sobre todo si es una muerte, ademas de violenta, sin honor. Véase Johnston, Restless Dead, pp.
151-153. No debia considerarse igual el alma de Patroclo, muerto en batalla y enterrado con todos los honores,
que la de Agamenon, asesinado por su mujer en el bafio.

¢ Sobre la categoria de mujeres muertas sin descendencia v. Johnston, Restless Dead, 161-199.
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no haber sido enterrado por descuido, se aparece a Odiseo al realizar el ritual necro-
mantico. En el otro gran poema homérico, la /liada, el alma de Patroclo se aparece
ante Aquiles sin necesidad de ser invocada y le reclama en suefios sus honras fine-
bres:’

(Duermes, Aquiles, y me tienes olvidado? Te cuidabas de mi mientras vivia, y
ahora que he muerto me abandonas. Entiérrame cuanto antes, para que pueda pasar
las puertas del Hades; pues las almas, que son imagenes de los difuntos, me recha-
zan y no me permiten que atraviese el rio y me junte con ellas; y de este modo voy
errante por los alrededores del palacio de anchas puertas de Hades. Dame la mano, te
lo pido llorando; pues ya no volveré del Hades cuando hayais entregado mi cadaver
al fuego.®

El texto ilustra perfectamente la situacion de los muertos sin enterrar segun el
imaginario griego arcaico. En primer lugar éstos son rechazados por el resto de almas
y no se les deja entrar en el Mas Alla. Por ello, sus almas andan errantes y permane-
cen en un estado liminar que les permite intervenir en el mundo de los vivos, en este
caso a través de los suefios. Por tltimo se apunta en el texto que, una vez que los ritos
de enterramiento se hayan cumplido, el alma de Patroclo no volvera a aparecerse, lo
que es sinonimo de que ya descansa en paz en el Mas Alla.

Al hilo de esta ‘despreocupacion’ al atender las honras finebres de alguien cabe
mencionar la extrafia situacion de los suicidas. Estos, dado que sufren una muerte vio-
lenta, pueden ser contados entre los biaiothanatoi, de los que hablaremos mas adelante
pero, ademas, seguin sabemos por evidencias arqueologicas y literarias, sus cuerpos a
menudo no eran incinerados sino inhumados, lo que en diversas épocas es considerado
un ritual funerario incompleto.” Segun cuenta Esquines en uno de sus discursos!® a
los suicidas se les cortaba la mano antes del entierro, lo que se conoce con el nombre
griego de maschalismos o exargmata (LooyoaMopog o E&apyuata), ritual destinado a
evitar la venganza de los muertos violentos'' ademas de deshonrar su cuerpo.'? Sin
embargo s6lo contamos con testimonios literarios al respecto, y no hay rastro de evi-
dencias arqueoldgicas de tal ritual. Debemos advertir, no obstante, que estos ritos eran
realizados en el ‘mejor’ de los casos, pues otras veces los cuerpos de los suicidas eran
abandonados sin sepultura, y entraban a formar parte de los muertos ataphoi.

7 Iliada XXI1II, 69-92. Sobre este episodio véase el capitulo de Santamaria en este volimen.

8 Traduccion de L. Segala y Estalella, Iliada, Buenos Aires, 2007.

° Es interesante destacar que en otras culturas parece considerarse también que la inhumacion no es una
técnica de entierro valida. Cuando en una cultura que incinera a sus muertos irrumpe por diversos motivos,
sean politicos, religiosos o sociales, la inhumacion, genera conflictos supersticiosos. Véase en el capitulo de
Juan A. Alvarez Pedrosa el paragrafo sobre los muertos vivientes que deben ser quemados para deshacerse de
su amenaza. Probablemente la razon de que el fuego calme sus almas tenga su base en la creencia en que la
incineracion es la forma correcta de enterramiento.

10 Esquines III, 244.

' Garland, The Greek Way, pp. 95-99
2 Johnston, Restless Dead, pp. 156-159.
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Se ha sefalado que es posible establecer una analogia entre la cremacion y la
inhumacion en Grecia no sé6lo en relacion con diversos niveles sociales sino tam-
bién en relacion con el tipo de muerte. Los muertos de forma prematura, en especial
los nifios, los suicidas y los esclavos no eran incinerados sino inhumados. Como ya
hemos dicho, este tipo de enterramiento parece ser considerado un rito incompleto
y, derivado de ello, sus almas permanecen en un estado anormal, a caballo entre el
mundo de los vivos y el de los muertos. !

La actitud de los griegos ante el suicidio varia mucho dependiendo de la época
o de las corrientes filosoficas o religiosas que imperen en el momento. En la obra
de Homero y en los tragicos el suicidio no s6lo es algo que no se censura sino que,
incluso, se considera un acto de valor o la forma mas apropiada de morir congruente
con una falta cometida: mejor morir que seguir viviendo sin honra. Segtn 6rficos y
pitagoricos, sin embargo, el suicidio es algo reprobable, un acto de ofensa grave a los
dioses, del mismo modo que lo sera en el cristianismo.!* Textos de Platon nos hablan
del suicida como un ser antisocial y en las Leyes solo considera licito el enterramiento
de suicidas en las fronteras entre los doce distritos.'* Aristoteles, por su parte, afirma
que el suicidio debe juzgarse como un acto de irresponsabilidad social.'® Por tanto
los espiritus de los suicidas son considerados muertos inquietos por dos motivos:
por haber muerto de forma violenta y por no haber recibido unas exequias funebres
completas.

Pasemos ahora a referirnos a los muertos con violencia, los biaiothanatoi. Es
necesario sefialar que esta categoria de muertos la forman quienes han muerto de
forma violenta pero no todos ellos, sino quienes han muerto ‘sin honra’, pues, por
ejemplo, los héroes de guerra no parecen formar parte de esta categoria. Se conside-
raban especialmente violentos los homicidas y sus victimas y son éstos los que en
mas ocasiones son invocados para ejecutar las empresas magicas mas agresivas. Lo
veremos en seguida.

Las almas de los asesinados reclamaban su venganza y, al menos en la Atenas de
época clasica, es comln que el pariente mas cercano de la persona asesinada procla-
mase en publico este pago.'” Incluso las tumbas de los asesinados se marcaban con

13 J. Bremmer, El concepto del alma en la antigua Grecia, Madrid, 2002, traduccion espaiiola de M. Gu-
tiérrez del original The Early Greek Concept of the Soul, Princeton, 1983, pp. 74-76. Garland, The Greek Way,
pp. 78-79 advierte que la cremacion de nifios en tumbas griegas de época clasica es practicamente inexistente
y que sus monumentos funerarios son mucho menos cuidados y caros que los de los adultos, costumbre que
permanece inalterada hasta tiempos del Imperio Romano en que, segun Plinio el Viejo, sélo se incineraba a los
nifios a los que ya les habian empezado a salir los dientes (Plinio el Viejo, Historia Natural, VII 15).

4 Véase, por citar un claro ejemplo, San Agustin, De civitate Dei 1 17.

15 Platon, Leyes 873d.

16 Aristoteles, Etica a Nicémaco 1138a

17" Platdn, Leyes 866b. ‘Si ese pariente mas proximo no persigue el hecho, entiéndase que pasa a él la con-
taminacion por habérsela transferido la victima; que el que quiera, pues, venga a denunciarlo en justicia y le
obligue, conforme a la ley, a pasar cinco afos fuera de su patria’. Traduccion de J. M. Pavon y M. Fernandez-
Galiano.
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estelas en las que aparecian grabadas dos manos extendidas que imploraban vengan-
za. De forma complementaria, en ocasiones, se grababa también un texto imprecati-
vo. Estas almas, segtin un texto de Platon, temen a lo invisible y se hallan tremenda-
mente irritadas por la injuria recibida:

...dicese, en efecto, que el que sufre muerte violenta habiendo vivido con temple de
hombre libre, se halla a raiz de ella irritado contra el que se la dio, y que, henchido
de temor y de espanto por causa de la violencia sufrida, y viendo a su asesino dando
vueltas por los lugares que ¢l mismo frecuentd, se espanta y, turbado €I, turba asi-
mismo en cuanto puede al causante como turba también sus acciones, teniendo por
aliado al remordimiento.'

Los asesinos, por su parte, también eran considerados muertos inquietos, ya que
se pensaba que el resto de difuntos no los acogia bien en el Mas Alla. Un pasaje de
las Euménides de Esquilo nos ayuda a ilustrar tal creencia:"

Sombra de Clitemestra: Vaya, podéis dormir! ;Qué falta hace gente dormida? jHas-
ta ese punto me desprecidis entre los muertos! jNo cesa entre los difuntos el reproche
de los que maté, y voy errante llena de oprobio! Os aseguro que me atribuyen la mas
grave culpa. Después de haber sufrido tan horribles acciones de parte de los seres
mas queridos, ninguna deidad se irrita en mi favor, aunque fui degollada por manos
matricidas.

Resta referiremos a los aoroi, los muertos prematuros. Esta es quizas la categoria
mas numerosa ya que la integran los nifios, las mujeres sin hijos, los jovenes muertos
antes del matrimonio, a quienes también se llama atelestoi*® (dtéheotor) que tradu-
ciriamos por ‘incompletos’, y cualquiera que, por unas u otras razones, se considere
que no ha cumplido todos los dias de su vida, siempre salvando la excepcion de los
muertos en el campo de batalla defendiendo la patria, que suelen gozan de un estatus
privilegiado aunque hayan muerto antes de casarse.

Especialmente triste, segiin las fuentes griegas, es la muerte de los jovenes sin
casar y las alusiones a este grupo en la literatura y los epigramas funerarios son muy
numerosas y especialmente patéticas. Ya el texto homérico advierte que las mujeres
que mueren antes de casarse vagan junto con las Erinis, las divinidades encargadas de
vengar las muertes violentas,*' y otro texto de la misma obra ofrece como gran mal-
dicion el deseo proferido por Odiseo de que Antinoo muera antes del matrimonio.?

'8 Platon, Leyes 865d-e. Traduccion de J. M. Pavon y M. Fernandez-Galiano.

9 Esquilo, Euménides 96ss, traduccion de B. Perea Morales. véase Garland, The Greek Way, pp. 93-95

20 El término también se utiliza para los ‘no iniciados’. Es dificil saber en los textos de maldiciones grie-
gas si cuando se utiliza el término se refiere a muertos antes del matrimonio o a muertos antes de la iniciacion.
Véase la discusion en Johnston, Restless Dead, pp. 78-79.

2l Homero, Odisea XX 61-82.

22 Homero, Odisea XVII 475-476.
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Las tumbas de los muertos antes del matrimonio aparecen a menudo adornadas con
estelas funerarias e inscripciones y parece que el lutréforo, el vaso ceremonial en que
se lleva el agua para el rito de matrimonio, era una marca distintiva en las tumbas de
esta clase de difuntos.?

Menos problematica parece ser la muerte de los nifios cuyas tumbas a menudo
son poco cuidadas y son generalmente inhumados, no cremados, lo que, como hemos
advertido, puede considerarse una ejecucion poco completa de las exequias funebres.

Por los textos mencionados y otros muchos advertimos que en el s. v a. C. se creia
que aquellos muertos que, por unas u otras razones, no habian completado su vida y,
por ello, eran incapaces de llegar al Mas Alla, permanecian en un estado incierto entre
dos mundos y, a la postre, podian influir en el mundo de los vivos. Son los magos, con
sus supuestos poderes, quienes pretendian hacer creer a sus clientes que estas almas
podian ser controladas y que su estado incierto podia ser aprovechado para la conse-
cucion de deseos personales a través de rituales mas o menos complejos.?* Segun los
testimonios conservados, los rituales necesarios para acometer tal empresa van cre-
ciendo en dificultad con el paso de los siglos. Lo veremos al tratar con detenimiento
los textos conservados.

III. MATERIALES PARA LA INVESTIGACION

Para estudiar la relacion que existe entre vivos y muertos y los modos de inter-
comunicacion de los unos con los otros en Grecia en el campo de la magia, hay que
concentrarse en dos grupos importantes de documentos: los papiros griegos magicos,
cuyas recetas instruyen acerca de como establecer esta comunicacion, y las maldi-
ciones, es decir, los textos escritos siguiendo esas recetas y que han aparecido en
excavaciones arqueologicas de diversas zonas del Mediterraneo. Junto a las propias
maldiciones también es necesario estudiar las pruebas iconograficas que aparecen
en ellas o junto a ellas, como dibujos magicos en los plomos o las famosas mufiecas
vudu, cuya manufactura estd bien explicada en alguna de las recetas conservadas en
los papiros griegos magicos.* También nos ayudan en nuestra tarea las descripciones
literarias que, aunque en ocasiones puedan haber sido distorsinadas por el autor en fa-

» Véase Demostenes XLIV 18 y 30. ...éyapog Gv. ti tovtou onpeiov; Loutpopdpog EQEcTNKE £l T@
00 Apytadov 4. ‘...siendo soltero. ;Qué sefial hay de esto? Un lutréforo estaba depositado sobre la tumba
de Arquiades’.

2 Bremmer, El concepto del alma, pp. 71-81 y Johnston, Restless Dead, pp. 148-160.

» El corpus de papiros magicos griegos, al que nos referiremos a lo largo del capitulo como PGM, fue
editado por K. Preisendanz - A. Heinrichs, Papyri Graecae Magicae. Die Griechschen Zauberpayri, vol. 1 'y
I, Leipzig - Berlin, 1973/1974. Tras su edicion Robert Daniel y Franco Maltomini editaron el Supplementum
Magicum en dos volimenes, R. W. Daniel - F. Maltomini, Supplementum Magicum, vol. 1 'y 11, Westdeutscher
Verlag GmbH, Opladen, 1990 (al que nos referiremos con las siglas Suppl.Mag). Existe una traduccion en cas-
tellano de los dos corpus: J. L. Calvo Martinez - M. D. Sanchez Romero, Textos de magia en papiros griegos,
Biblioteca Clasica Gredos 105, Madrid, 1987.
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vor de una mayor impresion literaria de su obra, reflejan cuales eran las creencias po-
pulares de la gente acerca de las actividades magicas que se suponia eran realizadas.
Estas son, por tanto, las herramientas con que contamos para nuestra investigacion.

Podemos considerar las defixiones como pruebas directas de esta comunicacion
entre vivos y muertos. Llamamos defixiones a los textos escritos en pequenas lamini-
llas de plomo que pretendian influir en seres supranaturales para beneficio de quien
las realizaba o de su cliente. Los primeros testimonios de estos documentos aparecen
en Grecia en torno al s. vi a. C. y su uso puede rastrearse hasta bien entrado el cris-
tianismo, donde se concentra el grueso de estos documentos, hasta llegar incluso a
época medieval. Sus caracteristicas son diversas en cuanto al texto de la maldicion
y su lugar de deposicion. Las defixiones son colocadas mayoritariamente en tumbas,
en templos de divinidades del mundo subterraneo, en corrientes de agua (fuentes o
termas publicas) y en lugares liminares (jambas de puertas, meta de un estadio). Los
textos son muy variados y se hacen tremendamente complicados con el paso del tiem-
po.* Para este capitulo me centraré, inicamente, en los textos de maldicion en que se
evoca el alma de un muerto.

Las maldiciones que requieren la ayuda del demon de un muerto para su realiza-
cion pueden agruparse en dos grupos dependiendo de la forma de intervencion del
muerto en el mundo de los vivos:

1) el muerto actiia como mensajero entre el que realiza la defixio y los dioses cto-
nicos que seran quienes, en ultima instancia, actiien en el mundo de los vivos.

2) el alma del difunto actua por sus propios medios y cumple ‘en persona’ los
deseos del que realiza la maldicién o de su cliente (el defigens).

Las maldiciones, en muchas ocasiones, se componen de una plegaria, como vere-
mos, en la que se obliga al muerto a actuar. En otras ocasiones, ademas de la plegaria,
parte del cuerpo del difunto se utiliza para ejecutar el conjuro en la creencia de que
gracias a la conservacion de esa parte del muerto se controla su espiritu. Un ejemplo
de este tipo de practica es el texto del PGM IV 1875-1925, un conjuro de atraccion
que se realiza modelando un perro de cera al que se afiade el hueso de craneo de un
muerto que haya fallecido de forma violenta. En la invocacion que sigue a la practica
se apela ademas a los ahorcados y a quienes han muerto de forma violenta. Ejemplos
de rituales semejantes pueden observarse en las figurillas vudua aparecidas en el San-
tuario de Anna Perenna?’. Estas pequefias modelaciones humanas se realizaron sobre
un hueso que, si bien no ha sido analizado para comprobar si se trata 0 no de un hueso
humano, es muy probable que quien realizara el rito asi lo creyese.

% Véase una introduccion al estudio de estos documentos en J. G. Gager, Curse Tablets and Binding
Spells from the Ancient World, Nueva York - Oxford, 1992.

27 Véase M. Piranomonte, «La fontana sacra di Anna Perenna a Piazza Euclide tra religione ¢ magia»,
MHNH 5, 2001, pp. 87-104.
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I'V. { PARA QUE SE DESPIERTA A UN DIFUNTO?

Ya hemos revisado de forma somera las diversas categorias de muertos que, con
una mayor profusion, son invocadas en los textos magicos y hemos hablado de como
éstos cumplen las peticiones, sea que ejerzan de intermediarios entre dioses y hom-
bres, sea que ellos mismos se despierten y ejecuten las 6rdenes del mago. Hora es de
preguntarnos qué tipo de cometidos se requeria a estas almas inquietas.

Segun los textos conservados, tanto testimonios directos como literarios, los mo-
tivos mas recurrentes son:

a) Encantamientos amorosos.

b) Encantamientos para pedir favores de diversa indole.

c¢) Consultas oraculares (necromancia).

Los textos de los dos primeros tipos pueden agruparse en una sola categoria: en-
cantamientos para obligar al alma de un muerto a que cumpla los deseos de su contro-
lador humano, deseos habitualmente egoistas que buscan tinicamente el bien propio,
no el de la comunidad y, ademas, claramente contrarios a la voluntad de una tercera
persona. El mayor nimero de defixiones en las que aparece un ayudante demoénico
son amorosas, los conjuros que el profesor Faraone define como ‘spells for inducing
uncontrollable passion (eros)’, es decir, un amor irracional y enfermizo.?®

V. LAS MALDICIONES AMOROSAS. PROCEDIMIENTOS RITUALES

Como ya advertia al principio voy a centrar esta parte del estudio en el material
que ofrecen las maldiciones amorosas, tanto a través de los propios textos hallados en
excavaciones arqueologicas como las recetas para su ejecucion, porque el volumen
de textos de este grupo es mayor y mas coherente que el de maldiciones para otro
tipo de requerimiento y en las que la ayuda de un demon es estadisticamente mucho
menor y menos coherente.

Los primeros testimonios con que contamos de tal tipo de maldiciones se datan
enels. vy a. C., dos de ellos encontrados en diferentes puntos de la peninsula
helénica (en la region del Atica y en Beocia) y otro en Macedonia. Los dos conjuros
de la peninsula se caracterizan por hacer uso de verbos de encadenamiento® y por
la utilizacion de mecanismos de analogia ritual, lo que habitualmente se designa con
la frase latina similia similibus curantur. Este tipo de ritual basa sus principios en la
teoria de que lo parecido actia sobre aquello a lo que se parece y que, por tanto, si se
acttia en algo que simbolice a la persona a la que se quiere maldecir, se actuara sobre
la misma persona en cuestion. En estas defixiones el demon de muerto no es un agente
sino un simple custodio y su actividad es so6lo pasiva: ¢l debe retener en el Mas Alla

28 Ch. A. Faraone, Ancient Greek Love Magic, Estados Unidos, Harvard University Press, 2001, p. 41.
2 El verbo de encadenamiento mas utilizado en las defixiones griegas del continente es katodéw ‘atar’,
verbo que da nombre a las defixiones en lengua griega: Kota.dec1OG.
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al objeto de la maldicion hasta que €sta se cumpla. En cuanto a las diferencias cabe
destacar que la defixio del Atica se dirige a los muertos incompletos mientras que la
de Beocia se dirige a un muerto con nombre propio, Teonasto, probablemente quien
ocupa la tumba en que la defixio fue colocada.

Veamos los textos:

1. CaraA: Encadeno (katad®) a Teodora en presencia de aquella que esté al lado de

Ferefata (i.e. Perséfone) y en presencia de los incompletos (dtéiestovg). Haced
que ella misma sea incompleta (soltera) y que siempre que ella vaya a hablar con
Kallias y con Charias, que vaya a hablar, sus asuntos, sus palabras, sus nego-
cios... cualquier cosa que diga. Encadeno a Teodora a que permanezca sin casar
con Carias y a que Carias olvide a Teodora, a su muchachita Teodora, que Carias
olvide el coito con Teodora.
Cara B: Del mismo modo que este muerto yace incompleto, que incompletas
queden todas las palabras y asuntos de Teodora ante Carias y el resto de personas.
Encadeno a Teodora ante Hermes subterraneo y ante los incompletos y ante Tetis.
Y todas sus palabras y actos ante Carias y el resto de hombres, y que Carias se
olvide del coito, que Carias se olvide del coito (dos veces). Que Carias olvide a
la muchacha, a Teodora, a la tinica que él ama.*

2. Cara A: Asi como t, Teonasto, no tienes poder en tus manos, pies o cuerpo para
actuar, organizar, amar (laguna) asi también que Zoilo se quede sin fuerza para
practicar sexo con Anteira y que Anteira se quede sin fuerza para practicar sexo
con Zoilo de la misma manera...Hermes también...el amor reciproco y la cama
y el lecho y el amor de Anteira y Zoilo y... sus asuntos el uno para con el otro.
Asi como este plomo también esta en un lugar separado de los hombres, asi que
Zoilo quede separado de Anteira, de su cuerpo y de su tacto y sus besos y el sexo
de Zoilo y Anteira y...temor de Zoilo... Yo inscribo también este conjuro de ;, y lo
sello.?!

La defixio de Pela, en Macedonia, ofrece alguna peculiaridad en comparacion
con las dos revisadas anteriormente. La de Pela utiliza un verbo muy habitual en las
defixiones, xataypdeo, cuyo significado es ‘registrar’. Este verbo tiene una impor-
tante carga juridica, ya que es el que se utiliza para hablar de los registros censales.
En este caso, el censo al que se haria referencia es el de los habitantes del mundo
subterraneo, una forma eufemistica de desear la muerte a aquél que se maldice. En
esta ocasion, sin embargo, no se maldice a la persona sino a su rito de matrimonio.

* DT 68 = Gager 22: DT es la abreviatura que utilizaremos para A. Audollent, Defixionum Tabellae,
Berlin, 1897 y Gager la abreviatura para J. G. Gager, Curse Tablets and Binding Spells from the Ancient World,
New York-Oxford, 1992. Defixio del Atica, localidad desconocida, s. v a. C. Tablilla de 12 x 8 escrita a ambos
lados. El texto tiene una gran cantidad de abreviaturas.

31 DT 85, Beocia, ss. -1 a. C. Parte del texto de la tablilla (la cara A) esta escrito en circulos concéntri-
cos. La otra cara es de muy dificil lectura.
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En esta maldicion, al igual que en la de Beocia, el muerto es invocado por su nom-
bre propio y se obliga a su alma a ser custodia del cumplimiento de esta maldicion
hasta que, como dice el texto, y esto es una caracteristica muy particular, el defigens
la desentierre, desenrolle y la vuelva a leer. Por otra parte la defixio toma forma de
suplica a los démones, lo que choca con el tono imperativo habitual de los textos de
maldicion, sobre todo de las maldiciones amorosas, pero que es congruente con los
modelos de las defixiones catalogadas por Versnel como ‘judicial prayers’ en las que
quien realiza la maldicion suplica justicia a los dioses del mundo subterraneo porque
ha sido objeto de un agravio o falta, siempre, claro esta, desde la perspectiva del autor
de la maldicion.*

3. Registro (kataypdoo) el rito y la boda de Zetima y Dionisofén, y a todo el resto
de esposas, viudas y virgenes, pero la de Zetima en particular (sc. la boda), y
deposito (sc. la maldicion) junto a Macroén y el resto de démones y que cuando
yo desentierre, desenrolle y relea esto, entonces que se pueda casar Dionisofon,
pero no antes. Que no tome a otra mujer que no sea yo y que yo pueda envejecer
junto a Dionisofon, y ninguna mas. Soy vuestra suplicante. Queridos démones
compadeced a Filia?, (laguna) No tengo amigos o familia, sino que estoy com-
pletamente sola. Asi que guardadme esto (sc. la maldicion) para que estas cosas
no ocurran (sc. el matrimonio), y que la desgraciada Zetima perezca de forma
miserable y yo consiga la felicidad y la dicha.*

Los siguientes textos que presento para este estudio son dos maldiciones datadas
enels.1d. C, el PGM XVly el Suppl. Mag. 73, halladas ambas en distintas zonas de
Egipto. Los dos textos fueron escritos en papiro pero mientras que el primero de ellos
es una maldicion real, el otro es la receta para fabricar una.

El PGM XVI es la maldicion que una tal Dioscorus realiza para que Sarapion se
enamore de ella. La férmula, en la que aparece una invocacion a un indeterminado
demon de muerto (vekvdaiplwv), se repite nueve veces y existen algunas ligeras varia-
ciones s6lo en el nombre de las divinidades magicas exhortadas. El demon de muerto,
como decimos, no se especifica y no podemos saber qué clase de muerto sin descanso
es, o si es uno de ellos.

El texto del Suppl.Mag. 73 es una receta para realizar una maldicion. En ella no se
conserva la invocacion al demon de muerto, pero la enumero en este grupo dado que
el resto de formulas es congruente con los modelos que iremos viendo a continuacion.

Gracias a estos textos observamos que a partir del siglo 1 d. C. comienzan a apa-
recer varias de las caracteristicas mds definitorias de las maldiciones amorosas que

32 Sobre este tipo de maldiciones v. H. Versnel, «Beyond Cursing: The Appeal to Justice in Judicial Pra-
yers» en Ch. A. Faraone - D. Obbink, Magika Hiera. Ancient Greek magic and Religion, Nueva York - Oxford,
1991, pp. 60-106.

3 E. Voutiras, AIONYZO®QNTOE TAMOI: Marital Life and Magic in Fourth Century Pella, Amster-
dam, 1998. Defixio de Pela, Macedonia, s. 1v a. C.
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continuaran durante siglos complicandose de forma extraordinaria. En primer lugar
florecen invocaciones a dioses o entidades poderosas con nombres complicadisimos,
voces magicae 'y abracadabras diversos, que deben ser correctamente pronunciados y
que llegan a ser extremadamente enrevesados. Empiezan a aparecer también listados
de los sufrimientos que la persona amada padecera hasta que no acceda al amor del
autor de la maldicion, a saber: fiebre, falta de hambre, insomnio... Cabe destacar, por
ultimo, que el demon de muerto pasa ahora de estar en un estado digamos pasivo en
la maldicion, manteniendo el rol de custodio del texto de la maldicion o de la propia
victima (en una forma figurada), a agente activo. Se invoca al alma del muerto para
que, levantandose de su tumba, se dirija al lugar en el que esté la persona amada y
haga que padezca todos los sufrimientos descritos en el texto de maldicidon hasta que
vaya junto al autor. Con el paso del tiempo estos encargos se iran haciendo cada vez
mas descriptivos. Veamos un par de ejemplos:

4. Te conjuro, demon de muerto, por met. ou macherema phachelezethi aloia batha-
bleouchachi Abaos, omochal arachrauch... ou amerra machertha phachelezethi;
haz que se consuma y se derrita Sarapion en el amor de Dioscorus a la que parid
Ticoi; quema su corazon, derritelo, y seca su sangre por mi amor, deseo, sufti-
miento, hasta que venga Sarapion, a quien parié Pasametra, junto a Dioscorus, a
la que pario6 Ticoi, y haga todo lo que yo deseo y continiie amandome hasta que
llegue al Hades.**

5. ...de todo lugar...ve a todo lugar y entra en toda casa y conducela, a fulana, a mi.
Si ella esta durmiendo, no la dejes dormir, si ella estd comiendo, no la permitas
que coma, si estd bebiendo que no beba, hasta que venga a mi, a fulano, y... y el....
muy querido...ya, ya, fulana a la que pari6 mengana a todo lugar, sacrifica, no...
fuego y arrojando...erialphethi...chioch...el perfecto encantamiento.*

Entre los siglos my v d. C. se concentra el grueso de defixiones griegas del modelo
que estamos estudiando. Los textos que aparecen escritos en estos siglos son, en com-
paracion, mucho mas extensos y elaborados que los mas antiguos, algunos incluso
con representaciones iconograficas y partes versificadas. Aparecen afiadidos nuevos
en las invocaciones, que se amplian de una forma increible. Entre las novedades mas
interesantes quiero resaltar las amenazas al demon del muerto si no cumple lo orde-
nado o la promesa de liberacion de su alma si cumple con el encargo, algo insdlito en
textos mas tempranos.

Especialmente resefiable de este conjunto es que algunas tablillas aparecieron
junto a otras piezas formando en conjunto la maldicion en si. De esta forma tenemos
una vision completa de todos los elementos magicos que componen el ritual comple-
to. En ocasiones incluso mas afortunadas conservamos, ademas, la receta para la fa-

3 PGM XVI, s. 1d. C, localizacion incierta, Egipto.
3 Suppl.Mag. 73. Proveniencia desconocida, s. 1o 11 d. C.
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bricacion de la maldicion en papiro. Expongo alguno de los ejemplos mas resefiables
para comentar seguidamente sus caracteristicas mas interesantes:

6. (Tab. A) Horion, hijo de Sarapo, obliga y haz que Nike, la hija de Apolono, se
enamore de Paito, el que parié Tmesios.
(Tab. B) Haz que Nike, la hija de Apolono, se enamore de Panto, al que parid
Tmesios, por cinco meses.*

Esta maldicion se compone de dos laminas de plomo que forman un diptico. En
una de ellas aparece un dibujo de la momia de Horion, el demon de muerto al que se
invoca. Resulta especialmente llamativo que el deseo del defigens de tener el amor de
Nike sea solo por cinco meses, aunque no es el tnico texto magico que nos sorprende
con una peticion similar.?’

El siguiente conjuro que queria traer a colacion para este estudio es un conjuro
homoeroético de especial interés por la creencia de que el muerto ayudara al defigens
materializandose, y convirtiéndose en una muchacha que trabaja en los bafios publi-
cos. De esta forma podra realizar de una forma mas eficaz su labor magica, haciendo
todo lo posible para acercar a la mujer amada al lugar deseado por la amante y que
se produzca asi el encuentro. El contacto, entonces, entre vivos y muertos, segun lo
expresado en este conjuro, se considera que puede establecerse no s6lo de una forma
metafisica, sino fisica, carnal.

7. Cimientos de las tristes sombras, perro de boca dentada, cubierto de serpientes
enrolladas, que giras tus tres cabezas, frecuentador de lugares subterraneos, ven,
conductor de espiritus, junto con las salvajes Erinis de amargos latigos, serpien-
tes sagradas, ménades, muchachas terribles, acudid a mis enfurecidos encanta-
mientos. Antes de que por la fuerza persuada a éste conviértelo inmediatamente
en un demon de aliento de fuego. Escucha y haz todo rapidamente y no hagas
nada que sea contrario a mi, pues vosotros sois los sefiores de la tierra: alalachos
allel Armachimeneus magimeneus... A través de este demon de muerto inflama
el corazon, el higado, el espiritu de Gorgonia, a la que parié Nilogenia, con amor
y amistad por Sofia, a la que pario6 Isara. Tortura a Gorgonia, a la que parié Ni-
logenia, para que sea llevada por Sofia, a la que parié Isara, al bafio publico y
conviértete en una muchacha de los bafios. Quema, abrasa, inflama su alma, su
corazon, su higado, su espiritu con amor hacia Sofia, a la que pari6 Isara. Con-
duce a Gorgonia, a la que pari6é Nilogenia, conducela, atormenta su cuerpo de
dia y de noche, obligala a abandonar todo lugar y todo hogar, amando a Sofia, a
la que pari6 Isara, entregada como esclava dandose ella misma y todas sus cosas

¢ Suppl.Mag. 37. s. u d. C. probablemente procedente de Panopolis.

37 Véase mas adelante el conjuro Suppl.Mag. 45 y el conjuro copto 72 del volumen de M. W. Meyer, An-
cient Christian Magic. Coptic Texts of Ritual Power, California-Columbia-Princeton, 1999, un conjuro amoro-
so de un hombre a una mujer, en el que se pide que el deseo sexual tenga una duracion de 40 dias y 40 noches.
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a ésta, porque esto es lo que desea el gran dios, iartana ouousio ipsenthancho-
chainchoueoch... (sigue un nuevo himno, en coliambos, y de nuevo se repite lo
de arriba).’®

El siguiente conjuro, dirigido en este caso a un muerto aoros y cargado de abra-
cadabras incomprensibles, se caracteriza, como otros muchos conjuros de este tipo
pero también los encantamientos agonicos o de los amuletos para curaciones, por
la urgente peticion de rapidez. ‘Ya, ya, rapido, rapido’ (f}dn, 1j0¢€, TayD, ToyD) es una
formula muy conocida y repetida de la magia griega.

8. Simbolos magicos y palabras magicas. Rapidamente trac aqui a Tapia, a la que
pari6 Demetria, a Aquilas, al que parié Helena, por el alma del muerto antes de
tiempo, Bakaxichuch, que cree en todo, Eulamo. Trae a Tapia a Aquilas, ya, ya,
rapido, rapido.*’

Otro ejemplo interesante es el Suppl.Mag. 45 que traduzco a continuacion. En
¢l aparecen todos los tdpicos ya estudiados. Junto al conjuro, escrito en papiro, apa-
recieron un par de mufiecos de cera fundidos en un abrazo y otra hoja de papiro en
blanco que protegia la hoja con escritura. La figura del hombre es mas oscura que la
de la mujer. El papiro es ademas especial por lo ins6lito de su extension, si bien como
ya hemos dicho con el paso del tiempo los textos magicos alcanzan un importantisi-
mo grado de especializacion y complejidad.

9. Te encadeno con las inquebrantables cadenas de los Hados en el mundo subte-
rraneo y la poderosa Necesidad. Porque yo os invoco, démones que yacéis aqui,
que continuamente sois aqui nutridos y que residis aqui, y a los jévenes que ha-
béis muerto de forma prematura y estais aqui. Os conjuro por el invencible dios
lao, barbarthiao, brimiao, chermari. Levantaos, démones, los que aqui yacéis
y buscad a Eufemia, a la que parié Dorotea, para Tedn al que parié Proequia.
No permitais que ella concilie el suefio en toda la noche sino destrozadla hasta
que venga a mi por su propio pie amandome con un amor enloquecido, pasion
e intenciones sexuales. Habiendo atado su cabeza, sus manos, sus entrafias, sus
genitales y su corazon hasta que me ame a mi, a Teon. Si me ignorais y no me
cumplis rapidamente lo que os mando, el sol no brillara sobre la tierra, ni exis-
tiran el Hades y el cosmos. Pero si me traéis a Eufemia, a la que parié Dorotea,
a mi, a Tedn, al que pari6 Proequia, os entregaré a Osiris Nophrioth, el hermano
de Isis, y os traerd el agua fria y hara que vuestras almas descansen en paz. Pero
si no me cumplis lo que os pido, os quemara Eonebuoth....Encadena a Eufemia

3% Suppl.Mag. 42. Siglo mi-1v d. C. Probablemente de Hermoupolis. Tablilla de plomo opistografa de
forma oval.

¥ Suppl.Mag. 44. Proveniencia desconocida, s. m-1v d. C. Escrito en lino, probablemente vendaje de
momia del demon de muerto o un trozo de prenda del amado, la ousia.
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a mi, a Tedn, con amor y deseo durante un periodo de 10 meses desde el dia de
hoy, que es 25 de Hathur del segundo afio de la indiccion.*

Los encantamientos recogidos en el Supplementum Magicum entre el 46 y el 47
parecen haber seguido el modelo de alglin texto semejante al conservado en el PGM
IV 335-433. El 48, sin embargo, diverge de este modelo con varias adiciones. Los
textos 49, 50 y 51, todos ellos escritos por la misma mano, muestran varias diferen-
cias: el 49 muestra varias partes versificadas mientras que el 50 y el 51 acortan las
formulas. Veamos los més interesantes:

10. Deposito junto a vosotros, dioses subterrancos, Plutéon, Yesmigadoth y Kore
Perséfone Eresquigal y Adonis, también llamado Barbarita, y Hermes subte-
rraneo Toth, y el poderoso Anubis Pseriphtha, que tiene las llaves de las puertas
del Hades, y los démones subterraneos, hombres y mujeres que han sufrido una
muerte antes de tiempo, jovenes y virgenes, afio tras aflo, mes tras mes, dia tras
dia, noche tras noche, hora tras hora. Conjuro a todos los démones de este lugar,
asistid a este demon. Levantate para mi, demon de muerto, seas quien seas, ya
seas hombre o mujer, y ve a todo lugar y a todo callejon y a toda casa y encadena
a Heronis, a la que pari6 Ptolemais, a mi, a Posidonio, al que pari6 Tsenubastis,
para que no tenga relaciones sexuales ni sea sodomizada ni practique felaciones,
que no consiga placer de otro hombre excepto de mi, Posidonio, y de esta forma
que Heronis no sea capaz de comer, de beber, de estar contenta, de tener fuerza,
de disfrutar de buena salud, de dormir apartada de mi, Posidonio. Porque yo te
conjuro por el temible y aterrador nombre del tinico al sonido del cual se abre la
tierra, al sonido de cuyo nombre los démones tiemblan aterrados, al sonido de
cuyo nombre los rios y los mares tiemblan aterrados. Yo te conjuro, demon de
muerto, quienquiera que seas, seas hombre o mujer, por Barbarathan cheloumbra
barouchambra Adonaios y por Abrath Abrasax Sesengen....No me desobedezcas,
demon de muerto, quienquiera que seas, y ve a todo lugar, a todo callejon, a toda
casa y trdeme a Heronis, a la que parié Tolemais, y mantenla apartada de la co-
mida y la bebida. No permitas que Heronis tenga experiencias con otro hombre
que no sea yo, Posidonio, al que parié Tsenubastis. Arrastra a Heronis de los
pelos y de sus entrafias hacia mi, Posidonio, todas las horas del tiempo, noche y
dia, hasta que venga a mi, Posidonio, y ti haz que ella no se separe de mi hasta la
muerte, asi que Posidonio, al que pari6 Tsenubasis, la tenga, a Heronis, a la que
parid Ptolemais, sujeta durante todo el tiempo de mi vida, ya, ya, rapido, rapido.
Si tu haces esto por mi, te liberaré.*!

40 Suppl.Mag. 45. Norte de Assiut, s. v d. C. Trozo de papiro encontrado en el interior de un vaso de
arcilla sellado.

4 Suppl.Mag. 46, proveniente de Hawara. s. 1i-i d. C. Tablilla de plomo escrita en una sola cara. Dos pe-
quefios agujeros muestran que fue atravesada para fijarla, probablemente, a unos muiiecos de cera. La laminilla
ahora se halla en el Museo Egipcio fijada a dos pequeiias figurillas de cera, un hombre con cabeza de asno y
una mujer con los brazos amarrados a la espalda pero no fueron halladas en la misma tumba.
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11. Deposito junto a vosotros esta maldicion, dioses del mundo subterraneo, Pluton
y Kore Perséfone, Eresquigal, Adonis, Barbaritha y Hérmes subterraneo, Toth,
Fokensepseu Erektathou misonktaik y el poderoso Anubis, Pseriphtha, que tiene
las llaves de los que estan en el Hades, y los démones subterraneos, los muertos
y muertas antes de tiempo, los mancebos y las virgenes, afio tras afio, mes tras
mes, dia tras dia, hora tras hora, noche tras noche. Conjuro a todos los démones
de este lugar para que asistan a este demon, a Antinoo. Levantate para miy ve a
todo lugar, a todo callejon, a toda casa y constrifie (encadena) a Ptolemais, a la
que pari6 Aia, la hija de Origenes, para que no pueda tener relaciones sexuales
ni sea sodomizada, ni obtenga placer de ningiin otro hombre a excepcion de mi,
Sarapamon, al que pari6 Area, y no la dejes comer, ni beber, ni disimular, ni salir,
ni conciliar el suefio apartada de mi, Sarapamon, al que parié Area. Te conjuro,
demon de muerto, Antinoo, por el nombre temible y aterrador, por aquél nombre
que cuando la tierra lo escucha se abre, el nombre a cuyo terrible sonido los
espiritus se aterrorizan, el nombre que cuando los rios y las piedras lo escuchan
tiemblan horrorizados. Yo te conjuro, demon de muerto Antinoo, por NOMBRES
MAGICOS. No me falles, demon de muerto Antinoo, sino levantate para mi y
ve a todo lugar, a todo callejon, a toda casa y trdeme a Ptolemais, a la que pario
Aia, la hija de Origenes. Retenle la comida, la bebida hasta que venga a mi, a
Sarapamon, al que pari6 Area, y que ella no reciba a ninglin otro hombre para el
placer si no a mi solo, a Sarapamon. Agarrala de los pelos, de las entrafias, hasta
que no esté junto a mi, Sarapamon, al que parid Area, y la tenga obediente a mi
a clla, a Ptolemais, a la que parid Aia, la hija de Origenes, por todo el tiempo de
mi vida, queriéndome, teniendo relaciones sexuales conmigo y diciéndome todo
lo que tenga en mente. Si haces esto, te liberaré.*

Este ultimo conjuro difiere del anterior en que en él si aparece el nombre del
fallecido, Antinoo. Esta laminilla, plegada repetidamente, se encontr6é junto a una
muiiequita vuda de barro conservada en el museo de Louvre. Conserva entre la linea
22 y 23 un agujero que probablemente sirvié para fijar la tablilla a la figurita. Las 13
agujas que perforan la figurita coinciden casi exactamente con la formula del PGM
IV 296-328. Ambos conjuros se componen, ademas, de una formula coercitiva que
obliga al muerto a actuar bajo la amenaza de no liberarle y perturbar su eterno des-
canso, alterado por la magia del conjuro. Este tipo de amenazas son muy corrientes
en los textos de los papiros griegos magicos.

12. Cuadros magicos. Deposito este encantamiento con vosotros, dioses subterra-
neos, Pluton, Core Yesemmeigadon y Koure Perséfone Eresquigal y Adonis,
también llamado Barbarita, y con Hermes ctonio Toth Phokensepseu earektathou
misonktaich y el poderoso Anubis Pseriphtha, que tiene las llaves de las puertas

2 Suppl.Mag. 47 = Gager 28. Proveniente de alguna localidad en el Medio Egipto, quizas cerca de Anti-
nopolis, s. n-m d. C.
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del Hades, y démones subterraneos, dioses, hombres y mujeres que habéis su-
frido una muerte prematura, jovenes y virgenes, ailo tras afio, mes tras mes, dia
tras dia, noche tras noche, hora tras hora. Yo os conjuro, démones de este lugar,
asistid a este demon de muerto. <Levantate por mi, demon de muerto>, quien-
quiera que seas, hombre o mujer y ve a todo lugar, a todo callejon, a toda casa y
encadena a Copria, a la que parié su madre Taesis, de la cual tengo pelos de su
cabeza, a Elurion, al que pari6 su madre llamada Copria, para que ella no tenga
relaciones sexuales, ni sea sodomizada, ni tenga placer de otro joven u hombre
que no sea yo, Elurion, al que pari6 su madre Copria, y haz que ella no sea capaz
de comer, ni beber, ni conciliar el suefio ni disfrutar de salud o tener descanso
en su alma o mente buscando a Elurion, al que pari6 su madre Copria, hasta que
Copria, de la que tengo cabellos, salga de todo lugar y de toda a casa inflamada
y amando a Elurién al que parié su madre d enombre Copria, queriendo, amando
con toda su alma, con todo su espiritu, con encantos y deseos amorosos ince-
santes, ininterrumpidos y duraderos a Elurion, al que parié su madre de nombre
Copria, con un amor divino desde el dia de hoy, desde la hora presente por el
tiempo restante de la vida de Copria. Porque yo te conjuro, demon de muerto,
por el nombre temible y horroroso, nombre que cuando la tierra lo escucha se
estremece, nombre que cuando los démones lo escuchan tiemblan aterrados, el
nombre que cuando lo escuchan los rios y el mar se agitan, el nombre que cuando
lo escuchan las piedras se quiebran, por barbaritham barbarithaam chelombra ba-
rouchambra Adonaiou y por Ambrath Abrasax Sesengen Barpharagges y por lao
Sabaoth Iaco pakenpsoth....No desobedezcas mis peticiones, demon de muerto,
quienquiera que seas, hombre o mujer, sino levantate para mi y ve a todo lugar,
a todo callejon, a toda casa y encadena a Copria, a la que pari6 su madre Taesis,
de la que tengo cabellos de su cabeza, para Elurion, al que parié su madre de
nombre Copria, para que no tenga relaciones sexuales, ni practique la sodomia ni
tenga placer de otro joven o de otro hombre, no permitas que coma o beba o con-
cilie el suefio o tenga descanso en su alma o en su mente buscando a Elurién, al
que pari6é su madre de nombre Copria, durante todo el dia y la noche, queriendo
con un amor divino a Eluridn, al que pari6 su madre de nombre Copria, hasta la
muerte, ya, ya, rapido, rapido. SIMBOLOS MAGICOS Y VOCALES...(repeti-
cion de la segunda parte).*

Los siguientes conjuros que quiero tratar son tremendamente parecidos en su
formulacion y estan todos ellos destinados a conseguir el amor de la persona conju-
rada. Para ello se sirven de la ayuda de muertos inquietos que se aseguraran de que
la persona amada vaya junto al autor de la maldicion ya que, de lo contrario, fiebres
e insomnio se apoderaran de ellas. De estos tres conjuros expuestos cabe sefialar la

 Suppl.Mag. 48, proveniencia desconocida, s. - d. C. El texto es una laminilla de plomo bien con-
servada. Escrita solo sobre una cara. Las palabras magicas forman triangulos magicos de los que conocemos
numerosos ejemplos en los PGM. Conserva también numerosos characteres.
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alusion a la ousia (ovoin), la esencia que el autor de la maldicion tiene y que le per-
mite influir en la persona a la que pretende hechizar. Se llama ousia a todo material
humano o manufacturado (ufias, cabello, hilos de la tinica...) que haya estado en
contacto con la persona que se quiere maldecir y que se cree que, manipulandolo,
se podré influir en esa persona. Este es el principio de lo que Frazer vino en llamar
‘magia contagiosa’ y que atn hoy sigue siendo una forma comoda de referirnos a este
tipo de mecanismo magico que se basa en la creencia de que las personas irradian una
especie de fuerza que queda impregnada en aquello que esta en contacto con ellas y
que la sola manipulacion de esa cosa ‘infectada’ puede permitir la accion magica en
contra o a favor de la persona que contagioé tal cosa.

13. Haz que Matrona, a la que pari6 Tagena, cuya esencia tengo incluidos pelos de su
cabeza, ame a Teodoro, al que parié Techosis. Yo te invoco, espiritu de muerto,
por Barbaratham Barouch Baroucha Adonaios....No me ignores, quienquiera que
seas, sino levantate para mi y ve a casa de Matrona, para que me dé con placer
todo lo que es suyo, y se cumpla este conjuro de encadenamiento...*

14. Yo te encadeno con los lazos indisolubles de los destinos subterraneos y la po-
derosa Necesidad, pues yo os conjuro, démones que habitais aqui, que aqui cir-
culais y actuais, y los nifios que han muerto prematuramente. Os conjuro por
el dios invencible [ao Barbathiao brimiao chermari. Levantad, oh démones que
yacéis aqui, y buscad a Eufemia a la que parié Dorotea para Te6n, a quien parid
Proequia. No permitais que concilie el suefio en toda la noche sino perseguidla
hasta que ella venga hasta mis pies y me ame con un amor irracional y afecto y
deseo sexual. Porque yo encadeno su cerebro y sus manos y sus entrafias y sus
genitales y su corazon para que me ame a mi, a Tedn.*

VI. {FUNCIONA? TESTIMONIOS LITERARIOS

Hora es ya de preguntarnos si realmente estos conjuros funcionaban. Obviamente
esto nunca podremos saberlo (aunque la respuesta mas racional seria: jno!) pero si
podemos repasar algunas fuentes literarias que nos ilustran sobre el conocimiento que
la gente tenia de tales conjuros y la creencia en los ‘efectos reales’ que éstos inferian
en los malditos.

Muchos son los textos en la literatura griega y latina que ilustran la posibilidad de
que un hombre vuelva a los brazos de su mujer o viceversa con la ayuda de pociones
y encantamientos magicos. Por resaltar solo unos ejemplos bien conocidos recorde-
mos a Deyanira quien ofrecié al héroe Heracles la capa manchada con sangre del

4 Suppl.Mag.51 = Gager 29, Egipto, Oxirrinco, m-1v d. C. Texto inscrito con tinta en un vaso de arcilla.
El texto recorre el vaso en espiral de arriba a abajo.
4 PGM CI, PKoln inv. 3323, s. vd. C.
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centauro Quirén pensando que se trataba de un filtro magico que traeria de vuelta a
sumarido y le haria olvidar a Iole.*® La nodriza de Fedra también intenta remediar el
mal de amores que aqueja a su sefiora a través de un filtro de amor que Fedra rechaza
en la conocidisima tragedia de Euripides.?’

En el Idilio II de Tebcrito una mujer, Simeta, realiza un encantamiento amoroso
para atraer a su amado Delfis que hace dias que no la visita. Este texto resulta espe-
cialmente interesante para nuestro estudio ya que describe perfectamente el ritual
completo que la mujer, ayudada por su sirvienta, realiza para atraer al amado. En
el texto de Tedcrito vemos como Simeta hace uso de formulas y acciones rituales
con claros paralelos en las recetas de los papiros magicos griegos y en las defixiones
comentadas, tales como el uso de ousia del amado, la analogia ritual en la plegaria
(del mismo modo que esta hoja se quema que arda Delfis en amor...), el resonar de
bronce como método de defensa contra los malos espiritus, la reiteracion de formulas
o la invocacion de la diosa de la magia: Hécate. Siglos después Virgilio, en su égloga
octava, versifica un ritual llevado a cabo por Amarilis y destinado a recobrar a su
amado Dafnis. Este también esta cargado de elementos rituales coincidentes con las
recetas magicas de los papiros griegos. Por su parte Horacio caricaturiza a las brujas
que realizan filtros magicos, Canidia y Sagana, utilizando figuritas de cera y madera
como las ya descritas pero, sin embargo, en estos textos no se nos dice cuales son los
resultados de tales ritos.*

Pero para hablarnos de la creencia en la real eficacia de los conjuros amorosos
debemos destacar el poema de Ovidio quien, en Amores 3, 7,* justifica su impotencia
transitoria alegando a la mas que probable posibilidad de que alguien haya realizado
un maleficio contra ¢l utilizando una mufieca vudu, cera roja o madera.

(Cual va a ser mi vejez cuando me llegue —si es que me ha de llegar— si mi
juventud falta ya a sus deberes? jAh! me avergiienzo de mis afios: ;de qué me vale
sentirme joven y varon si mi amiga no ha comprobado mi juventud y mi virilidad?
En tales condiciones se levanta la piadosa sacerdotisa para acercarse al fuego que
siempre arde y del lecho de su hermano querido la hermana respetuosa.

Y sin embargo hace poco dos veces la rubia Clide, tres veces la palida Pito y
tres veces Libas disfrutaron una tras otra de mis favores. Me acuerdo que en el corto
espacio de una noche Corina me pidié que nos amaramos y yo aguanté nueve veces.

(No sera que mi cuerpo languidece embrujado por algun veneno de Tesalia? jno
sera que ensalmos y hierbas, jdesgraciado de mi!, me estan haciendo dafio, o que una
hechicera ha grabado mi nombre en amarillenta cera y una afilada aguja ha penetra-
do en medio de mi higado? Ceres, dafiada por ensalmos, queda reducida a hierba sin
fruto; sécanse las aguas de la fuente dafiada por ensalmos; al ritmo de ensalmos caen

4 Sofocles, Traquinias 1138ss.

47 Euripides, Hipolito 509ss.

* Horacio, Epodos 5.

4 Ovidio, Amores 111, 7, 17-38.Traduccion de Vicente Cristobal Lopez.
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las bellotas de las encinas y la uva de las parras, y vienen al suelo los frutos sin que
nadie mueva el arbol. ;Qué es lo que prohibe que también los nervios se emboten
mediante artes magicas? Quiza provenga de aqui mi impotencia.

Que Ovidio explique en este poema su problema eréctil por medio de un fenéme-
no como la magia y no de una explicacion fisica (el cansancio, el exceso de alcohol...)
evidencia que la magia amorosa parece ser una explicacion logica, una constante
que flota en el ambiente y que sirve para excusarse como cualquier otra explicacion,
un problema al que todo el mundo estd expuesto y que se suponia que tenia efectos
reales.

Para concluir creo que resultara muy ilustrativo un texto literario de época cristia-
na perteneciente a la vida de S. Hilarion. En él se explica como un hombre, enamora-
do de una monja, recurre a la magia para obtener de ella sus favores. Para ello realiza
una defixio que entierra bajo el dintel de su puerta y acto seguido la mujer enloquece
de amor por el muchacho.*

En la misma ciudad de Gaza un joven estaba desesperadamente enamorado de
una virgen consagrada a Dios que vivia cerca. Repetidamente ¢l la tocaba, bromeaba
con ella, le hacia sefiales, susurros y demas cosas del género que tienden a llamar a
la ruina de la virginidad. Pero como ¢l no consiguié nada, se dirigi6 a Memphis v,
confesando cual era su dolor, regreso armado de artes magicas en contra de la virgen.
Tras un afio, instruido por los sacerdotes de Esculapio, que no sanan las almas sino
que las arruinan, regres6 impaciente por llevar a cabo la violacion que habia ideado;
y bajo el dintel de la puerta de la muchacha enterr6 ciertas formulas de encanta-
mientos y unos poderosos dibujos grabados sobre laminas de bronce de Chipre. Al
momento la muchacha enloquecio. Se retiré el velo de su cabeza, comenzo6 a agitar
su melena, rechinaba los dientes y gritaba el nombre del muchacho. La inmensidad
de su amor se habia transformado en locura. Fue conducida entonces por sus padres
al monasterio y confiada a los ancianos. Entonces el demon grit6 y confesé: ‘jHe
sido forzado e inducido a esto mal de mi grado! ;Qué bien cuando inducia yo suefios
en Memphis a los hombres! jO cruz! ;O tormentos que he sufrido! Tu me obligas a
salir pero yo estoy retenido en el umbral. No saldré hasta que el joven que me retiene
me expulse. Entonces dijo el viejo: Grande es tu poder, al que un cordoncillo y unas
laminillas bastan para retener. Dime, ;por qué osaste entrar en una joven consagrada
a Dios?’,

Para conservar su virginidad, dijo ¢él.

(Conservarla t0, arruinador de la castidad? ;Por qué mejor no entraste en él, que
te enviaba?

(Y por qué iba a entrar en ¢l, que ya lo habitaba un colega mio, un demon de
amor?

0 S, Jeronimo, Vida de S. Hilarién 12, 1. S. v-v d. C.
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VII. CONCLUSIONES

Después de los testimonios que hemos puesto en revision en este trabajo creo que
es posible extraer varias conclusiones generales:

1) Los hombres creian poder controlar las almas de los muertos y, en particular,
aquellas que por diversas razones no descansan como deben en el mundo de los
muertos.

2) Estas particulares relaciones del mundo de los vivos con el mundo de los muer-
tos son mayores en lo que a la magia amorosa se refiere. El grupo de maldiciones en
el que de una forma mas recurrente se invoca la ayuda de los démones de muerto son
amorosas.

3) El grado de agresividad presentado en estas defixiones parece estar en conso-
nancia con la propia invocacion a estas entidades supranaturales, los muertos inquie-
tos, ya que su estado incierto entre la vida y la muerte les hace estar ‘enfadados con
la vida’ y por tanto obtener su ayuda resultaria mas facil de lograr que la de otro tipo
de entidades.

4) Existe una evolucion en como se concibe la ayuda proporcionada por el demon
de muerto, ya que en las primeras defixiones el demon parece un simple custodio,
algo asi como un carcelero, mientras que en las mas modernas el espiritu del muerto
es un ente que puede actuar en el mundo de los vivos de una forma ‘casi fisica’.

5) La gente creia que la intromision de los muertos en asuntos amorosos era real
y cualquier problema surgido en este sentido podia justificarse arguyendo la accioén
de algun amante desaprensivo.
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Textos y Contextos funerarios en el Egipto
Grecorromano: el caso de las etiquetas de momia*

Sofia ToraLLAS TOVAR

CSIC, Madrid

Las etiquetas de momia son objetos antiguos muy especificos, relacionados con el
mundo funerario de un entorno muy concreto y definido. Como su nombre indica, ser-
vian para etiquetar a las momias y probablemente iban atadas al cuello con una cuerda,
aunque parece que también podian ir fijadas a los pies de la momia o del sarcofago que la
contenia. La limitacion geografica y temporal a que estan sujetas las convierte en un cor-
pus muy homogéneo ¢ interesante, testimonio como son del mundo funerario, complejo
y mestizo, del Egipto Grecorromano y de una poblacion multicultural y multilingiie.!

A pesar de la mencionada, quiza aparente, homogeneidad del corpus, presenta
también interesantes divergencias, influencias externas y alteraciones. Por ello pro-
pongo aqui un estudio no sélo en vertical de todo el material que se puede considerar
dentro de esta categoria, sino un estudio en horizontal y una contextualizacion de
este material en comparacion con otras manifestaciones paralelas dentro del mundo
funerario de esta misma época y espacio geografico. Otros materiales relacionados
con la muerte y el sepelio, sean representaciones del difunto, documentacion o epi-
grafia funeraria, pueden ayudar a entender la variedad de textos que se encuentra en
las etiquetas de momia.

Dentro del contexto funerario del Egipto Grecorromano,? la produccion de textos,
sea cual sea su soporte, tanto los cargados con la herencia histdrica, como los de
nueva creacion, ofrece una amplia y rica variedad. Los textos religiosos y rituales
conservados en papiro, como el Libro de la Respiracion o el Libro para Pasar la
Eternidad, ritual de embalsamamiento, y otros mas breves, del tipo de los sarc6fagos,
las estelas y las etiquetas de momia, comparten un contexto y, aunque los ultimos
soportes mencionados en general tienen la funcion de identificar al difunto, los tex-

* Este trabajo forma parte de un proyecto mas amplio financiado por el Ministerio de Ciencia e Innova-
cion FF12009-11288).

' Sobre las etiquetas de momia, hay que citar en primer lugar, como monografia fundamental, J. Quae-
gebeur, «Mummy Labels: an orientation», en E. Boswinkel - P. W. Pestman (eds.), Textes Grecs, démotiques
et bilingues (P.L.Bat. 19), Leiden, 1978, pp. 232-259. Véase también R. Martin Hernandez, «La catalogacion
de las etiquetas de momia, Perfiles de Grecia y Roma. Actas de XII Congreso Espaiiol de Estudios Clasicos,
Madrid, 2009, pp. 249-255. Es importante sefialar aqui la inminente aparicion de la obra de S. P. Vleeming,
Demotic and Greek-Demotic Mummy Labels and Related Short Texts Gathered from Many Publications.

2 Para el contexto funerario y los textos producidos en época grecorromana véase también la intro-
duccion general de M. Smith, Traversing Eternity. Texts for the Afterlife from Ptolemaic and Roman Egypt,
Oxford, 2009, pp. 1-57.
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tos religiosos y rituales sin duda se filtran a los otros inevitablemente.® Siguiendo la
opinion de Smith,* efectivamente se puede pensar que todo el corpus de ‘etiquetas de
momia’, pese a su aparente homogeneidad, al menos material, no son siempre textos
del mismo género. Puede por tanto considerarse que existe un tipo de texto identifi-
cativo frente a un tipo de texto conmemorativo o incluso amulético. Y ambos tipos
pueden combinarse dentro del mismo objeto. Mientras que una ‘etiqueta’ puede tener
en principio una funcion identificativa, y una estela funeraria una funciéon conme-
morativa, los textos encontrados sobre ambos soportes no permanecen sin embargo
aislados, y en esto radica precisamente la cuestion que queremos tratar aqui.

Las etiquetas de momia, como se ha dicho, contenian en su mayor parte textos de
caracter practico. Hay que imaginar que el cuerpo del difunto era enviado a embal-
samar y tras el proceso, era devuelto a la familia para que se le diera sepultura. Si las
familias enterraban el cuerpo o si lo guardaban en el hogar familiar es una cuestion
debatida,’ pero en cualquier caso, el cuerpo hacia su tltimo viaje, y para ¢l necesitaba
una identificacion, cuyos detalles aparecian sobre la etiqueta: nombre, patronimico,
edad, lugar de origen, incluso ocupacion u oficio. Las etiquetas bilingiies (greco-
demdticas) llevan la informacion en ambas lenguas y generalmente la parte demotica
incluye una oracion a Osiris: he aqui la vertiente conmemorativa o amulética.

Variaciones de este formato base afiaden instrucciones de entrega del cuerpo, ora-
ciones en griego, ilustraciones o expresiones de condolencia. Si pensamos en el con-
texto completo de las tradiciones funerarias de Egipto hay una explicacion clara de
estas variaciones que he querido entender como transferencias de diferentes manifes-
taciones materiales, iconograficas y textuales dentro del marco del contexto funerario
del Egipto Grecorromano. No quiero con esto decir que hubiera una tradicion clara y
estricta que limitara diferentes manifestaciones a espacios o soportes concretos, aun-
que si habia unas tendencias generales que ordenaban estas manifestaciones, de las
que son especialmente interesantes las transferencias entre ellas. Por ello expondré
algunos ejemplos de estas transferencias, tanto iconograficas como textuales:

Dominic Montserrat® estudio las inscripciones encontradas sobre los retratos de
momias de Fayum’ y llegd a la conclusion de que un reducido niimero de estos re-

3 Sobre el ritual de embalsamamiento y los textos relacionados, véase C. Riggs, The Beautiful Burial in Roman
Egypt. Art identity and Funarary Religion, Oxford, 2005, especialmente pp. 34-36, para la bibliografia mas relevante
al respecto. Véase para estos textos la antologia en traduccion presentada por M. Smith, Traversing Eternity.

4 M. Smith, Traversing Eternity, p. 24.

> D. Montserrat, «Death and funerals in Roman Fayum», M.L. Brierbier (ed.), Portraits and Masks:
Burial Customs in Roman Egypt, Londres, 1997, pp. 38-40; véase también D. Montserrat, «The Representa-
tion of Young Males in ‘Fayum Portraits’», Journal of Egyptian Archaeology 79, 1993, pp. 215-225.

¢ D. Montserrat, «“Your name will reach the hall of the Western Mountains’: some aspects of mummy
portrait inscriptions», en D. M. Bailey (ed.), Archaeological Research in Roman Egypt. The Proceedings of the
Seventh Classical Colloquium of the Department of Greek and Roman Antiquities, British Museum, held in a
1-4 December, 1993, Ann Arbor, 1996, pp. 177-185.

7 La bibliografia sobre los célebres retratos del Fayum es amplisima. Me referiré a unos pocos titulos a
los que remito al lector para una bibliografia completa: E. Doxiadis y D.J. Thompson, The Mysterious Fayum
Portraits Faces from Ancient Egypt, Londres, 1995; S. Walker (ed.), Ancient Faces. Mummy Portraits from
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tratos llevaban inscripciones que contenian informacion practica sobre el difunto.
Estos retratos son una manifestacion funeraria muy especifica, encontrada en un pe-
riodo y un espacio geografico muy concretos® y probablemente se combinaban con
las mencionadas etiquetas de momia.’ Se piensa que estos retratos se separaban del
propio cuerpo y se guardaban en el hogar de la familia del difunto. Esto también
puede explicar la aparicion en algunos casos de inscripciones, a menudo de mano no
muy cuidadosa, como se esperaria sobre los esmerados retratos del Fayum. De esta
manera se podria explicar una ‘transferencia’ de los textos de las etiquetas de momia,
que por definicion son la identificacion del difunto, a los retratos, que en principio no
requieren inscripciones mas que por motivos decorativos, como también puede ser
el caso. Un ejemplo claro es el retrato de Eutiques, del siglo i1 d.C., conservado en
el Museo Metropolitan, que lleva una inscripcion, escrita por una mano rapida y no
muy cuidadosa, en el cuello de su tinica.!® O el retrato de Didima, que indica la edad
de su obito."

En el caso inverso, de la misma manera que el ‘texto’ ha invadido la imagen, el
‘retrato’ también ha podido transferirse a la etiqueta de momia. Veamos a continua-
cion las mas habituales manifestaciones iconograficas en las etiquetas de momia. Una
etiqueta conservada en Paris (T.Mom.Louvre 801, s. -1 d.C.'%) presenta el siguiente
texto, tipicamente identificativo:

Roman Egypt, Nueva York, 2000. K. Parlasca, Ritratti di mummie, Repertorio d’arte dell Egitto greco-roma-
no, Roma, 1969-2005, es el catalogo de los retratos conocidos.

8 S. Walker, «Mummy portraits in their Roman Context», en M.L. Brierbier (ed.), Portraits and Masks,
pp. 1-6.

° J. Quaegebeur, «Mummy labels and orientation», p. 239, y en «Books of Thoth belonging to owners
of portraits? On dating Late Hieratic funerary Papyri», M.L. Brierbier (ed.), Portraits and Masks, pp. 72-77.
Se refiere al retrato de Eutyches (véase a continuacion) en combinacion con una etiqueta de momia con el
mismo nombre, 7.Mom.Louvre 465: Evtuyeiov Opentog Kaoiovod. (S.Walker, Ancient Faces, nos. 65y 65a).
La discusion sobre la necesidad de repetir la informacion en diferentes partes y la combinacion de inscrip-
ciones sobre diversos soportes: M. Thieme y P.W. Pestman, «Inscribed mummy linen of the Roman period»,
en Boswinkel-Pestman, Textes Grecs, démotiques et bilingues (P.L.Bat. 19), Leiden, 1978, pp. 225-231, esp.
229-230; J.L. Fournet, en S. Walker, Ancient Faces, p. 105.

1" Metropolitan Museum of Art, Portrait of the boy Euthyches, Accession number 18.9.2. Sobre la ins-
cripcion hay varias propuestas. Referimos para la discusion completa a S. Walker, Ancient faces, p. 104 y R.S.
Bagnall y K.A. Worp, «Portrait of a Freedmany, Bulletin of the Egyptological Seminar 3, 1981, pp. 23-24.

' Cambridge Fitzwilliam Museum E5.1981, finales s. I1 d.C. La inscripcion dice Awdopn €tév ¢ ‘Didima,
7 afios’. K. Parlasca, Mumienportrdts und verwandte Denkmdler, 81, no. 16; S. Walker, Ancient Faces, no.
53. Para anadir finalmente un ejemplo en demdtico, véase Stuttgart, Wiirtembergische Landesmuseum,
Antikesammlung 131 (Mpss 2/8), un hermoso retrato del s. II d.C. de una mujer coronada y que lleva un
inscripcion de tres lineas en demotico sobre el cuello (Parlasca I, 28-29, no. 12; Doxiadis 173, 222, no. 111).

12 Fig. 2. Musée du Louvre, Paris, Ancienne collection Bouriant. Achat, 1889 E 9449 (7.Mom.Louvre
801; C.Etig.Mom. 1216, TM 55123). W. Seipel, Agypten, Gétter, Griber und die Kunst - 4000 Jahre Jen-
seitsglaube, Catalogue de [‘exposition, Linz, O.0. Landesmuseum, 9 avril-28 septembre 1989, p. 337, n°
512; M.-F. Aubert-R. Cortopassi, Portraits de |‘Egypte romaine, Catalogue de [‘exposition Paris, musée du
Louvre, 5 octobre 1998-4 janvier 1999, Paris, 1998: 53, n° 13; Egyptes...L égyptien et le copte, Catalogue de
D’exposition, Lattes, Musée archéologique Henri Prades, 1999, p. 191, n°14.
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Aptéptog 1<o0>(D)/ Ovopad<to>g/ un<t>(poc) Tpovyov-/uiviog £Riw-/cev mg £V
21, ‘Artemis, hija de Onaraus, cuya madre es Troncominis, vivio 21 afios’.

Por el otro lado, dentro de una tabula ansata, lleva una inscripcion demoética muy
tipica de las etiquetas de momia: ‘Que su alma viva ante Osiris Sokar, gran dios,
maestro de Occidente, Tamin, hija de Anarau, cuya madre es Troncomin, muerta a
los 21 afios. Viva su alma eternamente’. Hasta aqui todo es bastante regular. Pero
esta etiqueta, ya excepcional por su gran tamafio (23 x 8,1 cm), también luce una
representacion del difunto, justo encima de la inscripcion mencionada. El estilo de
la misma, sin embargo, estd muy alejado de la belleza de los mencionados retratos
del Fayum. Recuerda mas bien a las representaciones humanas de los textos magicos
contemporaneos. En cualquier caso, se puede interpretar la presente etiqueta como un
sustituto —algo mas econémico— del retrato funerario. Quiza sea mucho suponer,
pero en cualquier caso, la transferencia de la imagen parece clara.

Otra ilustracion mas habitual que ésta es la de la representacion de Anubis sentado
con una llave del inframundo sujeta al cuello. Es este un producto tipico del entorno
multicultural en que nos encontramos: Anubis con cuerpo de perro, identificado con
el can Cérbero, portando al cuello lo que se reconoce tipicamente como una llave
griega de templo (fig. 1). Anubis aparece aqui con la funcion del psicopompo, pero
con un nuevo elemento afiadido, la llave y con ella la nocion de ‘apertura del Mas
All&’. Es esta una representacion muy tipica del contexto funerario Grecorromano.
Aparece tanto en estelas como en sarcofagos, vendas de momia y etiquetas. Morenz, '
en un estudio monografico, analiza el material y defiende el caracter tipicamente
egipcio del Anubis como guardian de la llave, aunque no excluye la posibilidad de
que la imagen del Eaco griego pueda haber tenido influencia sobre é1.'4

Grenier'® sin embargo considera esta imagen tipicamente egipcia, sin la necesidad
de la influencia de una deidad foranea para explicar el afiadido de la llave. Este desa-
rrollo se puede deber a la evolucién de la cultura material, al ser la llave comun en el
uso tanto para egipcios como para griegos, si es que llegados a este punto se puede
hablar de dos poblaciones diferenciadas, cosa con la que disiento.

En el caso de la ‘intrusion’ textual en la formula basica de las etiquetas de momia,
quisiera empezar por comentar brevemente las instrucciones de entrega de los cuer-
pos.'® No es comiin encontrar este tipo de textos en las etiquetas de momia, pero de

138, Morenz, «Anubis mit dem Schliissel, Religion und Geschichte des Alten Agypten, Koln, 1975, pp.
510-520.

4 Véase ademas la mencion en el papiro griego magico, PGM IV 1467: khedobyé te AvouPt pOraé. Que
aparece junto a la mencion e invocacion a Eaco, precisamente.

15 J. C. Grenier, Anubis Alexandrin et romain, Brill, Leiden, 1977, pp. 34-37.

1o Para el proceso de embalsamamiento y entrega del cuerpo a la familia y otros aspectos practicos, véase D.
Devauchelle, «Notes sur I’administration funérarie égytienne», Bulletin de I’Institut Frangais d’Archéologie Orien-
tale 87, 1987, pp. 141-160; D. Montserrat, «Death and funerals in Roman Fayumy», M.L. Brierbier (ed.), Portraits
and Masks: Burial Customs in Roman Egypt, Londres, 1997, pp. 33-44. Mas recientemente, M. Smith, Traversing
Eternity, pp. 22-23. Quisiera referirme aqui también a la comunicacion que present6 recientemente la Dra. Raquel
Martin Hernandez en el V Congreso Espariol de Antiguo Oriente Proximo 'y que se publicara en las actas.
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hecho hay un pequefio nimero de interesantes ejemplos. La primera recoleccion de
los mismos la hizo Llewelyn.'” No me quiero detener mucho en los textos particula-
res, pero proporcionaré alguno con el fin de ilustrar el género.'®

SB VI 9126 (Fayum, III d.C.): onpaci[a] gig dppoy / kdung Kepkn tod Apcwvo- /
itov vopod adpa yopvov / Iioveiovod viod Avpn-/Aiov Akdp Kol Tapaddvar /Tolg
€KET vekpoTapols / [a]mo koung Padéreov. ‘Instrucciones hasta el puerto del pue-
blo de Kerke en el nomo Arsinoita. Entréguese el cuerpo desnudo de Plusiano hijo de
Aurelio Akar a los sepultureros/embalsamadores del pueblo de Filadelfo’.

SB 1 1268 (Pandpolis): amddoc /tnv to-/onyv &ic Iloa-/vév molv /61t Aidvpog /
IavomoAitng /€otiv. / Aidvpog / viog Tatpi-/podtoc. ‘Entréguese el cuerpo en Pano-
polis, pues Didimo es panopolitano. Didimo hijo de Tatrifis’.

Finalmente, consideraré como ‘intrusion’ textual las expresiones de despedida y
condolencia, que encontramos también en algunos ejemplos en las etiquetas de mo-
mia. Expresiones breves, del tipo €n’dya0@ o edyiyel, o incluso @ed, interjeccion de
dolor, son muy habituales en el contexto funerario, en epitafios, vendas, sarcofagos,
retratos. Véase por ejemplo la conocida momia de Artemidoro," que bajo su retrato
lleva una inscripcion en letras doradas Aptepuddpe evoyiOyeL.

Estas expresiones adornan con el dolor y la despedida de los familiares toda suer-
te de manifestaciones funerarias y casi puede considerarse una expresion universal.
Pero ahora quiero aqui volverme a una expresion concreta que presenta un par de
cuestiones de interés. En todas sus variaciones, esta expresion viene a entregar el
siguiente mensaje: ‘Ten coraje, nadie es inmortal’.’

Es una expresion comin en epitafios no s6lo en Egipto, sino también Chipre y
especialmente en Siria. El primero que la estudié en profundidad fue Simon en su
articulo de 1936,2! y lleg6 a la conclusion de que se trataba de una expresion que
llamaba al coraje y la valentia ante los peligros que debia afrontar el difunto en su
viaje. La expresion 0dpoet se compara con el uso consistente en la literatura griega??

17-S. R. Llewelyn - R. A. Kearsley, «The sending of a private letter», New Documents Illustrating Early
Christianity, 7, 1994, pp. 26-47, esp. 30-31.

'8 Esto se puede comparar con una carta enviada por una mujer a su hermano sobre el transporte y entrega
de la momia de su madre, con una etiqueta identificativa atada al cuello. P.Paris 18bis; ChrWilck, 499; P.Lugd.
Bat. 19, pp. 230-231 (Tebas, n1-m d.C.): &nepyd 6ot 10 odpa Levoplog /Tig UnTpos Lov Kekndev-/ pévov, Eyov
/ Taprav koo / Tod Tpaynrov o I'udfjtog / matpog Tépakog €v mhoiw / idim, oD vodlov d00évtog / vi” Epod
mpne.“Te he enviado el cuerpo de Senyris, mi madre, embalsamado, y lleva una etiqueta al cuello, a través
de Gales, hijo de Ierax en su propio barco, y he pagado el cargo de transporte completo”.

19 Hawara, siglo II d.C. Esta impresionante momia, con su sarcofago y su retrato, se conserva en el Mu-
seo Britanico EA 21810.

20 J. S. Park, Conceptions of Afterlife in Jewish inscriptions: with special reference to Pauline Literature,
Tubinga, 2000, pp. 47-63.

21 M. Simon, «®dpoet, ovdeig aOavatocy, Revue d’Histoire des Religions 113, 1936. pp. 188-206.

22 Referencias en Simon, @dpoet, pp. 190-191.
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para llamar precisamente al coraje ante cualquier tipo de dificultades, en especial,
con connotaciones de peligro post mortem, en el contexto de los ritos de iniciacion
en el culto de Osiris. Para ilustrar este extremo, referia a Firmico Materno, De errore
profanarum religionum 22: Quppeite, pootal 100 00l cecwouévov, Eotal yop MUV
€k movav cotpia. ‘Tened coraje, iniciados del dios salvado, nuestra salvacion estara
en los sufrimientos’.

Seglin Simon? la relacion de este tipo de expresion y la promesa de salvacion de
los sufrimientos con la idea egipcia de un viaje peligroso tras la muerte parece con-
firmada por la aparicion en epitafios alejandrinos de la expresion edyoyet junto con
representaciones de Osiris e Isis.

En cuanto a la expresion ovdeig afdavortoc que aparece junto con las mencionadas
anteriormente, Simon la explica como la aceptacion de que todos hemos de morir, in-
cluso Hércules, como en el epitafio siciliano de época romana que utiliza para ejem-
plificar, /G X1V 1806 = IGUR 11 743: gb-/yoyt / Midwv,/ ovdeig - d-/0avatog/ kal -
0 - 'H-/paxilg / &-méba-/ve, donde la mencion del héroe afiade la posibilidad de resu-
rreccion o alguna forma de vida tras la muerte, refiriéndose a la apoteosis del héroe*.

Muchos han apoyado la interpretacion de Simon, aunque también hay quienes han
disentido abiertamente contra su presentacion de la situacion, especialmente en lo
que se refiere a la relacion con el culto de Osiris, llamando mas bien la atencion sobre
la relacion con los misterios de Eleusis.”> Como ya hemos dicho mas arriba, el trata-
miento mas reciente del tema es el de Park,?® quien concluye (p. 50) que ante la posi-
bilidad de interpretarla como una exhortacion al coraje ante los peligros post mortem,
o un consuelo ante la muerte con la promesa de una vida posterior, prefiere verla sim-
plemente como un consuelo general ante la universalidad del fendmeno de la muerte,
con el ejemplo de /G 11 3385 naviov avOpOT®V VOHOG £0Ti KOWOG TO dmoboveiv?.
Si existe o no la vida tras la muerte, no se puede deducir de la breve expresion, pero
lo que si esta claro es que expresiones como ‘ten coraje’, ‘sé valiente’, se entienden
mejor dentro del contexto de la manifestacion de condolencia y consuelo.

Miremos ahora nuestros ejemplos de expresiones de condolencia en etiquetas de
momia. La expresion simple de despedida aparece ocasionalmente:

SB 1 5415; T. Spiegelberg 99; C.Etig.Mom. 434; TM 26117: Apcttng / TIBfkiog, /
&n’ ayaBdt. ‘Arsytes, hijo de Pbekis. Adios’.

SB15462; C.Etig.Mom. 463; TM 40492: Savovitog, / én’ dyaddt. ‘Sansnos, adios™.

% Simon, @dpoet, p. 203.

2 M. Simon, Odpoet, p. 196.

% R. Joly, «”exhortation du courage (Quppeiv) dans les mystéresy, Revue des Etudes Grecques 68, 1955,
pp. 164-170.

2 Park, Conceptions, pp. 47-63.

?7 Tomado de R. A. Lattimore, Themes in Greek and Latin Epitaphs, Urbana-Champaign, 1962, pp. 252-
256, como también por ejemplo, SEG VI 140.



TEXTOS Y CONTEXTOS FUNERARIOS EN EL EGIPTO GRECORROMANO 123

SB VIII 10068; TM 104473: Mdprog Aékplog / Aekplavog, En@V / Kol HEADY O THG,
/ viknoag TOV va iepov / TPLETNpIKOV dydva, ma- /<t>pdoig Beoic Alockobpo<r>¢ /
avéD<n>k<e>v. <€>m’ dyabdt. ‘Marco Decrio Decriano, poeta épico y mélico, gand
la 51° competicion trienal, dedico a los dioses patrios Didscuros. Adios.’

La expresion 0dpoet o 0Gppet no aparece en nuestras etiquetas. Aparece sin em-
bargo ocasionalmente en las cartas de condolencia, que ofrecen un interesante para-
lelo dentro del contexto funerario.?® En las etiquetas encontramos sin embargo o0dgig
a0dvartog, ‘nadie es inmortal’, precedida de la expresion claramente de consuelo,
un Aomrfg, ‘no estés triste’, en lugar del mencionado ‘ten coraje’.? Esta expresion se
encuentra casi exclusivamente en epitafios cristianos. También se ha de observar que
casi todas las etiquetas llevan ademas el afiadido ‘€v 1® kOcu®’, que viene a impli-
car una esperanza de vida tras la muerte, especialmente en la formula ‘€v 1@ KOGpH®
100T®’ que se encuentra fundamentalmente en las estelas funerarias®.

SB 1 3514; C.Etig. Mom. 231; TM 40311: Sevrop[dv]-/Ong te[...)/ &wdv [...]./ uq
Amn[fg],/ 00delg a[Bdva]-/ tog v kd[oum]. ‘Psenamontes, [...] afios. No te entristez-
cas. Nadie es mortal en el mundo’.

SB13515; C.Etiq. Mom. 232; TM 40312: recto: Zevipi-/g épin-/oev é1-/dv AC/ ver-
$0: U1 Aom-/fig 00-/dgig 46-/a<va>Tog €-/v T® K(6op®). ‘Senyris vivid 36 afios. No te
entristezcas, nadie es inmortal en el mundo’.

SB 13992; T.Berl. Méller 82; TM 40407 (se duda si es una falsificacion): Ztpdfov
Kavep amo Tepid( ). / pn Amig, 00deig a0- /avatoc. g 0 ivd(iktimvog). ‘Estrabon
Cauer (?) de Terk( ). No te entristezcas, nadie es inmortal. Indiccién novena’.

SB 1 5715; C.Etig.Mom. 527; TM 40585: Sevodvmio ITMjviog Mépvovoc, £pincev
€TV Ve. U1 Aomo, o0deig yap abdvartog v Td kKoop®. ‘Senalypia hija de Plenio hijo
de Memnon, vivid 55 afios. No te entristezcas, pues nadie es inmortal en el mundo’.

2 J. Chapa, Letters of condolence in Greek papyri, Florencia, Edizione Gonnelli, 1998. K.A. Worp, «Let-
ters of Condolence in the Greek Papyri: Some Observations», Analecta Papyrologica 7, 1995, pp. 149-154.

2 No entraremos en la interesante cuestion del destinatario de estas expresiones de condolencia. En las
estelas funerarias a menudo hay mensajes dirigidos al paseante, mas que al propio difunto, mientras que a me-
nudo también claramente van dirigidos al propio difunto. La cuestion tiene su importancia en la interpretacion,
como se ha visto mas arriba.

3 No quiero inundar esta nota con todas las referencias a estelas funerarias que presentan esta expresion,
pues son facilmente accesibles a través de las bases de datos. Me referiré a modo de ejemplo a la inscripcion
Thebes a Syene 238, TM 88861, de Asuan, época cristiana, que lleva una expresion variante: pr Anmnofg
Tok®p, / 00d&ig yap aOava- / tog &v Td Biw t00- / 1. XMI. “No te lamentes, Jacob, pues nadie es inmortal en
esta vida. Cristo a quien engendrd Maria”. O la inscripcion métrica publicada por Bernand, Inscr:Métr. 96, 11.
19-24; TM 107210 (II-I1I d.C. Menfis): oi- / ktpov pév 1<6> Oav- /eiv, ndotv 8¢ Ppotols/ énexhmcdnt, / tobto
QUYElY & 00delg / BvnTog £dv dhvatal. ‘Lamentable es el morir, que a todos los mortales les ha sido asignado.
Ningtn mortal puede escapar de esto’.
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SB X 10483 (SB I 5751); C.Etig.Mom. 532; TM 16767 (después del v d.C.):
Kopevtefavy / éplooev &tdv/ ve. un Avmod, obdels/ yop a0davatog v Td / KOGU®.
‘Kamentebonh vivio 55 afios. No te entristezcas, pues nadie es inmortal en el mundo’.

Es curioso que esta expresion aparece solo dos veces en cartas de condolencia:

P Princ. 11 102, 1. 10-15; Chapa, Letters of Condolence 10 (1v d.C.): di\¢/ 6¢ 10 /
avBpomvov eépet. Toryapodv / andbov O Avmnpov tod avOpw-/ Tivov mraicpatog
Kol AmoPie-/ yov 6t ovdeis &v avBpdmotg aBd- / vatoc. “Hay que soportar la condi-
cién humana. Por tanto, depdn la tristeza del fallo humano y piensa que nadie entre
los hombres es inmortal’.

SB XVIII 13946, 11. 14-15; CPR VI 81; Chapa, Letters of Condolence 8 (1-1v d.C.
Hermuipolis Magna?): o03gig yop Tdv AnAdG yevvm- /puévav af[dv]atog. ‘Pues nadie
de los nacidos de simple condicion es inmortal’.

En resumen, hemos querido aqui analizar el valor que puede tener el esfuerzo de
recoger un corpus que tiene tanto una vertiente textual como material, y el resultado
que puede suponer la limitacion e inflexibilidad de no contextualizar ese corpus. Las
etiquetas de momia, como hemos dicho, pertenecen al contexto funerario del Egip-
to Grecorromano, y como producto de este entorno especifico reciben y lanzan in-
fluencias tanto textuales como iconicas a los demas soportes con que comparten este
contexto. Por una parte, el texto tipico, basico, de una etiqueta de momia se puede
encontrar inscrito sobre los retratos que adornaban la cabeza de la momia, incluso
sobre el mismo sarcofago. Cuando se trata de un texto de caracter practico, en este
caso identificativo, no es raro que se produzcan estos trasvases. Por otra parte, las
imagenes que irian generalmente destinadas a otros soportes, aparecen en nuestros
pequetios objetos de identificacion. De igual manera, expresiones de condolencia y
despedida, que generalmente aparecen en objetos que tienen la funciéon de conmemo-
rativa, como las estelas funerarias, se filtran también en las etiquetas, que probable-
mente iban destinadas a ser desechadas una vez se habia llevado a cabo el sepelio.
Por lo tanto, de esto ha de concluirse que la flexibilidad al estudiar los materiales y los
textos nos llevara a elaborar corpora mas completos ¢ interrelacionados, y a enfren-
tarnos al contexto, en este caso el funerario, con una vision mas amplia.
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El monacato y el Mas Alla en el
Egipto Tardoantiguo™

Maria Jestis ALBARRAN MARTINEZ

CSIC

1. INTRODUCCION

En el siglo 1v d.C. el cristianismo ya se habia extendido por toda la geografia de
Egipto, tanto en las zonas urbanas, donde primero fue predicada la nueva doctrina y
acogida por sus habitantes, como en las areas rurales ¢ incluso en los oasis del desier-
to occidental'.

La nueva religion fue asimilada poco a poco por la poblacion egipcia puesto que
tenia muchos rasgos comunes con la religion tradicional y, a pesar de la inmersion
constante de nuevos dioses en el pantedn egipcio y de las influencias grecorromanas,
se siguid conservando el sustrato autdctono.?

El cristianismo propag6 una concepcion de la muerte y el Mas Alla que se encontra-
ba en conexion con las creencias egipcias ancestrales. El ser humano, una vez que cesaba
su vida terrena, tenia acceso a otra vida mas alla de la muerte bien en un lugar de gloria,
el cielo, para aquellos que habian llevado una vida terrenal basada en la bondad del ser
humano y de los principios de la religion, o bien en un lugar de castigo, el infierno, para
los que habian llevado una vida terrena basada en la maldad del alma y el cuerpo.

La muerte habia sido protagonista durante el periodo de asimilacion del cristia-
nismo por la poblacion. Antes de que éste llegase a ser la religion oficial del Imperio,

" Este trabajo forma parte de un proyecto mas amplio financiado por el Ministerio de Ciencia e Inno-
vacion (FF12009-11288).

' H. 1. Bell, «Evidences of Christianity in Egypt during the Roman Period», Harvard Theological Review
37, 1944, pp. 185-204; R. Kasser, «Les origenes du christianisme égyptien», Revue de Theologie et Philosophie
12, 1962, pp. 11-28; A. Martin, «L’Eglise et la khora égyptienne au 1v° siécle», Revue des Etudes Augustiniennes
25,1979, pp. 3-26; A. Martin, «Aux origines de 1’eglise copte: I'implantation et le developpement du christia-
nisme en Egypte (1-1v° siécles)», Revue des Etudes Anciennes 83, 1981, pp. 35-56; G. Tibiletti, «Tra Paganesimo
e cristianesimo: 1’Egitto nel III secolo», Egitto e societa antica, Atti del Convegno, Torino 8-9 VI - 23-24 XI
1984, Milan, 1985, pp. 247-269; C. W. Griggs, Early Egyptian Christianity: From Its Origins to 451 CE, Leiden,
1990; A. Elli, «Cristianesimo e paganesimo in Egitto (1v-v secolo)», Scritti Cattolici 127, 1999, pp. 619-648.

2 B. R. Rees, «Popular religion in Graeco-Roman Egypt II. The transition to Christianity», Journal of
Egyptian Archaeology 36, 1950, pp. 86-100; R. Rémondon, «L’Egypte et la supréme résistance au christianis-
me (ve-vi© siecles)», Bulletin de [’Institut frangais d’archéologie orientale 51, 1952, pp. 63-78; G. Downey,
«Coptic Culture in The Byzantine World: Nationalism and Religious Independence», Greek, Roman and By-
zantine Studies 1, 1958, pp. 119-135; B. A. Pearson y J. E. Goehring (eds.), The Roots of Egyptian Christianity,
Filadelfia, 1986; D. Frankfurter, Religion in Roman Egypt. Assimilation and Resistance, Princeton, 1998.
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las persecuciones a los cristianos propiciaron entre la poblacion una gran tribulacion.
Los martirios infligidos a los seguidores de la religion cristiana avivaron el contacto
directo de los vivos con los muertos.

Los martires eran quienes habian alcanzado el mayor grado de perfeccion en la
vida espiritual, puesto que habian entregado su vida por la fe en Cristo, y, por tanto,
eran dignos de recibir la corona martirial,® que les acercaba al Todopoderoso y les
premiaba con la gloria divina. La conmemoracion de su muerte y la veneracion de sus
sepulcros produjeron el desarrollo de su culto —fendémeno que se extendid por todo
el Imperio— y se les considerd capaces de contactar con los vivos y obrar milagros
en la Tierra.*

Cuando las persecuciones cesaron la poblacidn cristiana encontr6 en los ascetas
el modelo ejemplar en la practica de la religion. A partir del siglo 1v se desarrollo el
monacato teniendo como base la ascesis, que consistia en la biisqueda y acercamiento
a Dios, tanto en vida como tras la muerte. La vida ascética era una vida austera, pri-
vada de todos los bienes terrenales, que se fundamentaba en la practica del celibato,
el ayuno, la oracion, el trabajo manual y la renuncia a todo lo terrenal —bienes ma-
teriales, lazos familiares y de amistad—. Aquellos que practicaban correctamente la
ascesis tras su muerte eran premiados con una vida eterna en el cielo.

El monacato tuvo un rapido pero complejo desarrollo. Existio una gran variedad
de tipos y subtipos de vida monastica, que se pueden clasificar a grandes rasgos en
tres contextos diferentes: desierto, casa y cenobio.’ Sin embargo, todos los ascetas,
hombres o mujeres, independientemente del modo de vida monastica que practica-
sen, eran considerados como ejemplo y modelo de perfeccion; y asi se ponia de ma-
nifiesto por los autores contemporaneos que recopilaban las historias y vidas de los
monjes y anacoretas.

Los viajeros de la Historia Monachorum in Aegypto manifestaron en el prologo
de la obra que el objetivo de la misma era recordar y escribir las experiencias vividas
y aprendidas en sus visitas a los monjes egipcios como medio para obtener la salva-
cion del alma:

Proélogo 1,

0 Kol Nuag kabodnynoag nt v Aiyvmtov kol det&ag Muiv peydiao kol Bavpactd kol
PVAUNG Kol Ypaoiis G&ta, 0 dovg vmobesty Niv comtpiog Kol yvdcwy Toig €0€lovot
cwbijvar, vmddetypo (ofg ayadig kol VERYNoWY ikaviy, Steyeipat yoymny mpog
evoéPetav duvapévny, Kol EVOPETOL TOMTEING KAAOV VIOV L.

(El) que nos ha guiado hacia Egipto y nos ha mostrado grandezas y maravillas, dig-
nas de ser recordadas y escritas, nos ha dado el fundamento si queremos salvarnos,

3 H. Delehaye, Les origines du culte des martyrs, Bruselas, 1912; id., «Les martyrs d’Egypte», Analecta
Bollandiana 40, 1922, pp. 5-154.

4 P. Maraval, Lieux Saints et pélerinages d’Orient. Histoire et géographie des origines a la conquéte
arabe, Paris, 1985.

5 E. Wipszycka, Moines et communautés monastiques en Egypte (1v-viif siécles), Varsovia, 2009.
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un camino para la salvacion, un ejemplo de vida perfecta, una guia capaz de ejercitar
el alma hacia la piedad, y un noble recuerdo de una conducta de vida virtuosa.®

Y Paladio comenz06 la Historia Lausiaca de 1a misma forma:

Proemio 1:

‘Ev a0t 0 BiPAo dvayéypamton £vapetog doknolg kai Oovpaocty flov dtaywyn
TOV pHoKopiov Kol ayiov matépmv povay®dv Kol avaympntdy Tdv v Tf) EpNuo, Tpog
iAoV Kol pipmotv t@v v ovpdviov modteiav £€0ehdvimv katopHodv kal TV &ig
Bootleiov ovpavdv dyovcav BoLAOUEV®Y 0OEVEY OGOV

En este libro se describen la virtuosa ascesis y la vida admirable de los bienaventu-
rados y santos Padres, monjes y anacoretas, que vivieron en el desierto, para el en-
tusiasmo y la imitacioén de los que quieren seguir el estilo de vida celestial y desean
andar por el camino que conduce al reino de los cielos.

Entre todos los que practicaban la ascesis aquellos que durante largos afios lleva-
ban una vida rigurosa y buscaban la perfeccion mas absoluta adquirian un alto grado
de experiencia. Por ello eran admirados y se les reconocia como maestros del resto
de ascetas y sus palabras eran tomadas como ensefianzas para los mas jovenes y para
el conjunto de cristianos.

A estos anacoretas y monjes su experiencia les conferia una serie de facultades y
virtudes, que les diferenciaba del resto de la sociedad,” y eran dotados por la Divini-
dad con dones que les convertian en taumaturgos capaces de realizar prodigios y mi-
lagros, sanar enfermos o expulsar demonios del cuerpo y ahuyentarlos de los lugares
sagrados.® En la Historia Monachorum in Aegypto 17, 3, al hablar del monasterio que
dirigia un monje llamado Isidoro en la Tebaida, encontramos expresada esta maxima:

Eleyev 8& UiV 6 6 TLADVL TPOGKAPTEP@Y TPEGPVTEPOS TOIOVTOVE EIVOL TOVC EVEOV
aylovg, g dvvacbot Tavtog onpeio EmLTELETV.

El anciano que permanecia siempre en la puerta nos dijo que los que estaban en el
interior eran tan santos que todos eran capaces de realizar milagros.

Ademas podian mediar y contactar con el Mas All4, lo que les hizo convertirse
en los intercesores del resto de los hombres ante Dios y ante los seres celestiales,

¢ Las traducciones al castellano han sido tomadas de J. Simon Palmer, Historias bizantinas de locura y
santidad. Juan Mosco, El Prado. Leoncio de Nedpolis, Vida de Simeon el Loco, Madrid, Ediciones Siruela, 1999.

7 P. Brown, «The Rise and Function of Holy Man in Late Antiquity», The Journal of Roman Studies 61,
1971, pp. 80-101.

8 En la Historia Monachorum in Aegypto 2, se narra que Abba Or, un anacoreta de la Tebaida que llegd
a ser padre de un millar de monjes, habia recibido el don de expulsar endemoniados y de realizar toda clase de
curaciones; y otro ejemplo lo encontramos en Paladio, Historia Lausiaca 17, donde narra la vida de Macario
el egipcio quien se habia retirado al desierto de Esceté cuando tenia treinta afos, y diez afios después recibio
la gracia contra los espiritus, asi como el don de realizar curaciones y profetizar.
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entrar en contacto con Satan y practicar la necromancia mediante comunicacién con
las almas de los muertos, y asi obtuvieron informacion de eventos futuros, pudieron
ayudar y dar consuelo a los vivos.

I1. EL MONJE VISIONARIO DEL MAS ALLA

Los ascetas tuvieron la capacidad de la adivinacion natural o intuitiva’, conside-
rada como divina, que se basada en el conocimiento por intuicion o percepcion inter-
na.! Este don les permitia tener visiones sobre qué ocurria después de la muerte y asi
mismo acerca de hechos futuros o inmediatos, como por ejemplo Apa Patermutio a
quien Dios reveld que uno de sus discipulos habia muerto:

Historia Monachorum in Aegypto 10. 12

Kai oM mote ék T éprjuov Katfel €ig €miokeyty GOEAPOV TOV Top’ 0VTOD
pabntevféviov vocolg KateNUUEVOV, LEAAOVTOG TOD EVOG DTAY TEAELTAV TOVTO
70D 00D 00T ATOKAAVYOVTOC.

Cierta vez retorno al desierto para visitar a los hermanos que habian sido sus discipu-
los, que estaban enfermos, uno de ellos habia muerto como Dios le habia revelado.

Asi pues, en ocasiones, como en este caso, era la Divinidad quien se ponia en
contacto con ellos directamente y les ofrecia las visiones, pero otras veces eran ellos
mismos quienes le solicitaban que les fuese revelado aquello que deseaban saber o
de lo que querian tener conocimiento. En un apotegma de Eucaristo!'' encontramos
esto mismo:

Avo v Tatépov mapekdrecov tOv Oeov, tva TANpoopNHon avtovg, €ig molov
gpBacav pétpov. Kai jA0sv odtoic povi Aéyovsa

‘Dos Padres rogaron a Dios qué medida habian alcanzado. Y llegd una voz que
decia: [...]°

Estas visiones las obtenian principalmente a través de dos cauces, uno de ellos era
la entrada en éxtasis, como por ejemplo le ocurria al anacoreta Abba Silvano:

‘O 0106 KoBeLOEVOC TOTE LETO AOEAPDV, EYEVETO £V EKOTACEL.
‘Estando el mismo una vez con los hermanos, entro en éxtasis’'?

® Véase p. ej. Apophthegmata Patrum, un Abba de Roma 1; Historia Monachorum in Aegypto, 1; Pala-
dio, Historia Lausiaca 17 y 21.

10 M. Loépez Salva, «Adivinacion y suefios en el paganismo y cristianismo», R. Teja (coord.), Profecia,
magia y adivinacion en las religiones antiguas, (Codex Aquilarensis 17) Aguilar de Campoo, 2001, p. 67.

' Apophthegmata Patrum, Eucaristo 1.

12 Apophthegmata Patrum, Abba Silvano 1.
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AMote eiofilev 6 padntig ovtod Zoyaplog, Koi 0pev anTOV &V EKOTAGEL
Otra vez entro su discipulo Zacarias, y lo encontr6 en éxtasis."

O como narra Juan Mosco de otro anacoreta que vivia a las afueras de la ciudad
de Antinoe, que pidi6 a Dios que le revelase lo que habia ocurrido con el alma de uno
de sus discipulos que habia muerto muy joven y entonces entr6 en éxtasis y le fue
revelada su pregunta:'

Kai 61 Bempel év EkoTdoeL YEVOUEVOS TOTAUOV TVUPOGC, Kol TATI00G &V adTd TG TTVPL,
Kol HEGOV TOV AdeAPOV Pefantiopévov £0g Tpayniov.

Y he aqui que entr6 en éxtasis y vio un rio de fuego, y en el fuego una muchedumbre,
y en medio de ésta, sumergido hasta el cuello, al hermano.

La otra forma de canalizacion de las visiones era mediante el suefio. Durante toda
la Antigiiedad el suefo habia sido utilizado como medio de adivinacion,' por ello no
resultaba extrafio que los ascetas mas virtuosos tuvieran en €l un cauce para obtener
visiones.

Segun la interpretacion de Sinesio de Cirene en su tratado Sobre los suerios, el
alma contenia visiones de futuro y el suefio era el medio que permitia al alma obte-
nerlas. La oniromancia era una practica muy beneficiosa y sutil, facil de conseguir
sobre todo para aquellos que tenian un espiritu puro, lo que conllevaba la elevacion
del alma y por tanto el acercamiento a la Divinidad.'

Esta definicion se correspondia claramente con aquellos que practicaban de for-
ma rigurosa la vida ascética, cuya alma estaba llena de pureza, y el suefio les permitia
alcanzar con facilidad las visiones internas que se encontraban en ella. Estos suefios
manifestaban hechos que no necesitaban ninguna interpretacion puesto que proce-
dian de la percepcion interna de los ascetas, que era obtenida de acuerdo a su virtud
y por ello eran claros, transparentes y divinos.

Asi, encontramos diferentes textos que nos muestran como los monjes en sueiios
obtenian revelaciones importantes relacionadas con la muerte y el Mas Alla. Paladio
en la Historia Lausiaca 4 cuenta que a Didimo el Ciego le fue revelada la muerte del
emperador Juliano el Apdstata mientras dormia:

3 Apophthegmata Patrum, Abba Silvano 2.

14 Juan Mosco, Pratum Spirituale 44.

5 G. Luck, Arcana mundi. Magic and the occult in the Greek and Roman worlds: a collection of Ancient
Texts, Baltimore, John Hoppkins University Press, 1985, pp. 231-239; E. R. Dodds, Los griegos y lo irracio-
nal, Madrid, 1985, pp. 101-129 (traduccion al castellano del original inglés The Greeks and the Irrational,
Berkeley, 1985).

1" Sinesio de Cirene en su tratado Sobre los suefios detalla la importancia del suefio como medio de adi-
vinacion el cual abre el camino hacia las visiones, véase S. Torallas Tovar, «El libro de los suefos de Sinesio
de Cireney, R. Teja (coord.), Sueiios, ensuerios y visiones en la Antigiiedad pagana y cristiana, (Codex Aqui-
larensis 18), Aguilar de Campoo, 2002, pp. 71-81.
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gruyev &v 1@ Opove kabnuevov pe kateveydijvar drve, kol 10elv Ekotacty inmovg
Agvkovg SwaTpéyovtag petd t@v EmPat®dv kol knpvttovtog “Eimoate Addum,
onuepov £ROOUNY dpav teredtnoey Toviavog

Estaba sentado en la silla y me sobrevino el suefio, y vi en éxtasis a unos caballos
blancos que corrian con sus jinetes, pregonando: “Decid a Didimo: hoy a la hora
sexta ha muerto Juliano”.

Gracias a la capacidad de obtener esas visiones los ascetas podian conocer el cami-
no que emprendia el alma tras la muerte y el lugar donde permanecia durante la eter-
nidad y lo transmitian a sus discipulos describiéndolos en ocasiones con gran detalle.

El camino del alma tras la muerte comenzaba situandose frente a Dios para que
el alma fuese juzgada por todas las acciones realizadas en vida, como explicaba Abba
Agaton a sus discipulos:!’

Eine mélv: Xpi 1oV &vOponov givar micav Gpav mpocéxovia @ kptmmpio tod
Oceod.
Dijo también: “Es necesario al hombre estar a toda hora atento al juicio de Dios”.

La presencia del alma en este juicio como primer estadio la encontramos también
explicada por el mismo Abba Agaton,'® quien en el momento previo a su muerte con-
to a sus hermanos que ya lo estaba presenciando:

MéAlovtog 8¢ adTod TEAEVLTQV, EuEve TPEIC MUEPOS AVEDYUEVOLS EY@V TOVG
0pBadoNg un Kvovpévous. "Evu&ay 6¢ avtov ol adelpol Aéyoveg APPa Ayadmv,
mod 1; Aéyel avtoic Evamiov tod kprrnpiov tod Oeod iotapol.

Cuando se acercaba el momento de su muerte, permanecio tres dias con los ojos
abiertos, sin moverlos. Lo animaron los hermanos diciendo: “Abba Agaton, ;donde
estas?”. Les respondio: “Estoy delante del juicio de Dios”.

El juicio dependia de como se hubiese actuado durante la vida en la Tierra, cues-
tidon que era transmitida a los discipulos, y asi, con esta advertencia continuaba Abba
Agaton hablando a los hermanos que estaban con ¢l cuando atisbaba el juicio de su

alma:

Aéyovov avt®d* Kai o0 @ofii, [latep; Aéyer avtoic Témg émoinca v dHvapiv pov
elc 10 PuAGEaL T dvtolig Tod @eod’ GAL EvOpomog eiur modev olda &l 1 Epyov
Lov dnpéotos T® Oed; Adyovsty avtd ol adedpoi- Ovk el memodag émi To Epyov
ocov, 0Tl Kottt Oedv €otiv; Aéyet 0 yépwv: OV Boppd, el U 1@ Oed Amavtiow.
“Etepov yap €011 10 T0D Og0d Kprtplov, Kol ETEPoV 10 TAV AvOpdTOV.

Le dijeron: “; TG también temes, Padre?”. Les dijo: “He hecho cuanto he podido por

7" Apophthegmata Patrum, Abba Agaton 24.
18 Apophthegmata Patrum, Abba Agaton 29.



EL MONACATO Y EL MAS ALLA EN EL EGIPTO TARDOANTIGUO 135

cumplir los mandamientos de Dios”. Pero soy hombre, ;coémo sabré si mi esfuerzo
ha sido del agrado de Dios?”. Los hermanos le dijeron: “;No confias en el trabajo
que hiciste para Dios?”. El anciano dijo: “No confio hasta que no vea a Dios. Pues
uno es el juicio de Dios y otro el de los hombres”.

Durante el juicio se sopesaban las acciones pasadas y finalizaba con la sentencia
que Dios daba a cada alma (Apophthegmata Patrum, Abba Elias 1):

Einev 6 apPac Hriag Eyd tpio mpdypata @ofoduor dtov péAAn 1 woyf pov
€EeMOEV amo Tod cdpatog, Kol dtav LEAL® T@ Oed dmavtijoal, Kol dtav LEAAN 1
anoQaotg EEeABElY Kat’ 1o,

Dijo Abba Elias: “Tres cosas temo: cuando mi alma salga del cuerpo, cuando me
presenté ante Dios, y cuando se pronuncie la sentencia contra mi”.

Y la sentencia dictaba donde pasaria el alma el resto de la eternidad; si ésta habia
actuado con bondad recibia el premio de alcanzar la gloria eterna, pero si por el con-
trario habia hecho el mal era enviada a las tinieblas. En la explicacién dada por Teo-
filo el arzobispo de Alejandria sobre qué ocurria cuando llegaba la hora de la muerte!’
encontramos que éstas eran las dos Unicas alternativas que ofrecia la Divinidad, o
bien alcanzar la gloria:

Kotovoet oby 1 yoyr péon iotapévn moim épa eoPo kol TpOu oTHKEL, Em¢ ob 1
Kpioic avTic amdocty Aapn mopd tod dikaiov kprrod. Koi dav pév i a&ia, keivot
AopBavovoty Emtioy, Kol odT) GPTACeTon dm’ anT@V: Kod AoV AUEPIVOG 1
Piensa en qué temor y temblor estara el alma, hasta que su juicio reciba la sentencia
del justo juez. Si fuera digna, aquellos (los espiritus del mal) recibiran su castigo, y
sera llevada por los otros (los angeles), y permanecera sin preocupacion.

o bien ser enviado a las tinieblas:

‘Eav 8¢ eopebii &v apereig (loaca, dkodel Ty dewvotdv ewviv: Apditom o
aoefng, tva un dn v 06&av Kupilov. Tote avtnv katorappaver nuépa opyig,
Nuépa OAMyemc, Nuépa okdTOVG Kal Yvopov. [Tapadidopévn gig T0 EEmTEPOV GKOTOC,
Kai €lg 10 aidviov Top Katakplieica, gig dnepdvtong aidvag kolacHnceTat.

Pero si el alma ha sido encontrada viviendo en la negligencia, oira esa voz terrible:
“Quitese el impio, para que no vea la gloria de Dios”. Recibira entonces el dia de la
ira, el dia de la tribulacion, el dia de la oscuridad y tinieblas. Entregado a las tinieblas
exteriores, y condenado al fuego perpetuo, sera castigado por los siglos infinitos.

De igual modo encontramos recogido por Paladio en la Historia Lausiaca 21
el testimonio de un monje del desierto de Nitria, Cronio, sobre la vision del célebre

" Apophthegmata Patrum, Abba Tedfilo 4.



136 MARIA JESUS ALBARRAN MARTINEZ

anacoreta Antonio de los dos lugares a los que podian ir las almas segun la sentencia
dada en el juicio divino:

Kai todto 8¢ dmynoato 6 Kpdviog, 6tt 'Ev 1f] vokti €keivy dmynoato Mpiv o
pakdprog Avtoviog 6t “Eviontov OAdKANpov nOEGUNY amokolvedivai pot tov
oMoV TMV dikaimv Kol Tdv apaptoldv. Kai é0gaciuny pokpov tve yiyoavta péypt
TOV VEQEADV, LEAAVOL, TAG YETPOG EKTETOUEVAS EYOVTO ETTL TOV OVPAVOV, KOL VTOKAT®
a0TOd AMpvny &govcav HETPoOV BOAGGONG Kol EOPOV YuyiG AVITTAUEVOS MG OPVE.
Kai oot pév dmepintavto adtod tdv yeipdv Kol Thg KeQaAng dtecdlovtor dcat 6
Tapd TV Yep®Y anTod koccilovto dvémumtov eic TV Apviv. "THABsv odv ot povi
Aéyovoas Tavtog ¢ PAETEIS DrepmTopEVaS YOS TOV dtKaimv ol yuyoi el ol
€ig TOV Topadelcov colovtar ai 8¢ dAlat gioiv ol gig TOv ddnv DrocvpPOEVaL, TOTG
BeApact Thg copKog Kai Tf] Uvnoikokig Eakolovbncacad.

Atn afladio Cronio: “Aquella misma noche nos explico el bienaventurado Antonio:
‘Durante un afio entero supliqué al Sefior que me fuese revelado el lugar de los justos
y de los pecadores. Vi a un gigante que se elevaba hasta las nubes, negro, con ambas
manos extendidas al cielo. A sus pies se abria un lago inmenso dilatado como el mar;
al mismo tiempo veia a las almas remontar el vuelo como los péjaros. Las que vola-
ban por encima de sus manos y cabeza se salvaban; en cambio, las que recibian un
golpe de sus manos caian al lago. Entonces oi una voz que decia: las almas que ves
volando arriba son las almas de los justos, que van al paraiso; las otras son arrojadas
al infierno porque siguieron las inspiraciones de la carne y el rencor’”.

Asi pues, aquellos que durante su vida terrena se esforzaban por llevar una buena
conducta merecian pasar la eternidad en el cielo, un lugar de gloria, que era visionado
como tal. En los apotegmas de Abba Atanasio recogidos por Juan Mosco es su obra
Pratum Spirituale 130 encontramos descrita su vision sobre el lugar al que iban las
almas puras:

Amyfoato Nuiv kai todto 6 aPPic Abavdciog, &t "HAGEV poi mote Aoyiouog
Myov: O T apd 611 T0ig dyovifopévolg kai Toig uf dyovi{opévolg; kol £yevouny
0¢ &v ékotdoel, kai HA0EY Tig Adywv pot Akolov0st pot kol dmfyoyév pe &v vt
TOME POTOC TEMAMNPOUEVE, Kol E6TNGEV e Topd pioy TOANY, TG 10 £180¢ 0VK E0TL
dmynoacHar kol nrovcpey Mg amd TAnbovg Evdobev avaplOunTov HUVOLVTOY TOV
®edv. Kai dpovodvtav Mudv, émkovcéy Tig Eowbev Aéyov: Ti 0éhete; Aéyel O
odnydv e Eiceldeiv 0éhopey. O 8¢ dmexpidn Aéyov por Ovk eicépyetor OO TIC,
&v apereio OV AAN’ €av BEANTE eloelDely, anéAbate dywvicaoat, undev pévtot &v
¢ KOGU® T® patain Aoyfouevot.

Y el padre Atanasio nos dijo esto: una vez me vino este pensamiento: “;Qué ocurre
con los que luchan? ;Y con los que no luchan?”. Entonces entré en éxtasis y se me
acerco un desconocido: “sigueme”, me dice. Me llevo a un lugar lleno de luz y me
puso junto a una puerta de belleza indescriptible. A nuestros oidos llegaban como
unos himnos cantados desde el interior por una multitud infinita. Golpeamos la puer-
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ta: “;Qué queréis?”, preguntd dentro alguien que nos habia oido. “Queremos entrar”,
respondié mi guia. “Aqui no entra nadie que viva en el abandono” me dijo el otro.
“Si queréis entrar, id a luchar y no penséis para nada en ese mundo vano”.

Y de la misma forma, a aquellos que su comportamiento habia sido impropio, sus
pecados les condenaban a pasar el resto de la eternidad en el infierno como castigo, el
cual se concebia como un lugar de desolacion y dolor. El mismo Juan Mosco (Pratum
Spirituale 19) narra la vision del infierno que tuvo el anacoreta Abba Elias cuando se
disponia a caer en la tentacion de la fornicacion:

I'evopevog 8¢ ¢ amd otadiov £vog, thg €mbyiog Kata@Aeyovong pe, yivopot
gv éxotdoel, kol ldov TV yijv dvoryeicav, KAUE KOTOOTOUEVOV, Koi Oewpd
oOUOTO VEKPO Kelpeva oeonmdTa, Kol SlepparydTa, Kol Suomding GVEIKAGTOV TOTE
TEMMPOUEVO, KOL TVOL 1EPOTPENT] VTOSEIKVOVTO TG TPAYUa, Kol AEYovtid pot
I6ov ToDTO YVVaLKOS 0TIV, TOVTO AVOPOS 0TIV AmdAavGov Ttoiov doov BELELS THg
gmOvpiac cov. Al TordTV 0DV HSoVIV PAETE TOGOVC KOTOVG BELEIC dmoAécan, Toe
duo motav apoptiov Bélete €aVTOVC AmooTepficat T BactAelng TAYV OVPAVAV.
Cuando ya estaba yo mas o menos a una milla de distancia y me consumia la pasion,
entré en éxtasis. Vi que la tierra se abria y me tragaba. Ante mis ojos, cadaveres
putrefactos, destrozados y envueltos por un olor fétido e insoportable, y un descono-
cido de venerable aspecto que me decia, sefialando a aquellos cuerpos: “mira, éste
es de una mujer, aquél de un hombre. Satisface cuanto quieras tu deseo. Pero piensa
cuantos sufrimientos vas a echar a perder por un placer asi. Mira por qué pecado os
vais a ver privados del reino de los cielos.

Todos estos textos muestran como los monjes y anacoretas compartian con sus
discipulos las visiones que tenian y las utilizaban como ensefanza para indicarles que
su vida en la tierra debia estar basada en la fe y una conducta correcta que agradara a
Dios, puesto que el objetivo principal era ser digno de alcanzar la gloria celeste y pa-
sar alli el resto de la eternidad. Por tanto el don de las visiones y de la profecia que les
habia sido conferido tenia la finalidad de mostrar al resto de fieles que debian actuar
en su vida terrena conforme a los principios de la religion cristiana.

III. EL MONJE VISIONARIO DE SU PROPIA MUERTE

Cuando se acercaba el momento de su muerte los ascetas, que habian obtenido
el don de la prediccion y alcanzado la perfeccion en la vida ascética, eran capaces
de vaticinar el dia en el que ocurriria tal suceso y de visionar donde iria su alma, que
por su perfecto y riguroso comportamiento era recompensada con el paraiso celestial.

Un ejemplo de este vaticinio y de la vision del cielo como lugar de morada de
sus almas lo encontramos en la Vida de Santa Sinclética 113, atribuida a Atanasio
de Alejandria, en la que se recoge como la célebre asceta en los momentos previos a
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su muerte recibio el don de visionar el cielo y de conocer la fecha exacta de cuando
ocurriria su marcha hacia ese lugar:

‘Orte 8¢ avtiic 10 TEPOG TG VikNg Kol T0D 6TEQAVOL £yYUG £YEVETO, Kol OTTUGING
€0empnoe kal ayyélov émotaciog, [...] Kol EAMAUYELS GVEKAQANTOV Q®TOS, Kol
napoadeicov y@pov: kai petd v Béav todtv, [...] Elne 88 avtaig, kai d¢ 8Tt Metdt
TPEIC NuUépag yopionoopat o0 copatog. OO poévov 8¢ TobTo, GAAL Kol TV dpav
TG apiemc TV Evtadbo éNAmate.

Cuando ella estuvo cerca de alcanzar la victoria y de recibir la corona celestial,
contemplo visiones, y tuvo la atencion de angeles [...], contempld la inefable luz y
el paraiso. Después de estas visiones, [...] Dijo a las otras (religiosas): “En tres dias
yo seré separada de mi cuerpo”. Ella pudo incluso hasta indicar la hora de su partida.

Ellos no veian su muerte como una pérdida del mundo terrenal sino como el logro
de pasar el resto de la eternidad junto a Dios en el cielo, el fin Gltimo y principal de su
vida terrena y por el que habian luchado teniendo la ascesis como medio.

Del mismo modo que obtenian la visién de que el cielo iba a ser su morada fi-
nal, en ocasiones, la Divinidad podia hacer participes al resto de los mortales de ese
premio obtenido por los ascetas, cuando llegaba el mismo momento de su muerte
para mostrar que gracias a su sacrificio eran dignos de esa recompensa. Asi los textos
recogen ejemplos de ascetas, hombres y mujeres, a cuya muerte se hacian visibles di-
ferentes signos a quienes estaban cerca y que claramente mostraban como sus almas
iban camino del cielo.

En uno de los apotegmas del anacoreta Juan Colobos? se narra como éste en ple-
na noche despertd y pudo ver una luz que bajaba desde el cielo hasta donde se encon-
traba Paesia, una prostituta arrepentida, cuya vida ese mismo dia ¢l habia conseguido
enmendar hacia el camino de la ascesis; y vio a los angeles que llevaban su alma.

En el Sinaxario drabe se recoge la historia de una asceta de origen chipriota,
Xene?!, que vivio durante la mayor parte de su vida en un monasterio de la ciudad de
Alejandria. Tras caer enferma murid el dia 29 del mes de 7ybi (24 de enero) y Dios
realizé un milagro mostrando las gracias celestiales que ella habia recibido con una
cruz luminosa y alrededor un circulo de estrellas brillantes parecidas a una corona.
Esta aparicion no dejo de ser visible hasta el momento en el cual el cuerpo de la as-
ceta fue enterrado en el cementerio de su monasterio, y la muchedumbre que pudo
observarla comprendié que Xene era la causa de tal aparicion.

Estos signos y sefiales eran revelados por la Divinidad para hacer participes al
resto de la poblacion de las gracias y recompensas que se obtenian cuando una perso-
na llevaba una vida basada en la mas correcta practica de la ascesis.

20 Apophthegmata Patrum, Abba Juan Colobos 40.
2 Sinaxario drabe-jacobita (ed. R. Basset, Paris, 1916, pp. 742-745) 29 Tybi (24 de enero); D. de Lacy
O’Leary, The Saints of Egypt, Londres-Nueva York, 1937, p. 281.
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IV. EL MONJE EN CONTACTO DIRECTO CON LOS MUERTOS

El contacto con las personas que habian muerto era otra de las facultades que los
ascetas poseian. Su capacidad de obtener visiones del Mas Alla también les permitia
ver a quienes se encontraban alli. Paladio en la Historia Lausiaca 14 narra la historia
de dos hermanos, Paesio e Isaias, que habian llegado a ser monjes y después de muer-
tos Abba Pambo tuvo la visién de que se encontraban en el cielo:

Kai Aéyet oToig i £mi B0 AupoTtépoug dia g1d0v E6TdTOG £V T Tapadeice.
Y dijo a ellos como en presencia de Dios: “He visto a ambos juntos en el Paraiso”.

Y asimismo una vez que visionaban a estos que se encontraban indistintamente
en el cielo o en el infierno lograban extender sus capacidades hasta llegar a comu-
nicarse con ellos. Son numerosos los textos literarios que recogen conversaciones
mantenidas entre monjes y personas muertas que se encontraban en el Mas Alla. Juan
Mosco recogid en el Pratum Spirituale 44 la historia de un anacoreta que vivia a las
afueras de Antinoe.?? Este anacoreta al estar muy afligido por la muerte de uno de sus
jovenes discipulos, quien habia descuidado su modo de vida, rog6 a Dios que le fuera
revelado el paradero de su alma:

Kai 61 Bempel év EkoTdoel YEVOUEVOS TOTAUOV TVUPOGC, Kol TATI00G &V adTd TG TP,
Kol pEcov Tov adelpov Befanticuévov Emg tpaynAov. Tote Aéyel adtd 0 yépwv: OV
S TohV TV TEpPiaY TOPEKAAOLY oF, Tva ppovtiong TG 10lag yuyiic, Tékvov;
Amexpidn 6 adeloc, kol einev ¢ yépovt: Edyapiotd 1@ O, Mdtep, 1 kv 1
KeQOAN pov dveotv Eyet. Kata yap £dydc cov Endvem kopuei|g ioTapat ETeKOmov.
Y he aqui que entré en éxtasis y vio un rio de fuego, y en el fuego una muchedumbre,
y en medio de ésta, sumergido hasta el cuello, al hermano.

“No era por temor a este castigo por lo que te exhortaba a preocuparte de tu alma,
hijo?”, —Ie pregunt6 el anciano— “Doy gracias a Dios, padre —respondio el joven
monje—, porque por lo menos mi cabeza estéd a salvo. Gracias a tus oraciones estoy
de pie sobre la coronilla de un obispo”.

Muchos de los ejemplos recogidos en los textos muestran que los ascetas podian
entrar en contacto con cualquier alma, no exclusivamente con las de otros monjes
y que las conversaciones mantenidas con los muertos tenian en muchos casos una
finalidad concreta: ayudar a los muertos a resolver los problemas que habian dejado
pendientes en la Tierra, y con ello también ayudaban a las personas vivas implicadas
directa o indirectamente en esas cuestiones, como podian ser familiares del muerto.
Un ejemplo de ello es recogido en un apotegma de Abba Milesio® quien al pasar un
dia por cierto lugar, vio que tenian detenido a un monje acusado falsamente de un

22 Véase mas arriba p. 133.
3 Apophthegmata Patrum, Abba Milesio 1.
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homicidio. El anacoreta al acercarse al muerto levant6 las manos al cielo y éste se
levanto, acto seguido Abba Milesio le preguntd en presencia de todos quién le habia
matado y asi liber6 al monje de la acusacion:

AvTOD 8¢ éxmetdoavtoc TaC yeipac mpdg OV Oedv, avéotn 6 vekpdc. Kai simev
vt émi mavrov: Einé Nuiv tic éottv 6 govevsog oe. O 8¢ einev, 611 Eicelddv &ig
v €kkAnoiav, dédmka yprpata Td TPecPuTép®’ O 68 avootas, oealé pe Kol
AmevEYKaS, EPPLyev gig TO povaotiplov Tod apPa.

Cuando extendi6 las manos hacia Dios, se levanté el muerto. Y le dijo en presencia de
todos: “Dime quién te matd”. Respondié éste: “Entré en la iglesia y di dinero al presbi-
tero. Este, levantandose, me maté y llevandome, me ech6 en el monasterio del Abba”.

Ademas la propia familia del fallecido pudo salir beneficiada con su testimonio
puesto que éste siguid diciendo:

AMO TOpaKaA®D VUG, AneOfjval ta yprpata, Kol dobijvat toig tékvolg pov. Tote
sime TpOG adTOV O YEpV' ATelfe, Kol Kowud, Eog dv EMOn 6 Kbdpiog, kai £ysipn os.
“Pero os lo pido, recuperad el dinero para darselo a mis hijos”. Le dijo entonces el
anciano: “Ve y duerme, hasta que el Sefior venga y te despierte”.

En otro apotegma de Abba Macario el egipcio* encontramos un testimonio simi-
lar en el que se recoge la historia narrada por Abba Sisoes de una viuda con graves
problemas economicos causados por la repentina muerte de su marido. La mujer
recibi6 ayuda de Macario que despert6 al marido muerto y tras mantener una conver-
sacion con ¢l se solventaron los problemas de la viuda y sus hijos:

Kai éM0ovong tiig yovoikog, simey avti 6 yépov: Ti mévta obtwg khaicic; Kai simev:
‘O avigp pov GméBove AuPmdv mopadfiKny TvOC, Kai ovK eimev amofvijckov mod
g0nicev avmv. Kai elnev 6 yépov mpdg oty Asdpo, SeTEGV ot mod E0mrac avTov.
Kai MB(DV TOVG AdeAPOVG el eavtod, £EMAOe obv avt]. Kai EA0OvIev €ml Tov
oMoV, £lnev avTH 6 YEpwv: Avaydpnoov i Tov oikdév cov. Kai mpocevéapévav
avT@V, EpMVNCEY O YEPOV TOV vekpov, Aéywv: O deiva, mod E0nkog v dAlotpiov
napadikny; O 8¢ dmokpideic eimev Eic 1OV 0lkdv pov kékpumtat, Vo oV moda Tig
KAivg. Kai Aéyet avtd 6 yépov: Koyd oty Eoc tiig uépag tig avactdoead. |...]
EMOav 8¢, aviyyetde T ynpe mod keltot 1 mopadnkn. H 8¢ Aafodoa avtny, £dwke
@ Kupi® avtig, Kol NAevdépmae T Tékva aTiG.

Fue la mujer y el anciano le preguntd: “;Por qué lloras de esta manera?” Ella res-
pondi6: “Mi marido murid, pero habia aceptado un depoésito, y no dijo antes de
morir donde lo habia puesto”. El anciano le dijo: “Ven, muéstrame donde lo has
sepultado”. Y tomando consigo a los hermanos salié con ella. Cuando llegaron al
lugar, le dijo el anciano: “Vete a tu casa”. Y después de orar con ellos (los hermanos),

2 Apophthegmata Patrum, Abba Macario el egipcio 7.
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llamo¢ el anciano al muerto: “Hombre, ;donde pusiste el depdsito ajeno?”’ Y dijo, en
respuesta: “Esta escondido en mi casa, bajo la pata de la cama”. El anciano le dijo:
“Duérmete de nuevo hasta el dia de la resurreccion™. [...] Saliendo de alli, dijo a la
viuda donde se encontraba el deposito. Ella lo tomé y lo devolvid al duefio, quien
liber6 a sus hijos. Y todos los que supieron esto, glorificaron a Dios.

Otros textos muestran el caso contrario, es decir, los propios muertos se ponian en
contacto con los anacoretas para solicitarles ayuda y consuelo. En algunos casos encon-
tramos que este consuelo lo buscaban almas de hombres que en vida habian profesado
la religion pagana y a causa de esto habian sido condenados a pasar el resto de la eterni-
dad en el infierno. Un ejemplo es mostrado en otro apotegma del mismo Abba Macario
el egipcio® quien un dia cuando iba caminando se topd con la calavera de un pagano
que solicitaba sus oraciones como alivio para su tormento en el infierno:

Eirnev 6 apPoic Maképiog 611, [epimotdv mote €ig v Epnuov, Dpov kpaviov €ig
70 £00.p0C veEKPOD EPPIUUEVOV Kol cakevsog adTo Tf Poivy papo®, ELAANGE pot To
kpaviov. Koi Aéym antd ZU tic &; Ameipidn pot 10 kpaviov Eyd fiumv dpylepede
6V EIdOLOV, Kod TdY pevaviov EAMvov &v @ tome to0te° 60 88 el Mokdpiog 6
TVELHATOPOPOG” ofay Bpav omAayyvicbiig Tovg €v Ti] KoAdoeL, Kol gbyn TEPl aVTAV,
mapapvBodvrot OAiyov.

Dijo Abba Macario: “Marchando en cierta ocasion por el desierto encontré el cra-
neo de un muerto, que yacia en el suelo. Cuando lo toqué con el baston de palma,
el craneo me habld. Le digo: “;Quién eres ta?” Me respondié el craneo: “yo era un
sacerdote de los idolos y de los paganos que vivian en este lugar; tu eres Macario el
pneumatoforo. Cuando te apiadas de los que estan en el tormento y oras por ellos,

sienten un poco de alivio™.

Otro caso similar lo encontramos en el relato narrado por Juan, discipulo de Apa
Pisentio, obispo de la ciudad de Coptos, quien durante su etapa como monje se retird
durante un tiempo a una tumba de Djeme, al oeste de Tebas. Su discipulo, que le
asistia semanalmente con comida y agua, fue testigo de la conversacion que Pisentio
mantenia con las momias de hombres paganos que alli estaban enterradas. Una de las
veces que el discipulo entr6 en la tumba, cuando iba hacia la camara donde estaban
las momias, escucho a alguien llorar y hacer stplicas con gran tribulacion. El discipu-
lo penso6 que habia una persona hablando con Pisentio puesto que el lugar estaba tan
oscuro que no le permitia ver con claridad, pero se percaté de que era la momia quien
estaba hablando con su maestro para solicitar sus oraciones y asi ser liberada de los
castigos a los que estaba sometida®.

Ademas de despertar a los muertos para comunicarse y mantener una conver-
sacion con ellos, entre las capacidades de los ascetas también se encontraba la de

3 Apophthegmata Patrum, Abba Macario el egipcio 38.
2 E. Amélineau (ed.), Etude sur le Christianisme en Egypte au Septiéme Siécle, Paris, 1887.
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resucitarlos y devolverlos la vida. La resurreccion del cuerpo habia sido uno de los
principios propugnados por la religion cristiana y los ascetas no dudaron en confirmar
que esto ocurriria en la segunda venida de Cristo a la Tierra. Paladio recoge en la
Historia Lausiaca 17, en la narracion de la vida de Macario el egipcio, que este ana-
coreta, quien habia recibido a los cuarenta afios el don de curaciones y de la profecia,
realizaba muchos milagros y fue capaz de resucitar a un muerto como dictamen para
un impio, y dice asi:

[epi TovToL EETADE NN OTL vekpOV fyelpey, tva aipeticov mteion un OpoAoyodvta
BVAGTAGIY E1VOL COUATOV.

Una vez se extendid la voz que habia resucitado a un muerto para convencer a un
hereje que negaba la resurreccion de los cuerpos.

El poder que tenian los ascetas de resucitar a los muertos era conocido por la
sociedad y muchas personas acudian a ellos buscando su ayuda para que devolviese a
la vida a alguno de sus seres queridos, como encontramos en una apotegma de Abba
Sisoes?” en quien un hombre, que se dirigia a visitar al anacoreta, depositd toda su fe
para que resucitase a su hijo muerto por el camino:

HopéPoré Tote KOGUIKOG ExmV TOV VIOV AOTOD TPOG TOV APPaV Zioomy, gig TO 6pog
700 aPPa Avt@viov Kol Kotd TV 000V cuVEPRN dmoBavelv TOV LIOV adTOD" Kol 0OK
grapdyOn, aAA’ Elafev adTOV TPOG TOV YEPOVTA TGTEL, KOl TPOGENESE PETA TOD VIOD
O¢ petavolav moldv, dote evloynodijval Tapa tod yépovroc. Kal dvaotag 6 motnp
KotéMme 10 mondiov Tpog ToLG TOdNG TOD YEPOVTOG, Kol EENfADeV EEm. O 8¢ yépav,
vopilwv 4t petavolay adtd PaAdet, Aéyel avtd Avaota, £Eelbe EEw o0 Yap 1ideL
ot anébave. Kol mapaypiipa dvéortn kai EEfABe. Kal idov avtov 6 matnp avtob,
€&éo” Kol giocehddv mpooekhvnoe TM YEPOVTL, KOl AVIYYEILEV QOTG TO TPAYLLOL.

Un seglar iba con su hijo a ver a Abba Sisoes en la montana de Abba Antonio. En el
camino muri6 su hijo, y no se turbd, sino que lo llevo hasta donde estaba el anciano.
Con fe, se postr6 con su hijo como quien hace penitencia, para recibir la bendicién
del anciano. Al levantarse, el padre dejé al nifio a los pies del anciano y se retird. El
anciano, pensando que estaba haciendo la penitencia ante ¢€l, le dijo: “Levantate, sal
fuera”, pues no sabia que habia muerto. Y ¢l se levanto en seguida, y salié. Su padre
se maravill6 al verlo y, entrando, se postr6 ante el anciano y le anunci6 lo sucedido.

El texto copto que recoge los milagros del anacoreta Apa Aaron? menciona que
las proezas y milagros de este asceta estaban tan extendidos entre toda la poblacion

27 Apophthegmata Patrum, Abba Sisoes 18.

2 La obra, atribuida al monje Papnucio, recoge las historias de diferentes anacoretas del desierto egipcio.
Los milagros de Apa Aaron le fueron narrados a Papnucio por otro anacoreta, Isaac, que los escuch6 del propio
Aaron (E. A. W. Budge (ed.), Miscellaneous Coptic Texts, Londres, 1915, texto copto pp. 470-495; traduccion
inglesa pp. 986-1011).
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que llegaban incluso a oidos de aquellos que aun seguian siendo paganos, los cuales
pedian su ayuda en momentos de desesperacion al ver la muerte de cerca. Asi, se
cuenta que una familia pagana de Philae solicito la ayuda de Apa Aaron para resucitar
a un niflo que habia nacido muerto:

OYC2IME AE 92M MEINAK NTEPCElI CNAMICE AMNMECHHPE XO2T NIHTC
ACMOY aYW NTEPCP MMEEYE NNECWIMHPE ETEPE MNOYTE EIPE MMOOY
EBOA 2ITMITMETOYAMB &l 25PWN 2CMWN) EBOA EUXWL MMOC XE MNOYTE
MIMETOYAXB Al 25aPWN €KECOTM €POIL [...] NTEPOYCWTM AE N6l
NECEIOTE ENEINPMMAO &P MMAATE NE aYXI N2ENXPHMA 21T NEY6IX
XYBOK WO MAETOYXAB AN 250PON [...] MEXAL NAY XE STNOINE NCa OY
AYOYWWB XE ENYINE NCx TEKMNTNETOY22E... X1 NTOOTHN NIKOY! N
EYAOr I NCOAHA €XM TIROYI N WHPE NYMN2 NTEUMAY

Una mujer de Philae cuando fue a dar a luz su hijo se encajo en ella y murid y cuan-
do ella record6 los milagros que Dios habia hecho a través del santo Apa Aaron ella
gritd: “Dios del santo Apa Aaron escuchame” [...] Cuando sus padres escucharon
esto puesto que ellos eran muy ricos cogieron dinero en sus manos y fueron hacia
el santo Apa Aaron [...] (Apa Aaron) les dijo: “;qué queréis?” Ellos respondieron:
“Queremos tu santidad... Recibe de nuestra mano este pequefio regalo y reza para
que el nifio viva con su madre”.

Finalmente el milagro fue realizado cuando, a instancias de Aaron, los padres
creyeron en Dios y se convirtieron a la fe de Cristo.

En algunos textos, como en este caso, los anacoretas mencionan que ellos eran
unicamente mediadores de la Divinidad, que era quien disponia que se realizaran esos
milagros de comunicacion con las almas del Més Alla o la resurreccion de los muertos.
En el mencionado episodio en el que Abba Macario el egipcio® despert6 al marido de
la viuda desolada se narra como cuando éste despertd al muerto sus discipulos cayeron
a los pies del anacoreta temerosos por lo que acaban de presenciar, y éste les dijo:

OV 1 €UE Yéyove TODTO™ OVOEY Yap gipl GALG S1d TV Ypav Koi T Oppova O Ogog
énoinoe 1O Tpaypo

En verdad esto no ha sucedido por mi, pues no soy nada, si no que lo hizo Dios por
la mujer y los huérfanos.

Asi pues, las virtudes propias de una vida ascética llevada con rigor y en busca
de la perfeccion conllevaban la obtencion de gracias divinas y por ellos los monjes
y anacoretas mas versados en la ascesis eran quienes se veian beneficiados con ellas.
Sin embargo €stos eran, como muestran los textos, simples mediadores de Dios en la
Tierra. Los milagros que estos ascetas eran capaces de efectuar obtuvieron tal alcance
en la sociedad egipcia que fueron considerados dignos de santidad tanto por sus dis-

2 Apophthegmata Patrum, Abba Macario el egipcio 7.
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cipulos como por el resto de la poblacion. Y sus actuaciones siempre eran realizadas
en beneficio de los demas, ya fuesen aquellos que estaban vivos o aquellos que ya
habian muerto.
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La reconstruccion de la escatologia eslava
precristiana. Los testimonios de las fuentes indirectas
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1. ; DESCONOCIAN LOS ESLAVOS PAGANOS EL CONCEPTO DE MAS ALLA?

Nos podriamos plantear legitimamente dicha cuestion basandonos en un texto del
cronista aleman del siglo x1, Thietmar de Merseburgo,' que dice lo siguiente:

Thietmar de Merseburgo, Chronicon 1, 14: Aunque yo haga como la piedra de amo-
lar, que afila el hierro? y no a si misma, no seré sin embargo marcado por el oprobio,
como el perro mudo, y diré lo siguiente a los iletrados y sobre todo a los eslavos, que
piensan que con la muerte temporal terminan todas las cosas.

Sin embargo, la recta comprension del texto de Thietmar nos obliga a analizar el
contexto en el que se enmarca.

El texto se halla dentro de una digresion en la que comienza por hablar de los pre-
sagios que pueden predecir la muerte y continua con las pruebas de la vida inmortal
del alma’® y de la resurreccion de la carne. Que dichos presagios, a los que Thietmar
da mucha importancia a lo largo de toda su obra, no eran de comun aceptacion por
parte de las creencias tradicionales de los eslavos, lo confirmaria otro texto de Proco-
pio de Cesarea,* un autor bizantino que escribe a mediados del siglo vi, secretario de
Belisario, general de Justiniano:

Procopio de Cesarea, Historia de la guerra de los godos 3, 14: Ni conocen el destino
ni por lo demas reconocen que tenga peso alguno en los hombres.

! Edicion en R. Holtzmann, Thietmari Merseburgensis episcopi Chronicon. Monumenta Germaniae
Historica, Scriptores rerum Germanicarum, Berlin, Nova Series 9, 1935. Traduccion al inglés en W. Warner,
Ottonian Germany: The Chronicon of Thietmar of Merseburg, Manchester, 2001.

2 Se trata de una cita de Horacio, Poética 304-305. Thietmar conoce bien la literatura clasica, que cita a
menudo (F. Brunholzl, Histoire de la littérature latine du Moyen Age. Il De la fin de [’époque carolingienne
au milieu du xr° siecle, Louvain-la-Neuve, 1996).

3 A. Briickner, Mitologia Slava, Bolonia, Zanichelli, 1923 (trad. de la ed. polaca de 1918), A. Krawiec,
«Sny, widzenia i zmarli w kronice Thietmara z Merseburga», Roczniki historyczne 69, 2003, pp. 33-48.

4 Edicion en J. Haury (ed.), Procopii Caesariensis Opera Omnia, vol. 11 De bellis libri V-VIII (ed. cor-
regida por G. Wirth), Leipzig, Teubner, 1963.
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Asi pues, el texto de Thietmar ha de ser leido con estas precauciones criticas y no
significa que los eslavos carecieran de concepciones escatoldgicas, sino que, obviamen-
te, no creian en la resurreccion de los muertos ni en los presagios de muerte inminente.

En contraposicion a la relevancia que se ha dado al fragmento (descontextualizado)
de Thietmar, otra linea de investigacion insiste en que los eslavos daban culto a los muer-
tos y a los antepasados,’ sin que exista ninguna referencia indirecta que lo justifique.

La informacion mas relevante que hallamos en los textos sobre la relacion de los es-
lavos con la muerte y el Mas All4 nos viene de la descripcion de los rituales funerarios.

II. LA INFORMACION PROPORCIONADA POR LOS RITUALES: EL MAS ALLA GARANTIZADO POR
LOS SACRIFICIOS

1. La cremacion

Los autores arabes siempre se mostraron especialmente interesados por los ritua-
les funerarios de los pueblos con los que entraron en contacto, seguramente por el
hincapié que hace el Islam en la santidad de los cuerpos muertos y el respeto que debe
mostrarse a los cadaveres. Es muy significativo el didlogo que un viajero arabe del
siglo x, Ibn Fadlan mantiene con uno de los rus’¢ sobre la incineracion:

Ibn Fadlan, Mu'gam al-Buldan, ‘Russiyah’:” A mi lado habia un hombre de Rus’ al
que oi hablar con el trujaman que le acompafiaba, y le pregunté qué le habia dicho. Me
contestd: “Ciertamente ¢l dijo que vosotros, la comunidad arabe, estais locos por lo que
vosotros hacéis a la gente que mas queréis y a los que mas carifio tenéis. Los arrojais a la
tierra para que se los coman los bichos y gusanos. Mientras que nosotros los quemamos
con fuego en un instante y entran al paraiso en su momento y hora”. Luego solt6 una
gran carcajada con sorna y prosiguio: “Por el amor que le tiene a su Sefior, se ha enviado
un viento que se lo ha llevado en su hora”. No transcurri6 en verdad ni una hora hasta
que la barca, la lefia, el hombre muerto, y la esclava fueron reducidos a polvo de ceniza.

Por eso, la descripcion mas antigua y fiable de un ritual funerario eslavo oriental
la encontramos en el Libro de la resina preciosa de Tbn Rusta,® una enciclopedia
historico-geografica del siglo x:

> F. Vyncke, «La religion de los eslavosy, en C. J. Bleeker - G. Widengren (eds.), Historia religionum.
Manual de historia de las religiones, Madrid, 1973, pp. 627-644, resumen del manual publicado por el autor,
F. Vyncke, De godsdienst der slaven, Roermond-Romen, 1969.

¢ Utilizamos el gentilicio rus’ para referirnos a los habitantes de los principados de la Rus’ de Kiev, para
distinguir netamente esta realidad politica y social de la de Rusia, que es posterior.

7 W. Wistenfeld, (ed.), «Risala Ibn Fadlany, Yagit al-Rimi, Mu ‘¢am al-Buldan, vol. 11, Jacuts geogra-
phisches Wérterbuch, Leipzig, 1957 p. 83. La traduccion de los textos arabes se debe a Arancha Minguet Burgos.

8 Edicion utilizada de M. J. de Goeje (ed.), Abii ‘Ali Ahmed b. ‘Umar b. Rusta, Kitab al-a ‘lag an-nafisa.
Bibliotheca Geographorum Arabicorum (BGA) VII, Leiden, Brill, 1892, pp. 143-148 (reedicion 1967).
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De Goeje BGA VII, p. 143: Cuando muere uno de ellos lo queman con fuego y las
mujeres, cuando se les muere alguien, se cortan las manos y la cara con un cuchillo.
Cuando se incinera a dicho muerto, regresan a donde esta por la mafiana, cogen la
ceniza de ese lugar, la colocan en una urna y la depositan en un timulo. Cuando el
muerto ha cumplido un afo, ponen la cantidad de veinte jarrones de miel, mas o me-
nos. Van con esto a ese timulo, se retne la familia del muerto, comen y beben alli.

Gracias al escandalo que las costumbres eslavas suponen para el autor arabe sa-
bemos que lo normal entre los eslavos es la incineracion, dato que aparece confir-
mado por la arqueologia’ y que tiene numerosisimos paralelos en otras tradiciones
indoeuropeas bien conocidas, como la griega, la india y la latina. La ceremonia de
cremacion iba acompanada de rituales de autosacrificio por parte de los allegados.
Por otra parte, sabemos que eran normales los banquetes funerarios como el que des-
cribe Ibn Rusta, que luego conocemos bien por los textos en antiguo eslavo oriental
con el nombre de trizna.

2. El banquete funerario

La informacion que conocemos a partir de los textos sobre banquetes funerarios
de la clase dominante entre los eslavos orientales nos dan noticias de una serie de
rasgos relevantes, a saber, la presencia de muchos guerreros, la consumicion de alco-
hol hasta la embriaguez, la construccion de un timulo sobre la tumba, y el llanto de
la viuda por el difunto.'” En el Relato de los afios pasados encontramos la siguiente
informacién dentro del relato de la triple venganza que la princesa Olga hace de su
marido Igor contra los drevlianos. Con el titulo Relato de los aiios pasados"' se desig-
na una compilacion cronistica elaborada en Kiev a comienzos del siglo xi1 que no se
ha conservado independientemente pero que se ha transmitido como parte del texto
de otras cronicas posteriores:

PVL Col. 55-57: Y envid a los drevlianos diciendo asi: “He aqui que ya voy hacia
vosotros. Preparad mucha aguamiel en la ciudad en la que matasteis a mi marido, para

> F. Conte, Les slaves. Aux origines des civilisations d’Europe centrale et orientale, Paris, Albin Michel,
1986, p. 164 [trad. italiana, 1991], P. M. Barford, The Early Slavs, Ithaca-Nueva York, Cornell University Press,
2001, pp. 200-208, G. Holzer, «Gli slavi prima del loro arrivo in occidente», en. M. Capaldo (ed.), Le culture slave,
vol. I11.3 de M. Capaldo et alii (dirs.), Lo spazio letterario del medioevo, Roma, Salerno Editrice, 2006, p. 23.

10" Petrukhin, «Pogrebal 'nyj kult drevnerusscom jazycestvey, en S. V. Nikol skij (ed.), Slavjanskie liter-
atury. Kul tura i fol ’klor slavjanskikh naradov: XI mezdunarodnyj, Moscu, 1998, pp. 396-404.

' En la literatura especializada aparece a menudo citado como PVL, que es el acronimo de las primeras
palabras del texto reconstruido en antiguo eslavo oriental (Povéste vremennykhw létv). La mejor edicion es
la reconstruccion de D. Ostrowski (comp. y ed.) - D. J. Birnbaum (ed. asoc.) - H. G. Lunt, (senior cons.)
The “Povest’ vremennykh lét”: An Interlinear Collation and Paradosis, Cambridge, MA, Harvard University
Press, 2003. Traduccion al espaiiol y estudio de los motivos literarios indoeuropeos en I. Garcia de la Puente,
Perspectivas indoeuropeas en la Cronica de Néstor: andlisis comparado de su contenido con el de otras tradi-
ciones indoeuropeas, Tesis doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 2006.
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que le llore en su tumba y organice un rito funerario en honor de mi marido”. Habien-
do oido esto llevaron mucha miel y la hirvieron. Olga, llevando una pequeiia mesnada
y yendo a paso ligero, llegd a su tumba y elevo un llanto funebre por su marido. Y
ordend a su gente hacer un gran timulo y, cuando estuvo hecho, mandé organizar el
rito funerario. Después de esto, los drevlianos se sentaron a beber y Olga ordeno que
los hombres de la mesnada les sirvieran. Y los drevlianos le dijeron a Olga: “;Dénde
estan los otros de los nuestros a los que enviamos a por ti?” Ella dijo: “Vienen detras
de mi con la mesnada de mi marido”. Y cuando los drevlianos se hubieron emborra-
chado, ordené a sus hombres beber a su salud, y se apart6 a un lado, y mando a sus
hombres que despedazaran a los drevlianos, y mataron a los cinco mil de ellos.

El texto resulta muy interesante, porque da cuenta detallada de las practicas men-
cionadas. Banquetear por un difunto es una manera elemental de celebrar una muerte,
y sirve en Ultima instancia para celebrar el hecho de estar vivos y reforzar la cohesion
familiar y social. En ese sentido, el texto opone de manera muy clara la celebracion
que hacen los kievitas, una celebracion por estar vivos, al castigo que se inflige a los
drevlianos, a los que se masacra aprovechando su borrachera.

El llanto de la viuda sustituye aqui a la autoinmolacion de ésta. Es posible que
el caracter heroico de Olga la haga lo suficientemente especial como para no sacri-
ficarse ante la tumba de su esposo. También la obligacion de emprender una larga y
compleja venganza'? la exime del autosacrificio. Pero ademas, la expresion ‘elevo un
llanto funebre’, nos hace postular la existencia de un treno ritualizado ante la tumba
del marido muerto, del que, lamentablemente, no tenemos mas informacion literaria.

3. El sacrificio ritual de las viudas

Mas escandaloso le parece Ibn Rusta el ritual de sacrificio de las viudas entre los
eslavos:

De Goeje BGA VII, p. 143: Si el muerto tenia tres mujeres y una de ellas se considera
su favorita se presenta ante su muerto con dos palos y los erige en la superficie de la
tierra. Luego pone otro palo transversal encima de los otros, cuelga del medio una
cuerda, atandose una alrededor de su cuello y se sube en la silla. Cuando ha hecho
esto, se quita la silla de debajo suyo y queda colgada hasta estrangularse y morir.
Una vez ha fallecido es arrojada al fuego y se quema.

Esta practica esta confirmada por otros testimonios antiguos. La encontramos en
el Estrategicon atribuido al emperador bizantino Mauricio® (siglo vi). El capitulo 4

12 1. Garcia de la Puente, «The Revenge of the Princess: Some Considerations about Heroines in the PVL
and in Other Indo-European Literatures», en J. A. Alvarez-Pedrosa - S. Torres (eds.), Medieval Slavonic Stud-
ies. New Perspectives for Research, Paris, Institut d’Etudes Slaves, 2009.

13 Edicion seguida: G. T. Dennis (ed.), Das Strategikon des Maurikios, Con trad. al aleman de E. Gam-
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del libro XI del Estrategicon lleva como encabezamiento ‘Como hay que comportarse
con los esclavos, antas y semejantes’ e incluye una exposicion sobre las costumbres y
caracter de estos pueblos, asi como toda una serie de consejos tacticos y estratégicos
acerca de como enfrentarse a ellos militarmente. Como el autor del tratado expone al
final de su excurso etnografico sobre los eslavos, las informaciones que sobre ellos
ofrece se basan tanto en la experiencia propia como en tratados anteriores:

Estrategicon X1 4: También el buen juicio de sus mujeres sobrepasa al de toda la
naturaleza humana hasta el punto de que la mayor parte de ellas considera el falle-
cimiento de sus maridos como su propia muerte y se ahogan a si mismas de forma
voluntaria porque consideran que estar viudas no es vivir.

La misma informacion viene transmitida, esta vez sobre los eslavos occidentales,
por San Bonifacio, el evangelizador de los germanos (siglo vin). El fragmento' se
halla en la carta que dirige el santo, junto con los obispos Wera, Burghardo, Werberto,
Abel y Wilbaldo, a Aethelbaldo (716-757), rey de Mercia, (reino situado en el centro
de Gran Bretafia), datada en 745-746, en la que le reprocha el mantenimiento de cos-
tumbres sexuales propias del paganismo. En concreto, la cita referente a los vendos,
el nombre con que se conoce en todos los textos latinos medievales a los eslavos del
Norte de Alemania, sigue a la descripcion de costumbres sexuales paganas propias de
los sajones.

San Bonifacio, Epistola 73: Los vendos, que es la raza humana mas degenerada y depra-
vada, respetan con tan gran celo los vinculos del matrimonio, que la mujer renuncia a vi-
vir cuando fallece su esposo. Y se considera que una mujer merece alabanza entre ellos
si se da muerte por su propia mano y es quemada junto a su marido en la pira funeraria.

Asi pues, la autoinmolacion de las viudas es una practica confirmada en los tres
grandes grupos eslavos: meridionales, orientales y occidentales. Obviamente, dicho
ritual solo tiene sentido dentro de una concepcion del Mas Allé en la que el miembro
de la casta dominante, probablemente un guerrero, se lleva consigo sus bienes mas
preciados, en particular, la esposa favorita.

4. Las victimas votivas

Otra concepcion deducible de los rituales esta contenida también en el testimonio
de Procopio de Cesarea. Se refiere a la idea de que, ante el peligro de muerte inmi-
nente, el sacrificio de victimas votivas puede asegurar la salvacion del sacrificante:

illscheg), Viena, Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, 1981.
14 Texto en E. Diimmler, «S. Bonifatii et Lulli Epistolae», en W. Gundlach (ed.), Epistolae Merowingici
et Karolini aevi 1., Monumenta Germaniae Historica, Epistolae III, Berlin, 1892, p. 342.
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Procopio de Cesarea, Historia de la guerra de los godos 3, 14: Cuando la muerte les
ronda los talones, ya sea que les entre alguna enfermedad o que se dispongan para
la guerra, prometen que, de librarse, van a realizar inmediatamente un sacrificio en
honor del dios a cambio de su vida y, una vez que se han librado, sacrifican lo que
tuvieran a mano y creen haber comprado su salvacion por ese sacrificio.

La ideologia subyacente, presente en numerosisimas culturas, es que el Mas Alla
pide un precio de vida, que puede ser satisfecho por un sacrificio votivo.

5. Los barios de los muertos

La presencia de los muertos en la vida cotidiana y los rituales a ellos debidos esta
mas presente en las tradiciones paganas conservadas en las sociedades cristianizadas,
en particular entre los eslavos orientales. Ya hemos hecho alusion al banquete fune-
rario. Otra practica comun es la de honrar a los muertos en los bafios de vapor. La
descripcion mas detallada la encontramos en un sermon cuya redaccion mas antigua
es fechable en el siglo xiv:'*

Sermon de nuestro santo padre Juan Crisostomo, arzobispo de Constantinopla, so-
bre como los primero paganos creian en los idolos, y les dedicaban ritos e invo-
caban su nombre: E incluso ahora muchos hacen lo mismo aun siendo cristianos y
no saben lo que es el cristianismo: Preparan para los muertos un bafio y esparcen
cenizas en el medio y les sacrifican carne, leche, mantequilla, huevos y todo lo nece-
sario para el diablo y derraman agua sobre las brasas en la bafiera implorando que les
purifique y cuelgan ropa interior y una toalla en la bafiera. Pero el diablo, riéndose de
su estupidez, da vueltas alrededor de la ceniza y muestra sus huellas para seducirlos.
Después de haber visto esto, sin embargo, ellos regresan y se lo cuentan unos a otros
y comen y beben cada uno el sacrificio entero.

Es posible que hacer venir a los difuntos a la sauna mediante ofrendas de alimentos
tenga que ver con la naturaleza ‘seca’ de los muertos, que se remedia habitualmente me-
diante libaciones, y entre los eslavos orientales con ayuda de la humedad de las saunas.

Esta misma costumbre y la de preparar una ofrenda de alimento llamada ‘puente’
la encontramos en el texto anterior y en otro sermén que se redacto a finales del siglo
X1 o principios del xiv:'¢

Sermon de San Gregorio (de Nacianzo) sobre como los primeros paganos se postra-
ban ante los idolos y les rendian culto: Y preparan para los muertos un bafio y hacen
puentes y manantiales y hacen tortas y practican muchos otros entretenimientos.

5 M. M. Gal’kovskij, Bor ’ba khristianstva s’ ostatkami jazycestva v’ Drevnej Rusi, II: Drevne-russkija

»

slova i poucenija, napravlennyja protiv” ostatkov” jazycestva v narode, tom. 11, Moscu, 1913, pp. 59-60.
1 Gal’kovskii, Bor ’ba khristianstva s’, pp. 22-25.
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El texto eslavo oriental es una traduccion del Sermon XXXIX In Sancta Lumina
de San Gregorio'” a la que se han anadido unas curiosas interpolaciones entre las que
se cuenta el texto que citamos. Es posible que podamos entender aqui ‘puente’ como
el puente ritual que se establece entre el mundo de los vivos y el de los muertos. Los
manantiales, igual que los bafos de vapor, tendrian como objetivo rehidratar la natu-
raleza ‘seca’ de los muertos.

6. La autoinmolacion de los guerreros

Otros sacrificios son de interpretacion mas controvertida, porque se atribuyen
a los eslavos orientales en el momento historico en el que las vias comerciales de
los grandes rios eran controladas por los escandinavos, por lo que carecemos de la
seguridad completa para decidirnos por una de las tres opciones: o bien los rituales
descritos son exclusivos de la €lite germanica, o bien son eslavos en coincidencia con
la practica germanica debidos a una herencia indoeuropea comin, o son de origen
germanico pero estan ya asumidos por la élite eslava.

El primero de estos ritos es la autoinmolacion de los guerreros para no tener que
servir como esclavos en el Mas Alla. Si el ritual es propio de la élite escandinava
estariamos ante una autoinmolacion para acceder al Valhalla. Pero la servidumbre en
el Mas Alla también podria ser una condicion propia de la concepcion escatologica
eslava, como confirmarian las autoexecraciones que analizaremos mas adelante, asi
que el problema no es de facil solucion. El texto en cuestion nos lo transmite Leon
Diacono,'® un historiador bizantino del siglo x, quien, al narrar los enfrentamientos
con el ejército de Svjatoslav, explica las razones del extraiio comportamiento de al-
gunos de los combatientes rus’.

Ledn Diacono, Historia 9, 8: También se cuenta lo siguiente acerca de los
tauroescitas,' que nunca hasta hoy en dia cuando han sido vencidos se han entrega-
do a sus enemigos, sino que cuando ya ven imposible salvarse se hunden las espadas
en las entrafas y asi se dan muerte. Hacen esto porque tienen la siguiente creencia:
dicen, en efecto, que los que son muertos en la guerra por los enemigos tras la muerte
y la separacion de las almas de los cuerpos sirven a sus asesinos en el Hades. Los
tauroescitas, temiendo tal servidumbre y considerando algo odioso tener que servir
a los que les han dado muerte, se convierten asi en los ejecutores de su propia inmo-
lacion, pero asi es la creencia que rige entre ellos.

17" Migne, Patrologia Graeca 36, cols. 335-360.

18 B. Karalis, Aev didkovog. Iotopia, Atenas, Kanaki, 2000.

1 Los rus’, a los que Leon, siguiendo la tradicion literaria griega anterior, denomina en su obra escitas,
tauroescitas y tauros.
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7. El ritual descrito por Ibn Fadlan

El texto mas famoso en el que se describe un ritual funerario de un jefe de la zona
de los grandes rios ha sido transmitido por un viajero arabe, Ibn Fadlan,?® que viajo
por la zona del Volga enviado con la embajada por el califa al-Mugqtadir en el ano 921.
Sin embargo, hay un cierto consenso en considerar que el texto transmite el ritual de
un jefe escandinavo.?! Los detalles del prolijo texto confirmarian esta interpretacion:
la colocacion del cadaver en el barco, la vision de la esclava destinada al sacrificio
estimulada por los narcéticos, la descripcion del Mas Alla como una pradera verde,
la funcion de la anciana que dirige la violacion colectiva de la esclava y su estrangu-
lamiento mientras la acuchilla, la incineracion de la barca con todas las victimas que
acompanan al jefe en su viaje al ultramundo... En cualquier caso, el principio de in-
terpretacion es el mismo que rige para el sacrificio de las viudas: los bienes mas pre-
ciados del guerrero se sacrifican a su muerte para que le acompaifien en el Mas Alla.

III. LA CONCEPCION DEL MAS ALLA

Mucho mas complicado es deducir de los textos indirectos cual podia ser la con-
cepcion que los eslavos tenian del Mas All4, porque los testimonios son extraordina-
riamente exiguos al respecto.

1. El dios infernal

Es posible que existiera un dios que regia el ultramundo entre los eslavos. Pero
los testimonios que lo confirman son extraordinariamente dudosos, porque estan con-
taminados de una interpretatio romana que lo convierte automaticamente en Pluton.

El primero de los testimonios, conservado por uno de los bidgrafos de San Oton
de Bamberg, Herbordo? (siglo xi1), que escribe cuando todavia el paganismo es una
realidad viva en Pomerania, podria ser interpretado como un mero artificio literario.
Cuando describe la muerte de un sacerdote pagano que ha tendido una emboscada al
santo, dice lo siguiente:

Herbordo 3, 24: Cuando se habia combatido un tiempo, los que estaban en la trampa
empezaron a ser reconocidos por los de Stettin y, avergonzados, huyeron del escena-
rio de su mala accion. Pero el sacerdote que habia maquinado esto, que a la misma

2 Edicion: Wiistenfeld, Yaqit al-Rami, pp. 79- 83.

21 Sobre la polémina normanista y antinormanista y el texto de Ibn Fadlan, véase J. E. Montgomery, «Ibn
Fadlan and the Rassiyahy, Journal of Arabic and Islamic Studies 3, 2000, pp. 1-25.

22 R. Kopke, Herbordi Dialogus de Vita Ottonis episcopi Babenbergensis, Monumenta Germaniae His-
torica. Scriptores rerum Germanicarum in usum scholarum ex Monumentis Germaniae historicis separatim
editi 33, Hannover, 1868. Traduccion inglesa en C. H. Robinson, The Life of Otto, Apostle of Pomerania,
1060-1139, by Ebo and Herbordus, Londres-Nueva York, 1920.



LA RECONSTRUCCION DE LA ESCATOLOGIA ESLAVA PRECRISTIANA 155

hora estaba en su casa con sus amigos, comenzd a sufrir una paralisis y un desmayo
fortisimo, pues, como pienso, sus dioses le estaban despedazando no sin motivo. Y,
desfigurada su apariencia, sus ojos y toda su cara, cuando su frente se torcio hacia
su espalda, exclamd. “jMe pasa esto por culpa de las trampas y maldades que hice
contra Oton!” Con esta exclamacion termind su vida. Y sobrevino tal hedor que se
supone que el propio Plutén infernal, o cualquiera que sea alli la maxima autoridad,
le vomito de sus fauces.

Sin embargo, la alusion al castigo que le hacen penar los dioses paganos, y sobre
todo la enigmatica referencia a ‘cualquiera que sea alli la maxima autoridad’ pudiera
hacer pensar que no solo nos encontremos ante un despliegue de erudicion medieval,
sino ante una referencia real a un dios soberano del Mas Alla pagano.

El segundo testimonio se enmarca en la descripcion que Jan Diugosz,* candnigo
de Cracovia del siglo xv, hace del panteén pagano de los polacos. Dtugosz es un hu-
manista que tiene el objetivo claro de establecer paralelos entre los primitivos pola-
cos y los romanos, una tendencia ya inaugurada en el siglo xmu1 por Vicente Kadtubek.
Crea asi un panteon en el que es muy dificil, por no decir imposible, establecer dis-
tinciones entre lo inventado y lo primigenio, si tenemos en cuenta que en Polonia el
paganismo habia desaparecido desde hacia casi seis siglos.

Dhugosz Annales 1, 47: Es sabido que los polacos fueron adoradores de idolos desde
el origen de su raza, y que creian en numerosos dioses y diosas, como Jupiter, Marte,
Venus, Pluton, Diana y Ceres, engafiados por el error de los demas pueblos y nacio-
nes (...). A Pluton le llamaban Nya, a quien consideraban vigilante y guardian de los
dioses infernales y de las almas después que abandonan los cuerpos, y pretendian
que, después de morir, eran llevados por ¢l a un sitio mejor en el infierno.

La imposibilidad de encontrar una etimologia razonable al teonimo Nya hace que
desconfiemos de este testimonio.?*

2. La esclavitud perenne de la autoexecracion que garantiza los juramentos

Los textos nos permiten reconstruir con una cierta seguridad un rasgo de la vida
de ultratumba generado por actos en la vida de este mundo: quien rompa los juramen-
tos, vivira en el Mas Alla como esclavo. Esta idea enlaza con la esclavitud perpetua
de quien es vencido en el combate transmitida por Ledn Diacono. Tiene también so-
bre si la sospecha de su origen escandinavo, al hallarse en las formulas de execracion
contenidas en los tratados entre los rus’ y los bizantinos transmitidas por el Relato de
los arios pasados.

# Edicion utilizada: 1. Dgbrowski (ed.), loannis Dlugosii Annales seu Cronicae Incliti Regni Poloniae,
Varsovia, Panstowe Wydawnictwo Naukowe, 1964-1975.
24 Briickner, Mitologia, p. 14.
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La PVL transmite el tercer tratado de los rus’, que estaban bajo el mando del prin-
cipe fgor de Kiev, con Bizancio en 945. El tratado conlleva una serie de formulas de
autoexecracion si se incumple el pacto, entre las que se cuenta la amenaza de perecer
por las propias espadas, flechas y armas, la de no ser capaz de defenderse con el pro-
pio escudo, asi como la de convertirse en esclavos en el mundo futuro:

PVL Col. 47: 23 a 48: 4: Y quienes del pais de los rus’ pretendan destruir esta amis-
tad, si han recibido la salvacion,” que sufran la venganza de Dios todopoderoso, la
condenacion a la perdicion en este mundo y en el futuro; y si no estan bautizados,
que no obtengan ayuda ni de Dios ni de Perun, que no se defiendan con sus propios
escudos, y que mueran por sus espadas, sus flechas y sus otras armas, y que sean
esclavos en este mundo y en el mundo futuro.

La reproduccion de los textos del segundo y el tercer tratados entre los rus’ y los
bizantinos son quiza los textos mas fiables de la PVL, porque muy posiblemente el
cronista tenia ante si el texto original del tratado®. La mencion explicita a la divi-
nidad suprema de los eslavos, Pertin, dota a este texto de una mayor verosimilitud,
pues es anterior a la constitucion del panteén de Volodimer en Kiev. Se puede tomar,
por tanto, como referencia a la posibilidad de que en el Mas Alla de los eslavos se
prolongaran las divisiones entre amos y esclavos, es decir, de que fuera un reflejo del
mundo de los vivos y, de rebote, disipa en buena medida las dudas que planteabamos
con respecto al texto de Leon Didcono.

3. La morada en los abismos

Otro rasgo que se puede deducir de la concepcion pagana eslava del Mas Alla
es que era una morada de ultratumba. En esta direccion apuntan un par de mitos
recogidos en el Relato de los arios pasados. El cronista los reinterpreta desde una
perspectiva cristiana y los identifica con el infierno, pero la falta de coherencia con
una vision cristiana del Mas Alla nos justifica para postular que deja traslucir un tipo
de ensefanzas transmitidas todavia en el siglo x1 por sacerdotes paganos.

La crénica transmite con bastante detalle una rebelion encabezada por dos magos
en 1071 en Beloozero. La represion de la rebelion fue encargada a Jan, un miembro
de los riurikidas.

PVL Col. 175-178: Jan, entrando en la ciudad, a donde los de Belodzero, les dijo:
“Sino cogéis a esos dos hechiceros, no me iré de aqui en todo el verano”. Y la gente
de Beloodzero fue, los cogid y los llevo ante €l. Y les dijo a los dos: “;Por qué ha-
béis matado a tantas personas?” Y ellos dijeron: “Porque esconden las reservas y si

»  Es decir, que sean ya cristianos.

26 J. Malingoudi, Die russische-byzantinischen Vertrige des 10. Jahrhunderts aus diplomatischer Sicht,
Tesalonica, 1994.
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acabamos con ellas habra abundancia. Si quieres, sacaremos delante tuyo cereales
o pescado u otra cosa”. Pero Jan dijo: “En verdad mentis, pues Dios cre6 al hombre
de tierra, esta hecho de huesos y de venas de sangre y no hay nada mas en él, y no
sabe nada, sino que solo Dios sabe”. Y dijeron: “Nosotros sabemos como fue creado
el hombre”. Y él pregunto: “;Coémo?” Ellos dos dijeron: “Dios se estaba lavando en
una casa de bafios, empez6 a sudar, se enjugd con un pafio de hierbas, y lo tir6 del
cielo a la tierra. Y Satan empez6 a disputar con Dios quién crearia de ¢l (del pafio) al
hombre. Y el diablo cre6 al hombre, pero Dios puso el alma en él. Por eso, cuando
muere un hombre, el cuerpo va a la tierra y el alma a Dios”. Jan les dijo: “En verdad
os ha seducido un demonio. ;En qué Dios creé¢is?” Ellos dijeron: “En el Anticristo”.
Y €l les pregunto: “; Donde esta?” Ellos respondieron: “Habita en el abismo”. Jan les
dijo: “;Qué Dios es ése que habita en el abismo? Eso es un demonio; Dios esta en el
cielo sentado en su trono, honrado por los dngeles, que con temor estan ante ¢l y sin
poderlo mirar. De entre éstos un angel fue expulsado, aquél al que vosotros llamais
Anticristo, por su soberbia fue expulsado del cielo y esta en el abismo, como decis,
esperando a que Dios venga del cielo y coja a este Anticristo, lo ate con cadenas y lo
deje prisionero en el fuego eterno con sus sirvientes y con los que en él creen. Pero a
vosotros dos os estd destinado suftir aqui mi tortura y alli tras la muerte”.

El texto transmite la idea de que existe una morada de ultratumba subterranea
presidida por una entidad con tintes mas o menos dualistas, lo cual pudiera ser in-
fluencia del bogomilismo que se estaba desarrollando en Bulgaria en esta misma
época,?’ aunque también hay restos que nos hacen pensar en una concepcion dualista
antigua entre los eslavos, en concreto la menciéon que hace Helmoldo 1, 52 de un
“Dios negro”, responsable de los males del mundo.?® Como se puede ver, el texto
conecta dicha concepcion de ultratumba con una cosmogonia dualista, en la que Dios
y el Anti-dios contienden sobre la creacion. En ese sentido, parece que la divinidad
soberana del Mas Alla es este Anti-dios. El cronista, por boca del principe de Kiev, se
apresura a dar la interpretacion cristiana correcta, a la vez que castiga a los magos con
la muerte. Que dichos magos sean identificables con sacerdotes paganos es objeto de
un caluroso debate.”

27 Una posible influencia del incipiente bogomilismo bulgaro en este texto es defendida por I. Sorlin,
«Femmes et Sorciers, Note sur la Permanence des Rituels Paiens en Russie, xie-xixe siécle», Travaux et
Mémoires, Centre de Recherche D Histoire en Civilisation de Byzance 8, no. Hommage a M. Paul Lemerle,
1981, p. 472) y J. L. Perkowski, The Darkling. A Teatrise on Slavic Vampirism, Columbus, 1989. Una extensa
bibliografia sobre el particular en D. Obolensky, The Bogomils. A Study in Balkan Neo-Manichaeism, Cam-
bridge, 1948, pp. 290-304.

28 Son partidarios de poner en relacion el testimonio de Helmoldo con el de la PVL, entre otros, V. Pisani,
«Il paganesimo balto-slavoy», en P. Tacchi Venturi (ed.), Storia delle religioni, Turin, UTET, 1949, p. 81), R.
Jakobson, «Slavic dods and demonsy Selected Writings 7, 1985, pp. 3-11. o M. Eliade, De Zalmoxis a Gengis-
Khan: religiones y folklore de Dacia y de la Europa oriental, Madrid, Ediciones Cristiandad, 1985, pp. 97-
101, entre otros.

¥ S. Franklin, Writing, society and culture in early Rus, c. 950-1300, Cambridge, R. U., Nueva York,
Cambridge University Press, 2002.
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4. Los macrocéfalos: informacion iconografica del idolo de Zbruch y confirmacion
literaria de la Vita Constantini

La existencia de un Mas Alla subterraneo en el que habitan unos seres titanicos
que sostiene el mundo de los vivos esta confirmada ademas por la informacion icono-
gréfica proporcionada por el idolo de Zbrucz.

En 1848 aparecio en el lecho del rio Zbrucz, un tributario por la izquierda del rio
Dniester, a la altura del pueblo de Husiatyn, cuando el rio iba muy bajo, un idolo de
piedra que actualmente se expone en el Museo Arqueologico de Cracovia. El idolo de
Zbrucz es un pilar cuadrangular de 2,59 de alto por 29-31 cm. de ancho. Parece que
su factura puede fecharse en el siglo 1x, por lo que se confirmaria que se corresponde
con una divinidad eslava, lo que termina con una larga disputa acerca del origen ex6-
geno del idolo. Hay pruebas de que el idolo estuvo en origen policromado.

La destruccion de los idolos en la zona de Polonia, y en concreto, la inmersion
en los rios, esta confirmada por el testimonio, esta vez bastante fiable, del canonigo
Jan Dhugosz:

Dtugosz Annales 11, afio 965: 'Y como casi en todas las ciudades, pueblos y villas mas
insignes de Polonia habia imagenes, idolos y bosques consagrados a dioses y diosas,
que de forma lenta y perezosa se iban desmantelando y destruyendo por la orden
que habia del principe Myesczslao, fue notificado por Myesczslao que en todas las
regiones polacas se destruyera y acabara con todo ello el dia siete de marzo. Cuando
llego el dia, todas y cada una de las ciudades y pueblos fueron obligadas a destruir
las imdgenes de sus dioses, y a hundir los pedazos en pantanos, lagos y estanques, y
a cubrirlos de rocas, con una multitud de gente de ambos sexos en comitiva, mientras
se lamentaban y lloraban copiosamente los adoradores de dioses y diosas, y sobre
todo aquellos que obtenian beneficio de sus rituales, sin atreverse a cambiar nada por
miedo a los gobernadores del Duque.

Las figuras que en ¢l se muestran se dividen en tres niveles. El nivel mas alto,
que se corresponderia con la divinidad, muestra una figura humana, con un sombrero
picudo y un atributo por cada lado: un cuerno, una espada y un caballo, un anillo y la
divinidad del cuarto lado parece ser que presenta un disco solar que ya no se puede
apreciar a simple vista.

El primer estudioso del idolo, el conde Potocki, lo identific con el dios Sventovit,*

30 Esta identificacion fue apoyada por L. Niederle, Zivot starych Slovani, parte II, vol. 1, Praga, 1916,
pp. 143-148. El firme rechazo que manifestd Briickner, Mifologia, a tal identificacion motivé un cambio de
postura en la edicion francesa de L. Niederle, Manuel de [’antiquité slave, vol. 11, La civilisation, Paris, cap.
6 «Religion, croyances et culte», 1926, p. 159. Hasta finalizada la Segunda Guerra Mundial, hubo muchos
autores que negaron el caracter eslavo del idolo, basandose en que los idolos eslavos conocidos hasta la fecha
eran de madera. Hoy en dia esa discusion parece haberse superado, pues la arqueologia ha revelado un numero
importante de idolos eslavos realizados en piedra (L. P. Stupecki, Slavonic Pagan Sanctuaries, Institute of
Archaeology and Ethnology. Polish Academy of Sciences, Varsovia, 1994, pp. 209-228).
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la divinidad soberana de la isla de Riigen, descrito por Helmoldo y Sajon Gramatico en
términos similares a los del idolo de Zbrucz, aunque hay también algunas diferencias
notables, pues no se debe de confundir la tetracefalia del Sventovit de Arkona con las
cuatro caras de un mismo idolo. Es conveniente leer el pasaje de Sajon Gramatico:3!

Sajon Gramatico 14, 39: En el templo una estatua enorme, que superaba en tamafio
al de cualquier tipo de cuerpo humano, dejaba aténito con sus cuatro cabezas e igual
numero de cuellos, de los cuales dos parecian mirar al pecho y otros tantos a la espal-
da. Y de los dos situados delante asi como de los dos de detras, uno parecia dirigir su
mirada a la derecha y el otro a la izquierda. Se representaban las barbas rapadas y los
cabellos muy cortos, de forma que podria pensarse que el trabajo del artifice habia
imitado el estilo de los rugianos en el arreglo del pelo. En la mano derecha portaba
un cuerno decorado con varias clases de metal, que el sacerdote experto en sus ritos
acostumbraba a llenar cada afio de vino puro, para, a través del estado del propio
licor, hacer predicciones sobre las cosechas del afio siguiente. En la izquierda estaba
representado un arco en el brazo doblado hacia el lado. Habia una tinica esculpida
que le llegaba hasta los pies, la cual, hecha de diversos tipos de madera, se unia a
las rodillas en una juntura tan invisible que el punto de unién no podia percibirse
sino tras el examen mas cuidadoso. Los pies se veian al nivel de la tierra, su base
escondida bajo el suelo. No lejos se podian ver unas bridas y una silla de la estatua,
y muchos emblemas de la divinidad. La admiracion por estas cosas se veia aumen-
tada por una espada de asombroso tamaio, a cuya vaina y empufiadura, ademas de
la excelente decoracion del grabado, realzaba en el exterior el esplendor de la plata.

La polémica actualmente versa sobre si es una unica divinidad con cuatro
aspectos,*? cuatro divinidades distintas, dos masculinas y dos femeninas*® o una divi-
nidad transfuncional® de caracter soberano, que es lo que yo propongo.

El idolo parece darnos una informacién iconografica acerca de la cosmogonia es-
lava precristiana.® El nivel intermedio parece que representa a los mortales, hombres
y mujeres,’® en una postura que podria ser identificada sin muchos problemas como
de adoracion.

31 Edicion utilizada: E. Christiansen, Saxo Grammaticus Books X-XVI: Vol. 1: Books XI, XII and XIII,
BAR International Series 84; Vol I1: Books XIV, XV and XVI. Text and Translation; Vol I11: Books XIV, XV and
XVI. Commentary and Notes B.A.R. International Series 118 (i-ii), Oxford, 1980-1981.

32 A. Gieysztor, Mitologia Stowianska, Varsovia, Wydawnictwo Artystyczne i Filmowe, 1982, p. 94.

3 B. A. Rybakov, Jazycestvo drevnej Rusi, Moscl, Nauka, 1987, pp. 236-251, J. Hubbs, Mother Russia.
The Feminine Myth in Russian Culture, Bloomington, Indiana University Press, 1993, p. 16.

3 G. Dumézil, La religion romaine archaique, Paris, Payot, 1974, p. 576 postuld que algunas figuras
individuales, en concreto, figuras soberanas, podian manifestar este caracter transfuncional.

5 Gieysztor, Mitologia, p. 187, R. Boyer, «El hombre y lo sagrado entre los eslavos», en J. Ries (ed.),
Tratado de antropologia de lo sagrado, vol. 2, El hombre indoeuropeo y lo sagrado, Madrid, Trotta, 1995.

3 Parece que las representaciones de mujeres tienen pechos, aunque éstos podrian provenir de un dete-
rioro de la escultura (Stupecki, Slavonic Pagan, p. 21). En cualquier caso, no hay ninguna razon para suponer
que la divinidad que aparece sobre la representacion de las mujeres sea por ello femenina.
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El nivel inferior parece que representa el inframundo, aunque hay quien piensa
que son adoradores. Los seres bigotudos y arrodillados que sostienen el mundo de
los vivos (falta la representacion de uno de los lados, no sabemos si por deterioro
de la imagen o por un simbolismo concreto relacionado con la divinidad del nivel
superior), son desproporcionados con respecto a los humanos del nivel intermedio, lo
que nos hace suponer que no son adoradores, sino seres titanicos, habitantes del ul-
tramundo, que, tal como hemos demostrado, se concebia como un lugar subterraneo.

El caracter macrocefalico de los seres subterraneos estaria confirmado por un tex-
to que, hasta el dia de hoy, no se ha puesto en relacion con el testimonio iconografico
del idolo de Zbrucz.

En un fragmento del capitulo XV de la Vita Constantini, la primera hagiografia
original escrita en antiguo eslavo que narra la vida del evangelizador de los eslavos,
Constantino-Cirilo,’” dentro por tanto de los capitulos que narran la mision del santo
en la Gran Moravia (863-868), cuya redaccion se podria datar a finales del siglo 1x,
encontramos que Constantino polemiza con los clérigos latinos que ya se encontra-
ban en la zona cuando llegaron los misioneros bizantinos y que, envidiosos de su éxi-
to, atacan la liturgia en lengua vernécula. En la Vita se nos cuenta que estos clérigos
no se limitaban a criticar a los misioneros bizantinos, sino que ademas eran fuente de
ensefianzas heréticas. Estas ensefianzas heréticas no se corresponden en absoluto con
ensefianzas catolicas, en contraposicion con la ortodoxia bizantina, sino que parecen
hacer referencia a creencias paganas:

Vita Constantini f. 733v. 16-23 (...) No solo decian esto, sino que también ensefia-
ban otras impiedades, como que bajo tierra vivian unos hombres macrocéfalos, que
todos los animales que se arrastran son criaturas del diablo, y quien matara a una
serpiente se libraba de nueve pecados por ello.

IV. LA VIDA MAS ALLA DE LA MUERTE
1. Los muertos vivientes

Un ultimo aspecto sobre el que nos glosan los textos medievales es la idea de que
pueden existir muertos vivientes, o cadaveres vivientes, que pueden tener un caracter
malvado o simplemente convivir con los seres vivos. Todos los testimonios al res-
pecto se corresponden con el periodo de cristianizacion de los eslavos, nunca hacen
referencia al periodo pagano anterior. Este dato es relevante, porque parece que estos
muertos vivientes son producto de algiin problema en el ritual de inhumacion, que,

37 Edicion seguida: B. St. Angelov - K. M. Kuev - Chr. Kodov (eds.), Kliment Ochridski, Sabrani
sdcinenija 3: Prostranni Zitija na Kiril i Metodij, Sofia, 1973, pp. 82, 105.
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tal como hemos visto, era nuevo para los eslavos, pues habia sido adoptado por ellos
con la cristianizacion.*®

Esto explica las precauciones que se toman en el entierro del principe Volodimer
(Vladimir) de Kiev, tal como cuenta el Relato de los aiios pasados. Volodimer muere
en 1015 y la crénica cuenta brevemente como se procedio con su cuerpo antes de su
entierro. Aunque por ser Volodimer cristiano se supone que este proceso tiene lugar
dentro de los preceptos de la Iglesia, la manera de tratar el cuerpo del muerto presen-
ta claras muestras de costumbres tradicionales ajenas a la Iglesia. El agujero que se
abre en el suelo puede que se corresponda con el bielorruso dusnik, un agujero que se
abria en la pared por el que se sacaba al muerto. La costumbre de sacar al muerto por
un agujero hecho ex profeso o por una ventana, segin parece, cumplia la funcién de
confundir al alma y evitar asi que volviera a la casa y se convirtiera en un vampiro o
espiritu maligno.*

PVL Col. 130: Por la noche, abriendo un agujero en el suelo entre <dos>* camaras,
y envolviéndolo en un tapiz, con unas cuerdas lo bajaron a tierra; y poniéndolo en
un trineo, y llevandoselo, lo pusieron en la iglesia de la Santa Madre de Dios, que ¢l
mismo habia construido.

Segun sefala Likhacév*' en esta época del afio (abril, seglin él) ya no habia nieve.
La utilizacion del trineo en estos casos no obedeceria a que se tratara del medio de
transporte idoneo cuando no hay nieve, sino a que trineos y barcos forman parte de
los ritos funerarios desde antiguo. Se han encontrado restos de trineos incinerados en
una de las tumbas de la zona de Kostroma.

Un pasaje comparable lo recoge el Relato de los aiios pasados en las anotaciones
del afio 1097, cuando cuenta el sepelio del principe Vasil’ké de Terebovl’, a quien
sacan los ojos y dan por muerto. Para evitar que su alma se escape, lo envuelven en
una alfombra antes de llevarlo a enterrar.

PVL Col. 261:Y en ese momento se quedé como muerto. Y lo metieron en la alfom-
bra y lo pusieron en el carro como a un muerto, y lo llevaron a Vladimir.

La creencia en los muertos vivientes parece ser general entre los eslavos orien-
tales, aunque no tengan por qué presentar aspectos siniestros. Prueba de esto seria la
siguiente noticia transmitida por el Relato de los arios pasados. Tras la muerte del
metropolita de Kiev en 1089, Jan’ka, hermanastra de Volodimer el Monoémaco ¢ hija

¥ La cremacion solo fue reemplazada por la inhumacion tras la cristianizacion de los diferentes pueblos
eslavos, v. F. Conte, Les slaves. Aux origines des civilisations d’Europe centrale et orientale, Paris, Albin
Michel, 1986, p. 164, Barford, The Early Slavs, pp. 200-208, Holzer, «Gli slavi prima...», p. 23.

¥ Z.Vana, Mythologie und Gotterwelt der slawischen Vilker: die geistigen Impulse Ost-Europas, Stutt-
gart, 1992.

4 Solo en los mss. Ry A.

41 D. S. Likhacév, povest ' vremennykh let, ¢ast 'vtoraja: PriloZenija, Moscti-Leningrado, 1950, I, p. 357.
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de Vsévolod 1, viajo a Constantinopla. En 1090** volvié con un nuevo metropolita
para Kiev.

PVL Col. 208: Jan’ka trajo consigo al metropolita Juan, un eunuco; viéndole, toda la
gente decia: “He aqui que ha venido un muerto”. Vivid un afio y murio. Este no era
un hombre erudito, sino pobre de espiritu y simple en la conversacion.

Es posible que el hecho de ser un eunuco se asimilara a una infraccion de la ley
natural y contribuyera a que se pensara que era un muerto viviente.

Pero lo mas usual es que los muertos vivientes ataquen a los vivos. El Relato de
los arios pasados recoge una anécdota de este tipo para el ano 1092:

PVL Col. 214-215: Ocurrié algo muy extrafio en Pélotsk, una alucinacion: siendo de
noche, se levanté un ruido: por la calle corrian demonios como personas. Si alguien
salia de su casa para mirar, de inmediato era herido invisiblemente por los demonios,
y de ello moria, y no se atrevian a salir de las casas. Después empezaron a aparecer
durante el dia a caballo, y a ellos no se los veia, pero se veian los cascos de sus caba-
llos. Y asi herian a la gente de Pélotsk y de la region. Y por eso decia la gente: “Los
muertos matan a los de Polotsk”. Este prodigio comenzé en Driutsk.** En la misma
época hubo un prodigio en el cielo, surgié como un circulo muy grande en medio
del cielo. En ese afio hubo sequia, de modo que la tierra se secd y muchos bosques y
ciénagas se incendiaban solos. Hubo muchos prodigios (...).

Estos muertos vivientes agresivos se testimonian también entre los eslavos oc-
cidentales. Las anécdotas mas antiguas estan recogidas por Jan Neplach. Este autor
naci6 en Hofinéves en 1322, en el seno de una familia noble de Bohemia oriental.
Entr6 como novicio a los diez afios en el monasterio benedictino de Opatovice, donde
profeso dos afios mas tarde. El abad Hroznata z Lipotic le envid al Studium Generale
de Bolonia en 1339. Sabemos que en 1347 se hallaba en la corte papal de Aviiion.
Clemente VI le nombro sucesor de Hroznata a la muerte de éste, en 1348. Se convir-
tid en consejero del emperador Carlos IV y trabajo activamente como diplomatico,
sobre todo ante la corte pontificia de Avifion. Entre los afios 1360 y 1365, mas o me-
nos, escribié su Summula Chronicae tam Romanae quam Bohemicae, que abarca la
historia de Bohemia hasta 1346.*

42 La datacion de esta noticia es dificil porque el afio 1090 (6598) aparece mencionado solo en H - Kh.
Ostrowski-Birnbaum-Lunt, The “Povest’vremennykh lét”, la datan en 1089. Garcia de la Puente, Perspectivas
indoeuropeas, opta por la datacion de L. Miiller, (ed. y trad.), Die Nestorchronik. Die altrussische Chronik,
zugeschrieben dem Mdonch des Kiever Hohlenklosters Nestor, in der Redaktion des Abtes Sil’vestr aus dem
Jahre 1116, rekonstruiert nach den Handschrifen Lavrent evskaja, Radzivilovskaja, Akademiceskaja, Troicka-
Jja, Ipat’evskaja und Chlebnikovskaja und ins Deutsche iibersetzt von Ludolf Miiller, en L. Miiller (ed. y trad.),
Handbuch zur Nestorchronik, vol. 4, Munich, Fink, 2001.

43 Ciudad en el curso alto del Druta, cerca de Minsk.

4 Edicion en J. Emler, lohannis Neplachonis Chronicon, Fontes rerum Bohemicarum III, Praga, 1882.
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Como breve nota para el ano 1335 se recoge la entrada de Carlos, marqués de
Moravia, en Bohemia y el enfrentamiento del clero de Bohemia con las 6rdenes men-
dicantes. En el afio 1336 se anota la muerte del papa Juan XXII (que en realidad
murio en diciembre de 1334), la eleccion de Benedicto XII y la entrada de un infante
de Mallorca, acompafiado de doce de sus nobles, en la orden franciscana.

Neplach Chronicae, afio 1335: En Bohemia, cerca de Kadam, muere junto a un mi-
liar en el pueblo de Blov un pastor llamado Myslata. Este, levantandose de su tumba
cada noche, rondaba todos los pueblos de los alrededores aterrorizando y degollan-
do a las gentes, y hablaba. Al atravesarlo con un palo, decia: “mucho dafio me han
hecho, pues me han dado un baston para que me defienda de los perros”; y al ser
desenterrado para quemarlo, se hinchaba como un buey y rugia de forma estreme-
cedora. Al ponerlo en el fuego, alguien cogid un palo y se lo clavo, y le salia sangre
sin parar como si fuera una jarra. Ademas, al desenterrarlo y ponerlo en un carro,
encogio las piernas como si estuviera vivo, y al ser quemado, todo su mal se disip9,
y antes de ser quemado, a todo el que citaba por su nombre durante la noche, moria
al cabo de ocho dias.

La segunda anécdota* de muertos vivientes de Jan Neplach se data el afio 1344.
De hecho es la unica noticia para ese ao.

Neplach Chronicae, aiio 1334: Ao del Sefior de 1334. En Levin una mujer murio y
fue enterrada. Pero después salia de su tumba y asesinaba a muchos, y después asal-
taba a cualquiera. Y al atravesarla, le brotaba la sangre como si fuera de un animal
vivo, y habia devorado mas de la mitad de su propio sudario que, al sacarselo, era
de sangre entero. Al ir a quemarla, no conseguian que ardieran maderos de ninguna
clase excepto los del techo de la iglesia, segun el testimonio de algunas ancianas.
Aunque la habian atravesado, con todo seguia levantandose; pero, al conseguir que-
marla, todo el mal que tenia se disipo.

Si ponemos en relacion directa las dos anécdotas de Neplach, podemos ver que
en ambos casos la unica solucion real al problema de los muertos vivientes es la in-
cineracion, lo que nos hace sospechar que la creencia en los muertos vivientes esta
relacionada con el cambio de ritual funerario de incineracion a inhumacion. Ademas,
la incineracion tiene que venir propiciada por elementos sacrales, en concreto la ma-
dera tiene que provenir de un ambito consagrado, en concreto, maderas del techo
de la iglesia, en el caso de la mujer de Levin. Solo asi se consigue retornar al orden
natural al desorden provocado por el muerto viviente.

4 Esta anécdota ha sido recogida y popularizada por C. Lecouteux, Histoire des vampires. Autopsie d’un
mythe, Paris, 1999, quien sin embargo, utiliza una version de época barroca en la que la difunta es una hechi-
cera, lo que le lleva a explicar el vampirismo como una consecuencia directa del caracter ‘subversivo’ de la
muerta.
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V. CONCLUSION

Hemos analizado todos los textos que nos permiten elaborar una reconstruccion
del mundo conceptual de los eslavos precristianos en relacion con el Mas Alla. Es
cierto que no podemos presentar un panorama complejo, porque los materiales no lo
permiten, pero si hemos puesto en relacion creencias y rituales que muchas veces se
analizan de manera individual poniéndolos con excesiva frecuencia en relacion con
creencias provenientes de otros ambitos culturales.
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El paso al Mas Alla: entre los Vedas y la teoria de
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1. INTRODUCCION: LA CONCEPCION VEDICA DEL MAS ALLA

La concepcion védica del Mas Alla evoluciona dentro de las concepciones reli-
giosas de los pueblos que redactaron los Vedas. Pero aunque es posible que hubiera
un Mas Alla subterraneo y oscuro,! acaba triunfando una concepcion de una region de
los muertos, el Reino de Yama, luminoso y celeste, situado ‘en la cipula del cielo’ y
reservado a los espiritus de algunos muertos especiales, los que habian acumulado en
esta vida méritos suficientes para acceder a él. A este mundo, situado en lo mas alto
del cielo, se llega por el camino abierto por el propio Yama.

Este camino es una senda ascendente, que escala desde la tierra hasta el cielo, por
eso el alma tiene que ‘subir’

SV 1.2.5.2 Ascendiendo desde aqui han subido a la cumbre del cielo / jadelante,
sigue conquistando el camino por el que los Angiras se fueron al cielo!

El camino al cielo esta guardado por los dos perros de Yama, moteados y terri-
bles, que se encargan de expulsar a los que no son merecedores de acceder al desti-
no glorioso y feliz, pero también de conducir a los que si se han ganado el acceso.

Este camino ha sido abierto por Yama, el primer mortal

AV 18. 3.13 Al que muri6 el primero de los mortales, al que parti6 el primero hacia
el Mas All4, / al hijo de Vivasvant, al rey Yama honrale con la ofrenda.

Con ello Yama conquista este reino celeste, y deja abierto el camino por el que
acceden a ¢l algunos otros afortunados.? Los primeros en recorrerlo fueron los Rbhus

! H. W. Bodewitz, «Yonder World in the Atharvaveda», Indo-Iranian Journal 42, 1999, pp. 107-120 y
H. W. Bodewitz, Kausitaki Upanisad. Translation and Commentary, with an Appendix Sankhayana Aranyaka
IX-XI, Groningen, Robert Forsten, 2002.

2 La escatologia en el periodo védico mas antiguo ha sido tratada por M. Kahle, «Antecedentes de la
transmigracion de las almas en la India», en A. Bernabé - M. Kahle - M. A. Santamaria (eds.), Reencarnacion:
La transmigracion de las almas entre Oriente y Occidente, Madrid, Abada (en prensa a) y M. Kahle, «Two
Ways to Heaven: RV 10.16 and 10.14», en J. P. Brereton (ed.), Proceedings of The Fourth International Vedic
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RV 4.35.3 Y después os fuisteis por el camino de la inmortalidad junto al séquito de
los dioses, habiles Rbhus.

Después los siguieron los Pitdras (los Padres), los antiguos rsis, sacerdotes-poe-
tas, iniciadores de las familias de cantores del RV, y esta abierto para algunos hom-
bres privilegiados, que deben ganarse el acceso por sus méritos en esta vida.’

Desde el punto de vista de la escatologia, el camino al cielo es tnico, y evidente-
mente la seleccion de las almas se realiza en algin punto de ese camino. Los indignos
de recorrerlo son rechazados (;,0 devorados?) por los perros de Yama, guardianes
del acceso, mientras que los dignos de ello son ayudados y guiados por los propios
perros, pero también por otras entidades celestes como Pusan.

II. Los DOS CAMINOS Y LA SALVACION

Hay curiosamente muy poca informacion en los himnos sobre la teoria escatolo-
gica: quiénes y como se salvan, y qué ocurre con los indignos de habitar en el reino
de Yama.

Sin embargo, el desarrollo final de la especulacion que parte de los Vedas condu-
ce a una nueva concepcion escatologica que incluye ya una teoria de la reencarnacion
y donde el reino de Yama es sustituido por la idea mas abstracta de la vuelta del
principio de identidad individual, del atman, a su origen en el principio de identidad
universal, en el atman céosmico que es brahman.

La doctrina filosofico-religiosa de las Upanisads pone el énfasis de la especula-
cion en la cuestion de la autoidentidad, de la esencia del mundo y la de la divinidad,
que se consideran fundamentalmente la misma. El hombre es un combinado de cuer-
po, aliento vital y ‘alma’, arman, su principio de identidad, que es eterno e imperece-
dero. Este atman individual es una emanacion de brahman, tiene una esencia divina
y tiende a volver a brahman, liberandose de su encierro carnal. El premio al mérito
en este mundo ya no es una vida placentera en otro mundo con los dioses, sino el
reencuentro con brahman y el fundirse con ¢l, liberandose del penoso deber de las
sucesivas reencarnaciones.

Esta es la teoria mas conocida del hinduismo. Se desarrolla al final del periodo
védico y perdura en las creencias de esta religion atravesando las sucesivas reformas
posteriores.

Workshop: The Vedas in Culture and History, Delhi, Motilal Banarsidass (en prensa b). Para los caminos al
Mas Alla en el RV cf. Kahle en este mismo volumen supra.

3 Sobre la figura de Yama y la religion y mitologia védica en general cf. A. Hillebrandt, Vedische Mytho-
logie, Breslau, 1929 (English translation, 1981-2, Delhi, Motilal Banarsidass), H. Oldeneberg, Die Religion
des Veda, Stuttgart-Berlin, Magnus Verlag, 1917; J. Gonda, Die Religionen Indiens I. Reprint Stuttgart, 1978,
A. A. Macdonell, «Vedic Mythology», Gundriss der Indo-Arischen Philologie und Altertumskunde, 111, 1. Heft
A, Estrasburgo, 1897.
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El hombre nace en un determinado medio social que determina su posi-
cion en la tierra y su Deber fundamental. Este deber social mas las Leyes
morales generales constituyen una norma que marca el camino recto, el
dharma.

Las acciones que realiza el hombre a lo largo de su vida tienen un efecto
sobre su atman, ‘pesan’ sobre ¢l permanentemente. Las acordes al dharma
suponen una carga positiva y las que lo transgreden una carga negativa.
Cuando el hombre muere, el karman, la carga de las acciones acumuladas,
determina el destino del hombre: o bien vuelve a nacer otra vez, sin siquie-
ra despegarse del suelo, o bien consigue ascender por un camino celeste.
Ante los que ascienden por este camino celeste se abren dos caminos. Uno
estd abierto a los que acarrean méritos suficientes, pero no llega a alcanzar
la meta final, no lleva ante brahman. Tras detenerse en un punto crucial del
camino, retorna al final a nuevos nacimientos.

Para acceder al camino que lleva a la liberacion definitiva es necesario
afladir a los méritos de la accion un mérito especial mas: el conocimiento.
En concreto el conocimiento de la esencia de este mundo y de la naturaleza
metafisica y mistérica del hombre. Este conocimiento no es meramente
intelectual, sino que implica una comprension profunda e interiorizada, de
brahman y atman y de las fases metafisicas que regulan la aparicion del
hombre en el mundo y determinan sus conexiones mistéricas con la natura-
leza y la divinidad, esto es, la Doctrina de los Cinco Fuegos. Su adquisicion
solo es posible cuando el hombre ha adquirido el maximo mérito, cuando
estd cargado de karman positivo acumulado en sucesivos nacimientos. El
que muere cargado con este conocimiento llega hasta brahman y se funde
con ¢l. No vuelve a nacer.

Hay, pues, dos caminos hacia el cielo, el devayana, el ‘camino de los dioses’ que
lleva hasta brahman y la liberacion (moksa), y el pitryana, el ‘camino de los Padres’,
que tras un trayecto ascendente devuelve al alma a la tierra para renacer de nuevo.*

Asi pues, en este periodo final de la doctrina védica las almas discurren desde el
inicio por un camino prefijado, impulsadas a ¢l por el peso de sus acciones en vida,
de su karman. El acceso al camino esta vinculado al ritual funerario de la cremacion,
que es lo que provoca la apertura de los caminos, y proporciona el vehiculo inicial de
la salida del alma hacia su destino.

La descripcion de los dos caminos la encontramos en dos de las Upanisads mas
conocidas y mas abundantemente traducidas BAU 6, y ChU 5.

4 La version tradicional se encuentra en dos de las Upanisad mas conocidas y abundantemente traduci-
das, BAU 6 y ChU 5. Ambas estan incluidas en F. G. Ilarraz - O. Pujol, La Sabiduria del Bosque: Antologia de
las principales Upanisads, Madrid, Trotta, 2003; P. Olivelle, Upanisads. A New Translation, Oxford-Nueva
York, 1996 y P. Olivelle, The Early Upanisads. Annotated text and translation, Nueva York, 1998.
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BAU 6.2. 14. El (el hombre) vive la duracién de su vida, y cuando finalmente muere
lo ofrecen en el fuego....En este fuego los dioses ofrecen al hombre, y de esta ofrenda
surge un hombre resplandeciente

15 Quienes conocen esto y quienes en la foresta veneran la Verdad como Fe, pasan
a la llama, de la llama al dia, del dia a la quincena de luna creciente, de la quincena
de luna creciente a los seis meses en que el sol se desplaza hacia el Norte, de esos
meses al mundo de los dioses, del mundo de los dioses al sol y del sol a las regiones
del relampago. Un hombre hecho s6lo de mente va a las regiones del relampago y le
conduce a los mundos de brahman. Esas gentes benditas viven en esos mundos de
brahman por larguisimo tiempo. Estos no vuelven.

16 Quienes ganan mundos celestes, por otra parte, ofreciendo sacrificios, dando da-
divas y realizando austeridades, éstos pasan al humo, del humo a la noche, de la
noche a la quincena de luna menguante, de la quincena de luna menguante a los seis
meses en que el sol se desplaza hacia el Sur, de esos meses al mundo de los Padres,
del mundo de los Padres a la luna. Al alcanzar la luna se convierten en alimento.
Alli los dioses se alimentan de ellos, segtin le dicen al Rey Soma, la luna “jcrece,
mengua!”. Cuando esto termina, estos pasan al auténtico cielo, del cielo al viento,
del viento a la lluvia y de la lluvia a la tierra. El alcanzar la tierra se convierten en
alimento. Y de nuevo son ofrecidos en el fuego del hombre y nacen en el fuego de
la mujer. Y saliendo de nuevo a los mundos celestes, éstos dan vueltas de la misma
manera.

Los que no conocen estos dos caminos, sin embargo, se convierten en gusanos, in-
sectos o serpientes.

La version de la ChU es mas o menos similar en la formulacion: los dos caminos
son los mismos, el detalle de las etapas varia

ChU 5.10. Quienes conocen esto, y quienes en la selva veneran asi : “austeridad es
Fe”, éstos pasan a la llama, de la llama al dia, del dia a la quincena de luna creciente,
de la quincena de luna creciente a los seis meses en que el sol se desplaza hacia el
Norte, de esos meses al afio, del afio al sol y del sol a la luna y de la luna al reldam-
pago. Entonces una persona que no es humana los conduce a brahman. Este es el
camino que lleva a los dioses.

Por otra parte, quienes aqui en las aldeas veneran asi: “dadivosidad es dar ofrendas a
los dioses y los sacerdotes”, éstos pasan al humo, del humo a la noche, de la noche a
la quincena de luna menguante, de la quincena de luna menguante a los seis meses en
que el sol se desplaza hacia el Sur. Estos no alcanzan el afio, sino que de esos meses
pasan al mundo de los Padres y del mundo de los Padres al espacio y del espacio a la
luna. Alli esta el Rey Soma, el alimento de los dioses, y los dioses se alimentan de €.
Estos permanecen alli mientras queda un resto (de sus méritos) y después vuelven
por el mismo camino por el que fueron: primero al espacio y del espacio al viento.
Una vez que se ha formado el viento, se convierte en humo; Una vez que se ha
formado el humo, se convierte en nube-de trueno; una vez que se ha formado la



EL PASO AL MAS ALLA: ENTRE LOS VEDAS Y LA TEORIA DE LAS UPANISAD 171

nube-de trueno se convierte en nube-de-lluvia, y una vez que se ha formado la nube-
de-1luvia, llueve (y caen) hacia abajo. Sobre la tierra brotan como arroz y cebada,
plantas y arboles, sésamo y alubias, de lo que es extremadamente dificil salir. Cuan-
do alguien come este alimento y expele el semen, de ¢l uno vuelve a nacer de nuevo.
Entonces, quienes aqui se comportan agradablemente pueden esperar entrar en un
utero agradable, como el de la mujer de un brahmin, de un ksatriya o de un vaisya.’
Pero la gente de conducta ‘hedionda’ puede esperar entrar a un titero hediondo, como
el de un perro, un cerdo o una mujer sin casta (candala).
Ademas hay quienes no avanzan por ninguno de estos dos caminos, éstos se con-
vierten en criaturas pequeas, girando aqui sin cesar: jnace, muere! Este es un tercer
estado. Por eso el mundo de Mas Alla no se llena. Por eso el hombre debe protegerse
a si mismo de esto. Respecto a esto hay este verso:
quien roba oro, bebe licor,/ mata a un brahmin; /quien fornica con la esposa
de su maestro / éstos cuatro caeran, / y también un quinto, quien con ellos se
asocia.
El hombre que conoce estos cinco fuegos de esta manera, sin embargo, no es tentado
por el mal incluso si se asocia con tales hombres. Quienquiera que conoce esto se
vuelve puro y limpio y alcanza un buen mundo.

Si prescindimos de algunas cuestiones de detalle, vemos que en ambos textos
tenemos sustancialmente la misma doctrina escatoldgica, que podria resumirse asi:

1. Existe una identidad metafisica y mistérica entre la naturaleza del cos-
mos, la de los dioses y la del hombre. El nexo entre ellas es el ritual, el
sacrificio, de ahi que todos estos elementos se identifican con el Fuego.

2.El cosmos tiene una estructura, a la vez diacronica (cosmogonica) y sincroni-
ca (cosmologica) ordenada en cinco fuegos. El hombre es producto del quin-
to fuego, y por tanto tras su muerte debe ser devuelto al fuego del que pro-
viene. El ritual de la incineracion adquiere asi una justificacién cosmologica
y no so6lo constituye una costumbre o una prescripcion religiosa arbitraria.

3. Tras la muerte, la incineracion abre al alma (atman) los caminos del cie-
lo. La apertura la produce el ritual, pero esta condicionada a los méritos,
karman, acamulados por el atman en la vida terrenal.

4. Hay dos caminos distintos: el camino de los Padres y el camino de los
dioses. Al primero acceden los que han llevado una vida de virtud, al
segundo los sabios, los que, ademas, poseen el conocimiento y la com-
prension profunda de la Doctrina de los Cinco Fuegos.

5. Este es un conocimiento superior, que solo puede ser comprendido en su
totalidad por algunos hombres privilegiados, cuyo nacimiento en el nivel
superior les permite el acceso a la instruccion en el Veda, y cuya virtud,
derivada del cumplimiento del dharma, y de la practica de la austeridad y
la meditacién les ha conferido una especial clarividencia.

> Las tres castas superiores, sacerdotes, reyes-guerreros y productores.
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6. Los caminos impulsan al atman a través de las unidades del tiempo, hasta
llegar al limite maximo, el afio. La liberacion surge cuando se le permite
al atman avanzar fuera del tiempo, trascenderlo. Es entonces cuando sale
de este mundo de aqui, regido por el tiempo, y llega al mundo de brah-
man. Si no tiene el conocimiento que permite dar este paso, el camino
no le saca fuera del tiempo, sino que es un camino de retorno a un nuevo
nacimiento.

7. Las unidades de tiempo por las que asciende el atman estan divididas en
dos mitades complementarias. Son unidades constituidas por una mitad
clara y una oscura, o mejor, por una mitad en la que la luz va en aumento
(el dia desde la aurora hasta su cenit, el periodo de luna creciente, desde
la luna nueva hasta la llena, el periodo en que el sol sale cada vez mas
hacia el norte en la linea del horizonte, que corresponde a los seis meses
que median entre el solsticio de invierno y el de verano, en que aumentan
las horas de luz), y la mitad correspondiente en que la luz va decreciendo.

8. Las mitades luminosas conducen al afio, al sol, y de alli a la Luz (el relam-
pago), al mundo de los dioses y finalmente a brahman.

9. Las mitades oscuras conducen al mes, a la luna. Alli el atman alimenta
al Rey Soma con sus méritos y éste es consumido por los dioses (de ahi
que crezca y disminuya periddicamente). En la ChU éste es el mundo de
los Padres. Cuando su karman se agota, vuelve a caer a la tierra traido por
el viento, las nubes y la lluvia y rebrota como alimento para renacer de
nuevo en la quinta oblacion del Fuego cosmico (la fecundacion).

De modo que unas almas se ven impulsadas a salir del cuerpo con el humo y de
ahi van a las partes oscuras del tiempo, en que la luz parece perder frente al avance de
la oscuridad (a la noche, al medio mes en que la luna decrece, al medio afio en que se
acortan los periodos de luz). Estas, viajando con la oscuridad, no tienen salida y vuel-
ven a la tierra, a través de la lluvia, y vuelven a entrar en el circulo de transformacio-
nes cosmicas que constituyen la estructura del Universo, renaciendo y continuando el
circulo de nacimiento y muerte.

Otras almas, las de los que, ademas de tener un peso positivo de sus acciones,
tienen consciencia y conocimiento de la esencia de este mundo y de brahman, se
ven impulsadas a salir con la llama y, por tanto, a recorrer las mitades luminosas del
tiempo. Gracias a ello llegan al sol y de ahi pueden salir al mundo luminoso de los
dioses y llegar hasta brahman, alcanzando la liberacién. Estas no vuelven a renacer.

Esta escatologia es la que se establece como ortodoxa en el hinduismo y, cam-
biadas las condiciones que permiten la liberacion, es la que permanece hoy como la
version del destino de los hombres tras la muerte: la mayoria vuelven a renacer una
y otra vez, pero los méritos y buenas acciones en esta vida, entre los cuales se cuenta
el ascetismo, la meditacion y el conocimiento, permiten al hombre ascender primero
en la escala de nacimientos y después alcanzar la liberacion (moksa) de la rueda de
nacimientos. A partir de aqui el imaginario va desde la permanencia en el mundo
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luminoso con los dioses hasta la vision filosofica de la integracion en brahman, de la
disolucion en la identidad cosmica y pérdida de la auto-identidad.®

La cuestion esta en como se llega hasta aqui. Porque entre las dos visiones extre-
mas, el Veda originario de los himnos y el final de la filosofia védica representada por
las Upanisads, hay un largo periodo, cronologico y desde luego conceptual.

III. EL ESLABON INTERMEDIO

Entre ambas visiones del camino y el destino final de las almas media un largo
periodo de reinterpretacion y re-analisis religioso, que conduce al profundo cambio
que la mera comparacion de ambas escatologias nos indica, sin que medie una refor-
ma radical que conduzca a la negacion o la invalidacion de los textos antiguos. Las
nuevas ideas van consolidandose como fruto de una especulacion interna a la propia
clase sacerdotal védica y de su adaptacion a las nuevas necesidades sociales.

El periodo intermedio lo tenemos documentado en los grandes compendios de
los Brahmanas y Aranyakas, menos estudiados de lo necesario a causa de la ex-
traordinaria dificultad de los segundos y de la dificultad sumada a la extension de los
primeros.’

En este periodo ya no se refieren habitualmente al reino de Yama, sino que el
mundo de los muertos es denominado habitualmente mundo de los Pitdras, de los
Padres o Antepasados: Sin duda siguen vinculados a Yama, habitan su reino, situado
en alguna region celeste, pero claramente este reino de Yama esta vinculado a los
Pitaras y relacionado con la oscuridad.

De hecho, la relacion de los periodos en que la luz decrece con los Pitaras esta
ya explicitamente dicha en el importante Satapatha-Brahmana (SB 1.2.1): las tres
estaciones que corresponden al otofio-invierno (otoflo, nieve y frio, esto es las que
corresponden a los meses de menor duracion del periodo de luz diurna, cuando el sol
sale cada vez mas al Sur) pertenecen a los Pitdras, mientras que las otras tres (prima-
vera, verano, lluvias) pertenecen a los dioses. Y el mundo de los Pitdras esté al Sur,
y hacia al Sur hay que mirar cuando se les ofrecen oblaciones.

La identificacion del mundo de los Pitdaras, el de la oscuridad, con el mundo de
los muertos esta ya explicitamente dicha en los Brahmanas. De hecho en SB 1.6.1.9,
en un pasaje en que se trata del sacrificio a los Padres (pitryajiia), al describir todas
las acciones que debe realizar el sacerdote para preparar el altar y los utensilios que
va a utilizar durante ¢l (traza el primer recinto, lo limpia, traza el segundo, coloca las
vasijas para las aspersiones, dispone las maderas y el barhis, y limpia las cucharas)
se dice explicitamente “en ello no involucra a su esposa, pensando ‘si no, podria estar

¢ ‘Después de la muerte no hay consciencia, asi lo proclamo’ dijo Yajfiavalkya BAU 4.5.13.

7 Sobre el corpus de textos védicos y su cronologia, cf. J. Mendoza, «Los Libros sagrados del Hinduismo»,
en A. Pifiero - J. Pelaez (eds.), Los Libros Sagrados en las grandes religiones, Cordoba, El Almendro, 2007,
pp. 21-58, donde se encuentra la bibliogratia basica sobre el tema.
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situandola a ella entre los Pitaras’”, esto es podria estar enviandola al mundo de los
muertos. La esposa del sacerdote, sin embargo, asume la tarea de ayudar a su esposo
en las tareas preparatorias de todos los demas sacrificios.

Los Brahmanas, como libros rituales, estan llenos de referencias a los Pitdras,
a la muerte y al destino final del hombre. Pero la mayoria contienen alusiones dis-
persas, como las citadas, o prescripciones que afectan a los rituales realizados en el
periodo del afio que pertenece a los Padres o prescripciones (muchas menos) que
afectan al ritual funerario, éstas ultimas generalmente insertas en explicaciones de
otros rituales. Los libros de los Brahmanas, que comentan los tres Vedas antiguos o
‘mayores’, tratan de los grandes rituales publicos, mientras que los Brahmanas que
dependen del AV, que si contiene rituales privados, a los que pertenece el rito fune-
rario, son mas tardios y el interés de los comentaristas se ha desplazado a cuestiones
mas tedricas y esotéricas.

Asi que es muy dificil encontrar una verdadera escatologia. De hecho so6lo en
uno de los textos tenemos una auténtica descripcion del mito escatologico, que nos
da exactamente el nexo intermedio entre los dos extremos que acabamos de descri-
bir, diriamos que nos da la version mitolégica de la escatologia metafisica de las
Upanisad.

El mito escatologico a que nos referimos se encuentra en uno de los Brahmanas
dependientes del Samaveda, el mas extenso de ellos, Jaiminiya-Brahmana.?

Es en la seccion inicial,” JB 1.1-65, que trata del ritual del fuego, agnifhiotra, donde
se nos da una version de la Doctrina de los Cinco Fuegos, paricagnividya, cuya redac-
cion parece depender de la version de la misma incluida en SB 9.1.12.

La Doctrina de los Cinco Fuegos ofrece una explicacion a la vez cosmogonica y
cosmologica del origen y estructura del universo, como resultado de las transforma-
ciones producidas por las sucesivas oblaciones a cinco fuegos, que son a la vez dis-
tintos y el mismo Agni Vaisvanara. De la oblacion diaria, hecha por los dioses, a cada
fuego (el sol, el trueno, la tierra, el Hombre y la mujer) nace un elemento (Soma, la
lluvia, el alimento, el esperma, el hombre) que constituye la ofrenda al siguiente fue-
go. El fuego de la pira funeraria participa de la misma naturaleza de Agni, y tiene el
mismo poder transformador. En €l ofrecen diariamente los dioses al hombre, y de esta
oblacion resulta el paso del hombre al otro mundo. Por ello se introduce la cuestion
del ritual funerario (JB 1.46-49init.), que marca el inicio de la separacion del alma y
el cuerpo y se abre el camino para la descripcion de una escatologia.

Como suele ocurrir en este tipo de tratados, no se nos da una tinica version lineal del
paso del hombre al Otro Mundo, sino que la cuestion aparece tratada en varios pasajes,
abordada desde distintos puntos de vista. Uno de ellos, JB1.18, ofrece una version muy

8 La edicién completa es la de Raghu Vira 1954. La traduccion y comentario de toda la primera parte,
donde se encuentra el pasaje a que hacemos referencia estd en H. Bodewitz, Jaiminiya-Brahmana 1, 1-65.
Translation and commentary, with a study of Agnihotra and Pranagnihotra, Leiden, Brill, 1973.

® Considerada una adicion mas reciente. En la traduccién y comentario de Bodewitz, Jaiminiya-
Brahmana, pp. 9-13 se ofrece una discusion muy completa sobre la cronologia y relaciones de la primera parte
del JB 1 1-65 con los demas Brahmanas.
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similar al pasaje que vamos a presentar aqui, pero su enfoque es distinto, mas centrado
en el estadio final de la salvacion que en el proceso y destino doble de las almas, y me-
recera, quiza otro comentario. Vamos a presentar la version mas larga del paso al mas
alla, que combina dos pasajes, JB 1.45-46init., en que trata de las almas que no alcanzan
la salvacion, y JB 1.49fin-50 en que trata de las almas que si la alcanzan.

II1. EL TEXTO
1. JB 1.45-46(init.) y 1.49(fin)-50

(45) .....Y cuando ¢l va al otro mundo

(46) su fuego'® es Agni Vaisvanara, hierbas y arboles son su combustible, su llama es
simplemente la llama, su humo simplemente el humo, sus chispas simplemente las
chispas y sus brasas simplemente las brasas. En este mismo Agni Vaisvanara cada
dia los dioses ofrecen en oblacion al hombre. Por esta oblacion una vez hecha, el
hombre va a aquel mundo de all. Este de aqui es el mundo en que vuelve a nacer.”
De este mismo dios que brilla, noche-y-dia, las mitades de los meses, los meses, las
estaciones y el afio son sus guardianes. Noche-y-dia van delante. Uno de los Rrus,"!
que tiene un martillo en la mano, descendiendo hacia éI'> por un rayo de luz le pre-
gunta “;quién eres t, hombre?”. El, que conoce solo una parte, puede ocultarlo. En-
tonces ¢l (el Rtu) le golpea. Una vez detenido, sus buenas obras desaparecen en tres
partes. El (Rfu) toma un tercio. Un tercio se dispersa por el espacio. El, junto con un
tercio, desciende hacia este mundo. En el mundo que es ganado por sus ofrendas, en
ése se detiene. Luego también a €l finalmente le alcanza la muerte. El volver a morir
no es superado por aquél que quiza conoce solo hasta este punto.'

(Aqui se insertan unas instrucciones pormenorizadas para el correcto desarrollo del
ritual funerario)

(49)... De él, inflamado en llamas, el humo se sacude de encima el cuerpo. Porque se
lo sacude (dhunoti), por eso es dhuna. De hecho su nombre es dhuna. Ellos mistéri-
camente'* lo denominan dhiima (humo), como con forma mistérica, pues los dioses
son amantes de lo mistérico. Del humo ¢l va a la noche, de la noche al dia, del dia
a la quincena de luna menguante, de la quincena de luna menguante a la quincena

10" j.e. el fuego funerario

' Personificacion de las estaciones del afio. Su presencia en este contexto tiene que ver sin duda con la
vinculacion del camino de las almas con las sucesiones de fases de luz-oscuridad que marcan el tiempo, go-
bernadas por el Sol, el Agni celeste, el primero de los cinco fuegos en todas las versiones.

12 i.e., el espiritu del muerto que esta siendo incinerado.

13 Esto es, que tiene un determinado tipo de conocimiento, que en este caso es limitado. El término usado
es evam-vit ‘asi-conocedor’, y no supone en si limitacion del conocimiento, sino simplemente indica al que
tiene un conocimiento del tipo que ha sido explicado antes. En las Upanisad suele repetirse para lo mismo la
frase paralela ya evam veda ‘el que asi conoce’.

14 Este tipo de explicaciones a partir de falsas etimologias basadas en la similitud formal de las palabras
es un procedimiento muy tipico de estos tratados.
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de luna creciente, de la quincena de luna creciente al mes. Alli en el mes cuerpo y
espiritu vital se retinen. Uno de los Rtus, que tiene un martillo en la mano, bajando
hacia ¢l por un rayo de luz le pregunta “;Quién eres ti, hombre?”.

(50) A ¢él debe responderle

“Oh Rtus, del Brillante, el exprimido cada medio mes, el intimamente relacionado
con los Padres, nace el semen” —(Porque alli'> ofrecen en oblacion al brillante rey
Soma)!®

“Asi me lanzais a mi en un hombre, agente vuestro” —(Pues ellos lo envian aqui'’
como agente)

“de este hombre, vuestro agente, me derramais en una madre” —(Pues ¢l lo intro-
duce en una madre)

“En consecuencia soy producido yo, y soy afadido por el decimotercero como el
mes adicional a los doce” —(Es el decimotercero el que arde aqui)

“Esto sé, de esto estoy seguro. Por eso llevadme, Rfus a la inmortalidad, a través del
duodécimo o decimotercer padre, a través de esta madre, a través de esta fe, a través
de este alimento, a través de esta verdad. El Dia es mi padre, la Noche mi madre. Yo
soy la verdad. Conducidme, Rfus, a la inmortalidad”.

Los Rtus lo llevan consigo. Como el que conoce al que conoce, como el que com-
prende al que comprende'®, asi lo llevan consigo los Rtus. Ellos lo acogen. No es un
ser humano el que conoce de esta manera, es uno de los dioses el que conoce hasta
este punto. Los padres y abuelos, rapidos como el pensamiento, se le acercan: “;qué
nos has traido, hijo?”. El debe responderles. “Todo lo bueno que he hecho, eso es
vuestro”. Sus hijos reciben su herencia, los padres sus buenas obras, los enemigos
sus malas obras. Tras esta division en tres partes ¢l va a la residencia divina de aquél
que aqui arde.

2. DESCRIPCION Y COMENTARIO

En este Camino al Mas Alla, que nos da una version previa a la clasica de los
dos caminos de las Upanisads, ya se encuentra claramente explicitada la idea de que
el elemento que establece la diferencia en el destino del hombre es el conocimiento.
Este abre el paso a un destino feliz en un Mas Alla que es atin visto como un lugar, en
el cielo, donde el premio es una vida inmortal, pacifica, en compaiiia de otros privi-

15 i.e., en el Cielo, en el Otro Mundo. El hombre es producido por los representantes del tiempo, que
juntos forman el afo, identificado con el Sol que es quien lo rige.

16 Las frases entre comillas estan en verso, y son lo que debe recitar el muerto para ser admitido. Las que
estan entre paréntesis son las explicaciones a dicha respuesta, las justificaciones doctrinales de la respuesta
formular, para que el sabio, ademas de aprenderlas, las comprenda. Recuérdese la sucesion de ofrendas de la
Doctrina de los Cinco Fuegos.

17 i.e. a este mundo, a la tierra

18" Por tanto es aceptado como un igual, porque comparte el mismo conocimiento, s6lo accesible a algu-
nos, y que es la condicion para alcanzar la salvacion y la inmortalidad en el reino celeste.
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legiados, dioses, seres celestes y los sabios que ganaron ese mismo destino antes que
¢l, en compaiiia de iguales.

Pero ademas se trata de ofrecer un analisis menos simple del paso al mas alla y del
acceso a la inmortalidad, que sirve a fuente a la version de las Upanisads mencionadas
antes, las cuales, sin duda, se apoyan en este texto, o en otro perdido muy relacionado o
similar a éste. Vamos a comentar el texto siguiendo el itinerario descrito en él.

a) El primer tramo del camino es comun a todas las almas a quienes se les ha tri-
butado un ritual funerario correctamente hecho. La separacion del alma, @su ‘aliento
vital’, y el cuerpo esta directamente vinculada al ritual. El alma logra liberarse de su
carcasa corporal gracias al fuego que consume el cuerpo, y sale de €l arrastrada con
el humo y confundida y mezclada con él.

Asciende, por tanto, junto con el humo, pero aqui ya no escala regiones fisicas del
universo (la atmdsfera, los caminos del cielo), sino que hay un analisis mas abstracto
de lo que supone la inmortalidad. El alma va escalando hacia atras, de menor a mayor,
las sedes de los elementos constitutivos del computo temporal, cuyo limite maximo
es el afo, regido por el sol con el que a veces se identifica. Cada uno de estos ele-
mentos esta constituido por dos mitades complementarias opuestas por la alternancia
luz/oscuridad, y el alma va siempre pasando de la mitad oscura a la clara: el humo,
oscuro, siguiendo la linea de razonamiento que lleva de lo similar a lo similar, la
conduce a la noche y de ahi al dia y asi continfia el camino hacia atras, a la quincena
de luna menguante, quincena de luna creciente, con lo que alcanza el mes completo.

La idea védica de que el tiempo, Kala, es el sefior de las vidas de los hombres, expli-
cita en el AV pero ya en la designacion védica de la vida humana como ayuh, ‘duracion
de la vida, tiempo vital’, junto con la direccion especulativa emprendida por el pensa-
miento religioso védico, puede haber determinado esta reelaboracion del camino, pasan-
do de fases fisicas, astrales, a las unidades temporales regidas por los astros. El alma, para
alcanzar la inmortalidad, debe llegar a los limites del tiempo, y salir de él, trascender el
tiempo. Por eso las Estaciones, los Rtus, (el elemento temporal que falta entre el mes y el
afio) se erigen en guardianes de esta frontera y seleccionan en el mes, regido por la luna,
a quienes pueden alcanzar esa frontera, ese limite del tiempo y salir de él.

El itinerario esta descrito solamente para las almas que van a continuar adelante
(JB 1.49), pero sin duda el mismo tramo era comtn también para las rechazadas (JB
1.46), pues se hace mencion de las mismas unidades de tiempo y en el mismo orden
hasta culminar en el mes. Ambas almas, ademads, son detenidas en el mismo punto y
de la misma manera: uno de los Rtus ‘desciende por un rayo de luz’.

Este camino nos ofrece una version integrada de los dos caminos de la version
clasica. En ésta, la de BAU 6 o ChU 5, las almas son seleccionadas desde el inicio.
El peso del karman y sobre todo el conocimiento,'” determinan que el alma se vea

1 BAU 6.2.15 «Los que conocen esto (la Doctrina de los Cinco Fuegos), y los que en el bosque meditan
con fe sobre la verdad» son los que acceden al Camino de los Dioses. El Camino de los Padres, que devuelve
al hombre a un nuevo nacimiento, esté reservado a (BAU 6.2.15) «Los que han ganado mundos (celestes) con
ofrendas sacrificiales, dadivas y austeridades’.
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impulsada a salir a través del humo, con lo que recorre las partes oscuras, no alcanza
el afo, y vuelve atras (pitryana) a un nuevo nacimiento. O puede salir a través de la
llama, con lo que de la luz pasa a la luz y entra en el dia, recorre los tramos luminosos
y llega al afio y de ahi a la liberacion (devayana).

Cuando el alma alcanza el mes, regido por la luna, se produce un reencuentro
con el cuerpo, una reestructuracion de la identidad personal. Esta reunificacion esta
ausente de las versiones posteriores, pero entronca con elementos védicos, donde si
se considera que en el reino de Yama uno recupera el propio cuerpo, sublimado, libre
de defectos y enfermedades y perfecto.?

Es probable que con esta reunificacion quiera indicarse que el espiritu recupera
su identidad personal, su caracter humano, que residen en la asociacion de un ‘aliento
vital’, asu, con un cuerpo determinado. Quiza por eso puede ser llamado ‘hombre’
purusa por el Rtu que vigila el camino. Y quiza por ello puede llegar cargado con los
efectos, méritos o deméritos, de sus obras.

b) La seleccion:

El alma del difunto que asciende por las sedes celestes de las unidades del tiempo
es detenida en el punto inmediatamente anterior a alcanzar el ano?!, el punto limite de
las divisiones temporales, que las rige a todas, y a partir del cual es posible trascender
el tiempo y entrar en otra dimension, donde éste no gobierna ‘contando’ la duracion
de la vida de los hombres. Los encargados de detener a las almas y seleccionarla son
los Rtus, las Estaciones. De esta forma todos los elementos constitutivos de la dimen-
sion temporal intervienen en el pasaje del alma al ‘mundo de alla (al Otro Mundo)’.

La seleccion de los muertos en este punto depende sélo de la capacidad de dar una
respuesta correcta a una pregunta, en apariencia simple, formulada por un Rtu: ko si
purusa ‘jquién eres tu, hombre?’

La respuesta correcta a esta pregunta es la clave que abre al muerto el camino
que lleva a los dioses. El que contesta equivocadamente, creyendo que se le pregunta
por su identidad personal, es rechazado como alguien que tiene un conocimiento
imperfecto, limitado.

La respuesta correcta viene explicada en una complicada formula métrica que el
difunto tiene que repetir. Con ella muestra que comprende la auténtica dimension de
la pregunta. Que sabe que se le pregunta por su condicion humana y su repuesta debe
hacer referencia al conocimiento del origen de la vida humana sobre la tierra, no el
historico o mitico sino el derivado de una vision metafisica y mistica del Cosmos,
la contenida en la Doctrina de los Cinco Fuegos: de la oblacion al cuarto fuego, el

20" Por ejemplo en RV 10.16. 5 «Entrega de nuevo a los Padres, Agni, al que camina a su albedrio tras ofre-
certe sacrificios./ Que revistiéndose de vida visite a sus familiares, que se una a su cuerpo, Jatavedas».

2l En las Upanisad citadas entre el mes y el afio se introduce otra subdivision, los dos ciclos que llevan
a los dos solsticios, caracterizados uno por el aumento de duracion de los dias, por la luz ascendente, en que
el sol se mueve en el horizonte cada vez mas al Norte, y otro por su disminucion, en que el sol se mueve hacia
el Sur. Para la explicacion de estos ciclos ver M. Witzel, «Sur le Chemin du Ciel», BEI 2, 1984, pp. 213-279
y cf. también L. Gonzalez Reimann, Tiempo Ciclico y Eras del Mundo en la India, México D.F., Colegio de
Meéxico, 1988.
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Hombre, nace el Semen, y de éste ofrecido como oblacion al quinto fuego, la Mujer,
nace el hombre, y su vida se inserta en el curso del tiempo regido por el afio, (el que
consta de 12 meses méas un decimotercero adicional que se afade cada cierto periodo
para hacer cuadrar el ciclo). El muerto se presenta a si mismo como hijo del tiempo?
y solicita que se le conduzca hasta los dioses a través de los resultados de las oblacio-
nes de los cinco fuegos.

¢) el Destino final.

Dependiendo de la respuesta obtenida, los muertos son divididos en dos grupos:

Los que son rechazados del camino ascendente por no tener un conocimiento su-
ficiente?’: vuelven hacia atras, haciendo el recorrido descendente en sentido inverso,
y ‘compran’ con sus méritos adquiridos en vida** una pervivencia temporal en alguno
de los ‘mundos’, loka®, adecuado a sus merecimientos. Después ‘también a €l final-
mente le alcanza la muerte’ su destino es un ‘volver a morir’.

Incluso éstos que son rechazados poseen méritos derivados de sus buenas obras,
lo que hace suponer que incluso el primer tramo del camino esta restringido a de-
terminados difuntos: aquellos a los que se ha tributado el correcto ritual funerario y
que ademas han llevado una vida al menos razonablemente virtuosa. No hay alusion
alguna al destino de los malvados y mentirosos, lo que supone quizé que ni siquiera
alcanzan este primer paso®.

Quienes conocen la respuesta correcta, en cambio, son reconocidos por los Rfus
como sus iguales, como pertenecientes al mundo de los dioses, y son conducidos
por ellos al cielo. Los Rtus conducen al muerto ‘como el que conoce al que conoce,
como el que comprende al que comprende’. El conocimiento que la respuesta correc-
ta ha evidenciado provoca que el difunto sea aceptado como ‘uno de los suyos’, y no
simplemente como alguien con mérito para alcanzar un buen destino. Ambos, Rtus
y difunto, comparten un tipo de conocimiento que los identifica como lo mismo, un
tipo de conocimiento que constituye la sefia de identidad del grupo.

El conocimiento que abre el camino al cielo, y que es de naturaleza cosmologica,
no puede adquirirse mas que dentro de una estructura cerrada, de grupo de elegidos
entre los que se transmite este conocimiento, mientras queda vedado a todos los ex-
ternos al grupo sea cual sea su mérito. Esta exigencia coincide con lo que sabemos de

2 ahar me pita ratrir mata «el dia es mi padre, la noche mi madre» JB 1.50

% Esto puede ser invocado como un apoyo a la idea de que los que acceden por el camino del tiempo en
esta historia son ya un grupo preseleccionado, solo los que han recibido instruccion religiosa, los que tienen
acceso al conocimiento del Veda. La division final sanciona el conocimiento profundo de la auténtica realidad
de las cosas (satyam), frente a los que han adquirido s6lo un conocimiento elemental o imperfecto.

2% Un tercio, que es el que conserva. De los otros dos tercios uno se desvanece en el aire, y el otro queda
en poder del Rfu, JB 1.46init. Aun no se ha elaborado la doctrina del karman , pero podemos detectar aqui los
primeros pasos en esa direccion

2 Se trata de regiones del Universo, una de las cuales es la tierra habitada por los hombres, otras celestes,
o situadas en las regiones intermedias o inferiores.

%6 Las Upanisads que formulan la doctrina de los dos caminos y de la reencarnacion indican también que
la mayoria de los seres humanos no acceden a ninguno de los dos caminos, y estan condenadas a una rueda de
renacimientos continuada.
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la evolucion de la religion védica en este periodo, vinculada a grupos sacerdotales,
organizados en escuelas, a quienes estaba restringido el conocimiento de los textos
religiosos.

El conocimiento de este secreto, transmitido en el interior de un grupo cerrado,
que es su sefna de identidad y el elemento igualador de sus miembros, no es una
simple contrasefia, sino que tiene un poder intrinseco. Provoca incluso el cambio de
naturaleza del que lo posee ‘quien posee este conocimiento no es un ser humano. Es
uno de los dioses si tiene este conocimiento’.

El punto de llegada del alma afortunada sigue siendo un lugar concreto, uno de
los ‘mundos’ celestes, donde se retine con los antepasados, con sus iguales, los que
han conseguido el acceso antes que ¢él. A ellos les lleva el peso de las buenas obras
realizadas en vida como presentes de hospitalidad, y con ellos disfrutara del premio
alcanzado, la inmortalidad en compaiiia de los dioses y los seres celestes.

Incidentalmente, el reparto final de la herencia, méritos y deméritos, resulta ex-
traordinariamente practico.
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Los caminos al Mas Alla en los himnos del Rgveda:
Traduccion y comentario de los himnos

RV'10.14, 10.16 y 10.56*

Madayo KAHLE

Universidad Complutense de Madrid

RV 3.54.5

k6 addha veda ka ihd pra vocad devam deha pathya ki sam eti |

dadysra esam avama sadamsi paresu ya guhyesu vratésu //'

(Quién lo sabe con certeza?; ;quién puede declarar aqui qué camino conduce a los
dioses,

a sus sedes inferiores visibles, a las que estan en sus dominios mas lejanos y ocultos?

1. INTRODUCCION

El hombre védico, tal como se refleja una y otra vez en los himnos del Rgveda, la
coleccion de himnos mas antigua conservada en la India,” se interesaba fundamental-
mente por su vida, su gente y su patrimonio. El hombre que cumple con los deberes
rituales hacia los dioses les pide, a cambio, poder disfrutar de una larga vida, tener de-
scendencia y obtener riquezas. La preocupacion por la vida después de la muerte tan
s6lo se empieza a reflejar en unos pocos himnos tardios del Rgveda® y en los vedas
posteriores. A partir de ese momento, se expresa el deseo de alcanzar la inmortalidad
en las esferas celestiales, una vez agotado el plazo de vida en la tierra.*

Todo acto ritual es concebido como una contribucidn al mantenimiento del r¢a, el
‘orden cosmico’, la ‘verdad’ que rige tanto el mundo de los mortales como la esfera
de los dioses. A través del ritual se establece la via principal de comunicacion entre

* Este trabajo forma parte del proyecto FFI 2010-1747, financiado por el Ministerio de Ciencia e Inno-
vacion. El autor agradece a los profesores J. Mendoza, E. Lujan, M. Witzel y J. Brereton sus valiosos comen-
tarios y aportaciones, asi como el acceso a materiales suyos sin publicar..

' Los versos en védico se citan, con pequefios cambios, segun la edicion electrénica publicada en la base
de datos TITUS <http://titus.uni-frankfurt.de/texte/etcs/ind/aind/ved/rv/mt/rv.htm>, basada en la edicion de
Theodor Aufrecht del aio 1877, introducida por H. S. Ananthanarayana y revisada por J. Martinez Garcia.

2 Una introduccion general a los libros sagrados de la India se encuentra en J. Mendoza, «Los libros sa-
grados del hinduismoy, en A. Pifiero - J. Pelaez (eds.), Los libros sagrados en las grandes religiones, Cérdoba,
2007, pp. 21-58.

3 H. W. Bodewitz, «Life after Death in the Rgvedasamhita», WZKS 38, 1994, pp. 23-41.

4 En RV 10.154, otro himno funerario, se describen los que han accedido a este mundo celestial.
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hombres y dioses. Por ese camino se acercan los dioses al sacrificio y se trasladan
las ofrendas dedicadas a ellos. El intermediario principal es Agni, el dios del fuego,
quien, igual que Soma® y la palabra sagrada vic, establece una conexion directa entre
los dos mundos. Agni también desempefia una funcion central en los rituales funer-
arios y en el paso del fallecido al Mas Alla. Sin embargo, he defendido en otra parte®
y trato de argumentar también en este trabajo que Agni actiia como intermediario tan
solo de una parte: la transformacion y el traslado del cuerpo; el alma o espiritu del
fallecido, en cambio, avanza por otra via, por el camino de los antepasados descubi-
erto por Yama, el rey de los muertos.

Los himnos funerarios RV 10.14 (himno a Yama) y RV 10.16 (himno a Agni),
que se recogen aqui integros, son, sin duda, las fuentes principales para un estudio
de la escatologia del Rgveda. Partes de uno y otro se citan en la mayoria de los trata-
dos posteriores sobre rituales funerarios. Mas complejo es contextualizar el himno
RV 10.56, pues ya desde los comentaristas tradicionales se discute sobre su inter-
pretacion y su funcion. Su complejidad, no obstante, nos ofrece la oportunidad de
contrastar las interpretaciones de los otros dos himnos. A continuacion nos centrare-
mos en la traduccion y el comentario de estos tres himnos, pertenecientes al libro mas
reciente del Rgveda, en los que se describen las vias por las que los fallecidos esperan
alcanzar la inmortalidad en el mundo de los dioses. Esto nos permitira estudiar algu-
nos de los antecedentes védicos de la doctrina de los dos caminos, el ‘camino de los
dioses’ (devayana) y el ‘camino de los antepasados’ (pitryana), que en las upanisads
se combinara con la doctrina de la transmigracion de las almas.”

II. RV 10.14: EL ACOMPANAMIENTO DEL ESPIRITU

Tanto este himno a Yama como el himno a Agni RV 10.16 forman parte de un
grupo de himnos® cuya autoria se atribuye al propio Yama, quien como primer mortal
ha encontrado el camino hacia el Mas Alla y se ha convertido, asi, en el soberano
sobre los que siguieron sus pasos. En los cuatro primeros versos del himno RV 10.17
se narra que Yama y su hermana gemela Yami nacieron de la union de su padre Vivas-
vant, el ‘resplandeciente’ que aqui es considerado un mortal’, y de la diosa Sarany,
hija de Tvastr, el dios que mantiene el universo en movimiento.

> Soma es la bebida sagrada que preparan los sacerdotes en complejos rituales y que representa la fuerza
cosmica gracias a la cual los dioses conservan su poder.

¢ M. Kahle, «Two Ways to Heaven: RV 10.16 and 10.14 », en J. P. Brereton (ed.), Proceedings of the
Fourth International Vedic Workshop, en prensa.

7 Véase también M. Kahle, «Antecedentes de la transmigracion de las almas en la India» y J. Mendoza,
«Muerte e inmortalidad en los brahmanas: la transicion hacia la doctrina de la reencarnaciéon», en Bernabé,
A. - Kahle, M. - Santamaria, M. A. (eds.), Reencarnacion: La transmigracion de las almas entre Oriente y
Occidente, en prensa.

8 RV'10.10-19.

° En otros himnos es considerado un dios solar.
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En los seis primeros versos del himno RV 10.14 se formulan una serie de invoca-
ciones a Yama y a los Padres'® para que se acerquen al sacrificio que se celebra en su
honor. Los versos 7-10, en cambio, se dirigen directamente al recién fallecido. Estos
versos centrales describen un proceso en el que el espiritu del fallecido recibe instruc-
ciones para que pueda avanzar con €xito por el camino de los antepasados y alcanzar
el reino de Yama. Los ultimos cuatro versos se dirigen, de nuevo, al soberano de los
muertos y terminan con una peticion para que los supervivientes puedan disfrutar de
una larga vida.

El himno comienza, pues, con una invocacion en la que se nombran el sujeto a
quien va dirigida y el mérito esencial que se le atribuye:

RV'10.14.1-2

pareyivamsam pravito mahir dnu bahiibhyah pantham anupaspasandm /
vaivasvatam samgamanam jananam yamam rdjdnam havisa duvasya //

Al que ha recorrido los grandes precipicios, al que averigud el sendero para muchos,
al hijo de Vivasvant, al que retne los hombres, al rey Yama honra con una ofrenda.

yamé no gatim prathamé viveda naisa gavyiitir apabhartava u /

yatrd nah piirve pitarah pareyiir end jajianah pathyd dnu svah //

Yama nos ha descubierto el primero el paso, ese pasto no se puede arrebatar.

Por donde han transitado nuestros Padres con anterioridad, por ahi han ascendido los
nacidos, cada uno por su camino.

Yama ha averiguado el camino hacia el Mas Alla para los demés. Una vez que el
primero haya abierto el paso, los demas le pueden seguir, cada uno por su propia via.
La mencioén de los ‘grandes precipicios’, que ocupan un lugar destacado al comienzo
del himno, se ha interpretado como un vestigio de que el mundo de los muertos
originariamente se encontraba bajo tierra,!' tal como se atestigua en algunos pasajes
del Atharvaveda' y en otras culturas como la griega arcaica; no obstante, los pocos
pasajes que se refieren al Mas Alla en los libros mas recientes del Rgveda apuntan
hacia una localizacion del mundo de los Padres en el cielo, junto al mundo de los di-
oses. Asimismo la imagen puede evocar el curso del sol poniente,'* que desciende por

10 Los Padres (pitdras) son los antepasados miticos que han alcanzado la inmortalidad en el cielo.

' H. Oldenberg, Die Religion des Veda, Stuttgart, 1923, pp. 545-546. E. Arbman, «Tod und Unsterblich-
keit im vedischen Glauben I», ARW 25, 1927/28, p. 361, defiende que el concepto originario del ‘camino por
el que avanzan los Padres’ (traduccion literal de pitryana) conducia, segin la concepcion mas antigua, hacia
un mundo de los muertos subterraneo y que tan s6lo comenz6 a confundirse con el concepto del ‘camino por
el que avanzan los dioses’ en el momento en el que las miradas se dirigian hacia el cielo deseando alcanzar una
vida inmortal en el cielo, junto a los dioses.

2. H. W. Bodewitz, «Yonder World in the Atharvaveda», I1J 42, 1999, pp. 107-120.

13 J. Ehni, Der vedische Mythos des Yama, Estrasburgo, 1890, p. 96, identifica directamente a Yama con
el sol. En la literatura védica, sin embargo, no se asocia la entrada al Mas All4 tan claramente con el Occidente
como, por ejemplo, en Egipto. En los brahmanas se localiza el mundo de los muertos generalmente en el Sur,
por debajo del punto mas bajo por el que transita el sol en el momento de pasar el cénit; en otros pasajes es algo



186 MADAYO KAHLE

abismos en su paso al Otro Mundo, o como una referencia a los precipicios'* que uno
tiene que superar cuando asciende a una gran altura. En todo caso, Yama se marcha el
primero hacia los grandes abismos, los supera y encuentra el camino al cielo.

En los versos 3-6 se invoca a los diferentes grupos de sacerdotes miticos que han
logrado seguir los pasos de Yama y han adquirido el estatus de pitdras. Estos, igual
que los personajes divinizados y dignos de Soma a los que rindieron culto, son invi-
tados a acercarse por el camino ritual a sentarse sobre el barhis, 1a hierba sagrada que
se esparce alrededor del fuego al que se entregan las ofrendas. Cada uno recibe sus of-
rendas especificas, pues las ofrendas que se vierten con la exclamacion svaha van dir-
igidas a los dioses, las que se ofrecen pronunciando svadhd se destinan a los pitdras.

RV'10.14.3-6

matalf kavyair yamé dangirobhir brhaspatir fkvabhir vavrdhandh /

yams ca devi vavrdhir yé ca devan svahanyé svadhayanyé madanti //

Matali'"® engrandecido por los sabios, Yama por los Angirasas, Brhaspati'® por los
cantores,

los que los dioses han engrandecido y los que han engrandecido a los dioses; los
unos se alimentan con la llamada sacrificial (svaha), los otros con la llamada de la
ofrenda para los Padres (svadha).

imam yama prastaram a hi sidangirobhih pit/bhih samvidandh /

a tva mantrah kavisastd vahantv end rdjan havisa madayasva //

Yama, siéntate, pues, sobre esta hierba sagrada en concordia con los Angirasas'’, con
los Padres.

mas hacia Oriente. M. Witzel, «Sur le chemin du ciel», Bulletin des Etudes Indiennes 2, 1984, pp. 213-279
defiende que en textos posteriores la imagen cosmica del pitryana es la Via Lactea. Los antepasados convir-
tiéndose en estrellas logran un lugar mas o menos elevado en la ciipula celestial dependiendo de sus méritos y
alcanzan, asi, un mayor o menor grado de inmortalidad.

4 Tanto los precipicios como los abismos, la fosa u otros lugares bajo tierra son los destinos que en los
himnos del Rgveda se desean generalmente a los enemigos y se asocian a la idea de caer en poder de la fuerza
destructiva de la diosa Nirrti (‘Destruccion”’).

15 Matali es el conductor del carro de Indra, el dios guerrero, al que se dirige el mayor nimero de himnos
en el Rgveda.

1" Generalmente traducido como ‘Sefior de la Plegaria’.

17" Los Angirasas son los ayudantes de Agni en torno al sacrificio, los sacerdotes miticos que segln la
Taittiriya-Samhita fueron los ultimos en ser divinizados: dngiraso vd itd uttaméih suvargam lokdm ayan (‘Los
Angirasas fueron los ultimos en alcanzar el cielo’; Taittiriya-Samhita 2.6.3.1.4). Pero antes tuvieron que
aprender como hacer las cosas: na tva nir abhaksam ity abravid dngirasa imé sattam dasate té // vuvargdm
lokdam nd pra jananti tébhya idam brahmanam brithi té suvargdm lokam yam‘o Ya esam pasdvas tams te
dasyantiti tad ebhyo “bravit té suvargdm lokdm ydnto yd esam paséva dsan tin asma adadus (“[Manu]: ‘Los
Angirasas celebran aqui un sattra; ellos no pueden discernir el mundo celestial. Coméntales este brahmana,
‘cuando se van hacia el mundo celestial, te entregaran su ganado’.” Se lo coment0 y ellos cuando se fueron ha-
cia el mundo celestial le entregaron su ganado™’; Taittiriva-Samhita 3.1.9.4.5-5.2). Una idea que aparece con
cierta frecuencia en el Yajurveda es que incluso los dioses se tuvieron que ganar la inmortalidad y el cielo. En
cambio, en el Rgveda los dioses nacen inmortales y al ser originariamente celestes solo tienen que asegurarse
la permanencia a través del Soma.
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Que los mantras'® entonados por los cantores te acerquen; deléitate, rey, con esta
ofrenda.

angirobhir d gahi yajittyebhir yama vairipair ihd madayasva /

vivasvantam huve yah pitd te ‘smin yajiié barhisy a nisadya //

Acércate junto con los Angirasas dignos de ofrendas, Yama, deléitate aqui junto con
los Vairtipas.'?

Convoco a Vivasvant, que es tu padre, a sentarse en esta ofrenda sobre la hierba
sagrada.

angiraso nah pitaro ndvagva datharvano bhigavah somyasah /

tésam vayam sumatau yajiiyanam dpi bhadré saumanasé syama //

Nuestros Padres, los Angirasas, los Navagvas, los Atharvanas, los Bhrgus® dignos
de Soma;

queremos disfrutar del favor de éstos, dignos de la ofrenda, de su prospera benevo-
lencia.

Es relevante que Yama y los Padres no se acercan a la ofrenda por el camino que
ha descubierto Yama, mencionado en los versos anteriores, sino por la via ritual por la
que se convoca a los inmortales a participar de las ofrendas. Es decir, los que se hayan
integrado en el mundo de los inmortales vuelven a entrar en contacto con el mundo
mortal a través de la conexion establecida mediante el ritual.

En la parte central de este himno cambia el sujeto que ahora pasa a ser el fallecido
al que se le dan las ultimas instrucciones para que avance por el camino de los ante-
pasados hasta que se encuentre con Yama y Varuna, los dos soberanos del Mas Alla.?!

RV'10.14.7-8

préhi préhi pathibhih pirvyébhir yatra nah piirve pitarah pareyiih /

ubhd rdjand svadhdaya madanta yamam pasyasi varunam ca devam //

Avanza, avanza por los caminos antiguos, por los que avanzaron los Padres que nos
precedieron.

Has de ver a ambos soberanos, que se deleitan con lo propio de ellos, a Yama y al
dios Varuna.

sam gachasva pitybhih sam yaménestapurténa paramé vyoman /

hitviayavadydam piinar dstam éhi sam gachasva tanvd suvarcah //

Reunete con los Padres, con Yama, con tus ofrendas y donaciones en el cielo mas
elevado.

18 Un mantra es un verso tomado de uno de los himnos védicos.

19 Los Vairtipas conforman una clase sacerdotal relacionada con los Angirasas.

20 Angirasas, Navagvas, Atharvanas y Bhrgus son descendientes de sacerdotes miticos que, igual que los
Padres, alcanzaron la inmortalidad.

2l El primero reina sobre los antepasados, el segundo sobre los dioses.
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Dejando atras toda tacha vuelve de nuevo a casa; retinete con tu cuerpo esplendoroso.

Durante su transito el fallecido tiene que deshacerse de toda tacha que le impida
desplegar su esplendor. S6lo entonces el fallecido se encuentra con sus ofrendas ‘en
el cielo mas elevado’? y el ‘cuerpo esplendoroso’ que, como podemos suponer, no es
otro que el cadaver sublimado del fallecido, entregado al fuego como su tltima of-
renda®, cuyo proceso de transformacion se describe en el himno que comentaremos a
continuacion*. Con estos versos lo que se pretende guiar y acompafiar en su viaje ha-
cia el cielo mas elevado® es tan solo una parte del fallecido, su espiritu, que, ademas
de encontrarse con Yama y los pitdras, se une de nuevo a su cuerpo y sus ‘ofrendas y
donaciones’ (istapiirtd) realizadas en vida.

La imagen de que el fallecido ‘vuelve a casa’ se puede interpretar en varios sen-
tidos: que el mundo de Yama represente su casa espiritual y que la vuelta a casa
signifique la vuelta a sus origenes espirituales,”® o entenderlo en sentido literal, que
se refiera realmente al retorno a la casa familiar, donde el fallecido se reencarnaria
en un nuevo cuerpo.?’ Otra posibilidad seria que el mismo cuerpo esplendoroso sea
considerado su casa, si asumimos que procede de su anterior cuerpo. Dada la poca in-
formacion que nos ofrecen los himnos del Rgveda acerca de la escatologia y el origen
espiritual del hombre, es aventurado adoptar una interpretacion y descartar otras. No
obstante, parece que en este octavo verso se expresa la misma idea que en el verso
paralelo del himno a Agni (R} 10.16.5): todos los elementos que han partido hacia el
Mas Alla y que han superado los procesos de purificacion se encuentran de nuevo en
las esferas celestiales. De manera que los dos caminos que tratamos de diferenciar y
que se bifurcan en el momento de la muerte se encontrarian nuevamente en el mundo
inmortal.

El verso 9 representa una especie de paréntesis en las instrucciones dirigidas en
segunda persona al fallecido; hay que alejar todo elemento ajeno que no tiene cabida
en el lugar que los pitdras han preparado para el fallecido y que se describe como una
especie de locus amoenus,*® como una imagen idealizada del mundo terrenal.

22 Este mundo también se denomina ‘lugar de los bienhechores’ (sukrtam ulokdm) en RV 10.16.4.

2 Y. Ikari, «Some Aspects of the Idea of Rebirth in Vedic Literature», Indo-Shisoshi Kenkyi 6, 1989, pp.
159-160.

24 No obstante, se expresa en RV 10.15.14cd que el fallecido mismo se forme su cuerpo: ‘Como hombre
libre férmate tu cuerpo segun tu deseo’ (yathavasam tanvam kalpayasva).

2 Por tanto, no cabe la menor duda de que en este himno el reino de Yama se localizaba en las esferas
celestiales.

26 Seglin RV'10.16.3 todo vuelve al lugar en el que se sustenta; es esperable que esto mismo ocurra al dsu,
la fuerza espiritual del hombre. H.G. Narahari, Atman in Pre-Upanisadic Vedic Literature, Madras, 1944, pp.
179-180, en cambio, rechaza la idea de que la vuelta a casa se refiera al Mas Alla.

27 Esta segunda interpretacion es defendida por M. Witzel, «The Earliest Form of the Concept of Rebirth
in India», conferencia impartida en Tokio y Kioto, 1983.

# Para la descripcion del Mas Alla como un lugar paradisiaco véase también RV 1.154.5; 9.113.7-11 y
10.135.1, 7. Un imaginario muy parecido encontramos también en otros pueblos indoeuropeos; cf. M. d. H. Ve-
lasco Lopez, El Pasaje del Mas Alla: El tema del prado verde en la escatologia indoeuropea, Valladolid, 2001.
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RV'10.14.9

dpeta vita vi ca sarpatdto ’smda etam pitdaro lokam akran /

ahobhir adbhir aktibhir vyaktam yamé dadaty avasanam asmai //

Desapareced, dispersaos, arrastraos lejos de aqui; para él los Padres han preparado
este lugar.

Un lugar de descanso adornado por dias, aguas y noches, le entrega Yama.

Los versos 10-12 se dedican a los dos perros de Yama* que se interponen en el
paso del fallecido hacia el Mas Alla:

RV'10.14.10-12

ati drava sarameyaii $vanau caturaksai Sabdlau sadhina patha /

dtha pitin suvidatranm vipehi yaména yé sadhaméadam mddanti //

Por el camino recto, pasa rapidamente junto a los dos perros descendientes de
Sarama,* moteados y de cuatro ojos,

después acércate a los Padres benévolos que celebran banquetes junto a Yama.

yau te Svanau yama raksitarau caturaksai pathirdksi nrcaksasau /

tabhyam enam pari dehi rajan svasti casma anamivam ca dhehi //

Tus dos perros, Yama, los guardianes de cuatro ojos, guardianes del camino, los
vigilantes de los hombres;

confialo a éstos, oh rey, y concédele buena fortuna y salud.

uritnasav asutfpd udumbalaii yamdsya diitaii carato janam dnu /

tav asmabhyam dysaye siiryaya punar datam dsum adyéhd bhadram //

Los dos de morro achatado, moteados, que se sacian con las almas, los mensajeros
de Yama que persiguen a los hombres.

Que estos dos nos hagan ver de nuevo el sol, que nos concedan aqui y ahora una
vida afortunada.

Como estos perros vigilantes de los caminos al Mas All4 se mueven en la frontera
entre los mundos representan un peligro tanto para los vivos como para los que
acaban de morir; de modo que primero se dan las instrucciones precisas al fallecido
para que logre superarlos, luego se ruega a Yama que interceda favorablemente ante
ellos y finalmente se pide que permitan a los vivos seguir con vida.

Los perros no parecen tan aterradores como en RV 7.55.2-3; aun asi, hay que
darse prisa al pasarlos. Sin embargo, una vez que se ha conseguido pasar de largo,
parece que actiian incluso como psicopompos. La imagen recuerda los perros infer-

¥ Los perros de Yama también se mencionan en RV 7.55.2-5; AV'5.30.6,8.1.9,8.2.11, 8.8.11, 18.2.12-13.
3 La perra divina que espi6 para Indra el lugar donde el demonio Vala habia escondido las vacas sagradas
(RV'10.108).
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nales que encontramos también en otras culturas®! y que actlian como guardianes
de la entrada al Mas Alla. Su funcion concuerda perfectamente con la mision del
perro guardian: dejar pasar al que le corresponde y atacar al que pretende pasar sin
reunir las condiciones necesarias. En ningiin momento se menciona explicitamente
que cierran el paso a los que no se merecen avanzar por este camino, pero es de
suponer que las almas que se acerquen sin tener derecho a recorrer el camino al
cielo no corren la misma suerte, pues, serian precisamente las almas con las que se
sacian los perros.* Sus cuatro ojos nos pueden inducir a pensar que llevan a cabo su
vigilancia en el plano horizontal, es decir, sobre la tierra. Asimismo el hecho de que
se les pida que permitan a los supervivientes seguir viviendo indica que la frontera
entre los mundos no se sittia en un lugar alejado, sino que se mueve en medio de los
vivos. Los perros, en tal caso, cumplirian tres funciones: ser guardianes, guias y el-
egir entre los muertos los candidatos a morir. Bodewitz,** en cambio, precisa que los
perros no matan a sus victimas sino que vagando por la tierra tan solo atrapan el dsu
de sus victimas que, por causa de la separacion continuada entre espiritu y cuerpo, ya
estan muertas. Bloomfield,** a su vez, considera que los dos perros ya se describen
con algunos rasgos que apuntan a la posterior identificacion de los dos con el sol y la
luna en los brahmanas.>

Los versos 13-15 acompafian propiamente el pitryajia, el sacrificio dirigido a
Yama y a los Padres, que aqui son invocados como Rsis, los sabios poetas que com-
pusieron los himnos védicos. El sacrificio, por supuesto, ha de ser transmitido por
Agni:

RV10.14.13-15

yamdya sémam sunuta yamdya juhutd havih /

yamam ha yajiio gachaty agnidiito aramkrtah //

Para Yama exprime ¢l Soma, a Yama ofrece la ofrenda;

pues hacia Yama va el sacrificio preparado transmitido por Agni.

yamaya ghrtavad dhavir juhéta pra ca tisthata /

sd no devésv a yamad dirghdm ayuh prd jivise //

Ofreced a Yama una ofrenda de mantequilla y erigidla,

que interceda ante los dioses a nuestro favor, para que tengamos una larga vida.

yamdaya madhumattamam rajiie havyam juhotana /
idam nama fsibhyah piirvajébhyah piirvebhyah pathikidbhyah //

31 Comparese con Cérbero en la mitologia griega.

32 Asutrpa significa literalmente los dos que ‘devoran’ o ‘se sacian con los espiritus’. Segtin B. Schlerath,
«Altindisch asu-, avestisch ahu- und dhnlich klingende Worter», en J. C. Heesterman et alii (eds.), Pratidanam,
La Haya, 1968, p. 149, representan la amenaza real de aniquilacion.

3 H.W. Bodewitz, Light, Soul and Visions in the Veda, Poona, 1991, pp. 44.

3 M. Bloomfield, «Contributions to the Interpretation of the Veday, JAOS 15, 1893, p. 170.

35 Véase Kausitaki-Brahmana 2.9: ‘Sabala es el dia; Syama la noche’ (ahar vai Sabalo ratrih syamah).
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Oftreced a Yama la ofrenda mas dulce en el sacrificio.
Esta invocacion es para los Rsis, nacidos en otros tiempos, los anteriores prepara-
dores del camino.

El himno concluye con una indicacion temporal y una espacial que prueban que
este camino no es inmediato: el espiritu del fallecido ha de volar al menos durante los
tres dias en los que se celebra la preparacion del Soma del trikadruka®® y ha de cruzar
las seis esferas®’ que le separan del mundo de los inmortales.

RV'10.14.16

trikadrukebhih patati sal urvir ékam id brhat /

tristib gayatri chandamsi sdarva td yamda ahita //

Vuela durante los dias del Trikadruka; seis son los espacios, un solo es el inmenso.
Tristubh, gayatri, los metros, todos éstos han sido basados en Yama.

La primera conclusion que podemos deducir del comentario de este himno es
que existe una via que conduce al reino de Yama que no esta marcada por el fuego
sacrificial. Por ella tiene que avanzar el fallecido mismo y para ello recibe las instruc-
ciones precisas.

En segundo lugar, observamos que el ser humano se concibe, al menos, como
una dualidad formada por un cuerpo y un espiritu, que se disocia en el momento de la
muerte y que de alguna forma se restablece en el Mas Alla, cuando la parte espiritual
se une de nuevo a un cuerpo. Este himno se centra en el espiritu, capaz de recibir y
seguir las instrucciones.

III. RV 10.16: EL TRASLADO Y LA TRANSFORMACION DEL CUERPO

Todo indica que la recitacion del himno RV 10.16 tenia lugar durante la ceremonia
de incineracion del cadaver. El himno se puede dividir en tres secciones: los versos
1-8 pertenecen al momento de la cremacion del cadaver, los versos 9-12 representan
la purificacion del fuego y los versos finales van dirigidos a la revitalizacion del lugar
donde se ha realizado la cremacion.

El himno comienza con una exhortacion a Agni Jatavedas en la que se le pide lo
que va a ser el tema central del himno: que traslade el cuerpo del fallecido al mundo
de los Padres sin danarlo. Agni Jatavedas es el fuego sacrificial que ‘conoce los naci-
dos’ (jatavedas) y que actiia como principal transformador y transportador entre el

36 Este ritual se celebraba probablemente durante los tres dias posteriores a la cremacion.

3 Las seis esferas pueden referirse a las tres esferas del ‘espacio intermedio’ (antdriksa), la atmosfera, y
a las tres esferas celestiales, puesto que el mundo inmortal se encuentra en el ‘cielo mas elevado’ (RV 10.14.8;
véase también RV 1.31.15 0 1.125.5), 0 a los tres espacios fundamentales —tierra, espacio intermedio y cielo—y
a las tres subdivisiones del cielo.
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mundo mortal y el mundo de los dioses.* Es el mismo fuego que traslada las ofrendas
el que debe trasladar el cadaver al mundo de los dioses. Consecuentemente leemos en
la literatura posterior que la cremacion del cadaver era considerada el sacrificio final
(antyesti) de un hombre que en vida ha establecido los fuegos sacrificiales.

RV10.16.1-2

mainam agne vi daho mabhi Soco mdsya tvacam ciksipo ma $ariram /

yadﬁ Srtam krpavo jatavedo ‘them enam pra hinutat pitrbhyah //

iNo lo consumas del todo, Agni, no lo abrases, no quemes su piel ni sus miembros!
Cuando lo estés asando, Jatavedas, entonces envialo junto a los Padres.

Srtam yadd karasi jatavedo ‘them enam pari dattat pitrbhyah /

yadd gachaty dsunitim etam atha devanam vasanir bhavati //

Cuando lo hayas asado, Jatavedas, entonces entrégalo a los Padres.

Cuando pase este acompanamiento del alma, que se convierta en subdito de los
dioses.

En el segundo verso se menciona el término dsuniti, una palabra de dificil inter-
pretacion. Se trata de una forma compuesta del nombre asu (‘espiritu’, ‘fuerza espir-
itual”) y un abstracto formado a partir de la raiz verbal ni- (‘guiar’) que se puede tra-
ducir por ‘acompanamiento del espiritu’.* Una caracteristica comtn de la mayoria de
los rituales funerarios en las diferentes culturas es la de guiar el alma o el espiritu del
fallecido a su nuevo destino, para que ‘descansen en paz’ tanto el fallecido como sus
allegados. De modo que en los primeros dos versos se expresa claramente la finalidad
del ritual que se estd llevando a cabo: ayudar a que el fallecido encuentre su nuevo
destino y se convierta en subdito de los dioses.** Como nos indica la forma verbal
—tercera persona de singular— que rige dsuniti, el fallecido mismo debe pasar por este
proceso. Esta idea de avanzar activamente hacia el Mas Alla no encaja del todo con la
funcion que se le atribuye a Agni como agente principal en el resto del himno, encar-
gado de trasladar el cadaver del fallecido. En cambio, concuerda perfectamente con
la intencion del himno que acabamos de estudiar. Es probable que haya que entender
dsuniti aqui en un sentido mas amplio,* asumiendo que la motivacion principal, que

3% A. Hayakawa, «Three Steps to Heaven», AS 54, 1, 2000, pp. 209-247.

3 P. Horsch, «Vorstufen der indischen Seelenwanderungslehre», 4S 25, 1971, pp. 99-157, lo traduce
como Seelengeleite; cf. también H. D. Griswold, The Religion of the Rigveda, Delhi, 1971, p. 313. J.P. Brere-
ton, «The Funeral Hymn of Brhaduktha», Proceedings of the Fourth International Vedic Workshop, en prensa,
y S. Scarlata, Die Wurzelkomposita im Rg-Veda, Wiesbaden, 1999, p. 290, a su vez, traducen dsuniti como
‘leading to life’ y ‘Fithrung ins Leben’ respectivamente. H. Grassmann, Worterbuch zum Rig-Veda, Wiesbaden,
1996, s.v. asuniti, en cambio, lo traduce como Geisterleben, Geisterreich, es decir, como ‘mundo de los espiri-
tus’.

0 Vasanir es otro compuesto basado en ni-. Scarlata, Die Wurzelkomposita, pp. 290, s.v. ‘ni-, traduce
el hapax vasani como ‘in die Gewalt (der Gotter) gefiihrt’ en sentido pasivo o ‘den Willen (der Gétter) aus-
fithrend’ con sentido activo.

4 Brereton, «The Funeral Hymny.
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subyace a todo este grupo de himnos funerarios, es la de guiar al fallecido, tanto su
espiritu como su cuerpo, hacia el mundo inmortal.

Aunque el siguiente verso se dirija directamente al fallecido, no se le concede
ninguna opcion, tan sélo se le indica en qué lugares se deben integrar los diferentes
componentes que configuraron su cuerpo:

RV'10.16.3

sﬁryam caksur gachatu vatam atma dycfm ca gacha p,rthivz"m ca dharmana /

apo va gacha yadi tatra te hitam osadhisu prati tistha sarirvaih //

Que vaya al sol tu vista, al viento tu soplo vital, vete al cielo o a la tierra, segun tu
sustento;

o vete al agua, si alli eres situado; establécete en las plantas con tus miembros.

Las implicaciones de este tercer verso son complejas. La idea basica consiste
en que las distintas facultades del cuerpo vuelvan a su origen césmico.** Aqui, en la
linea propuesta por Brereton* y Horsch,* interpreto dhdrman, segin su significado
original, como ‘sustento’ y no como su significado derivado ‘norma’ o ‘ley’ ni como
‘destino’, como lo traduce Geldner, o ‘mérito’,* como leemos en la traduccion de
Griffith.*® Por tanto, la vista (cdksus), el aliento vital (@tmdn) y los miembros (Sarira),
las facultades constituyentes del cuerpo, vuelven a la tierra, al cielo o a las aguas,
dependiendo de donde reciben su sustento, la fuerza de su actividad.?’

Es evidente que Agni a la vista de los hombres no distingue entre las ofrendas y el
cadaver, pues abrasa todo por igual. Agni quema las ofrendas y los dioses se alimen-
tan con el humo que desprenden.*® Su tarea consiste, precisamente, en transformar
y trasladar la esencia de las ofrendas de un mundo al otro. A cambio se le entrega a
Agni un tributo por sus servicios como sacerdote principal. De modo que en el sigu-
iente verso se indica explicitamente que Agni Jatavedas puede consumir el carnero
que se le entrega® a cambio de entregar el fallecido a los Padres en el ‘lugar de los
bienhechores’ (sukytam ulokam):

4 La vuelta de cada elemento a su origen cosmico recuerda el sacrificio de Purusa en (RV 10.90), donde
el cosmos se crea a partir de las diferentes partes del “hombre’ (piirusa) cosmico. También en el Atharvaveda
(A4V'5.9.7,10.8,24.9;8.2.3y 11.8.31, 33) se expresa la idea de que cada elemento vuelve a su origen cosmico.

#J. P. Brereton, «Dharman in the Rgveda», JIPh 32, 2004, pp. 468.

4 P. Horsch, «Vom Schépfungsmythos zum Weltgesetz», A4S 21, 1967, pp. 36-38.

4 La interpretacion de dhdrman en el sentido de mérito ha llevado a muchos a considerar este pasaje
como un precedente de la doctrina del karman, ya que, segiin ellos, el cielo, la tierra o el agua se plantean como
destinos alternativos hacia los que el muerto se debe dirigir.

4 R.T. H. Griffith, The Hymns of the Rgveda, ed. rev., Nueva Delhi, 1973.

47 W. Doniger O’Flaherty, The Rig Veda. An Anthology, Londres, 1981, pp. 46-51, distingue en su comen-
tario introductorio a la traduccion de ese himno por un lado las tres partes que se dirigen a sus corresponden-
cias cosmicas, la vista, el aliento y los miembros. En cambio, no se especifica, seglin ella, si el cuerpo se ha de
desintegrar en las tres esferas alternativamente o si es destinado a una sola.

4 Véase RV 1.164.47, 51.

4 Para proteger el cuerpo de la gran voracidad de Agni también se coloca alrededor del cuerpo una capa
de trozos de carne de vaca, destinados al consumo de Agni (v. 7).
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RV 10.16.4

ajo bhagas tapasa tam tapasva tam te socis tapatu tam te arcih /

yds te Sivds tanvo jatavedas tabhir vahainam sukitam ulokdam //

Tu parte es el macho cabrio, hazlo arder con tu ardor, que tu incandescencia, tu llama
lo abrase.

Estos son tus cuerpos favorables, Jatavedas, con ellos trasladalo al lugar de los bi-
enhechores.

También en este himno se insiste en que el fallecido, una vez en compaiia de los
pitdras, se debe unir a un cuerpo:

RV10.16.5

dva srja punar agne pitrbhyo yas ta dhutas carati svadhabhih /

c'iyur vasana upa vetu sésah sam gachatam tanva Jjatavedah //

Suéltalo de nuevo junto a los Padres, Agni, el que te ha ofrecido libaciones se mueve
con las ofrendas®.

Que revistiéndose de vida busque sus restos, que se una a su cuerpo, Jatavedas.

Sobre todo la segunda parte de este verso nos plantea una serie de dificultades a
la hora de tratar de encontrarle una interpretacion satisfactoria. En los versos previos
se ha formulado la peticion a Agni de trasladar, transformar y restablecer el cuerpo
del fallecido. Aqui se afirma que el fallecido debe buscar sus ‘restos’, revestirse de
‘vida’y unirse a un ‘cuerpo’. Sin embargo, no se especifica explicitamente si se re-
fiere a un cuerpo material, a su mismo cuerpo transformado y sublimado o a un nuevo
cuerpo celestial.

En primer lugar podemos sefialar que el sujeto que se debe unir a un cuerpo
necesariamente tiene que proceder de la parte espiritual del fallecido.’' Todo indica
que segun la cosmovision védica era inconcebible que un ser no tuviera un cuerpo,
aunque sea puramente espiritual.’? La palabra empleada aqui para “cuerpo” es fanii,
que puede referirse tanto a un cuerpo en su conjunto, a la personalidad o a un cuerpo
espiritual, semejante a la tanii de los dioses.® No podemos descartar que se refiera
a un nuevo cuerpo fisico, como defiende Witzel,** quien asume que la idea de que
los antepasados vuelven a nacer en la misma familia forma parte de la escatologia

50 Syadhd puede significar tanto la ofrenda especifica que se ofrece a los Padres como ‘la propia forma de
ser’, por lo que se podria traducir también: ‘camina segin su forma de ser’.

51 No se menciona directamente el espiritu del fallecido en este himno. Aun asi, los términos dsuniti (v.
2) y asutypa (RV 10.14.12) nos permiten asumir que la parte espiritual sea precisamente el asu del fallecido.
Recordemos que el arman —el término que en la literatura posterior significa ‘espiritu’ o el ser humano en su
esencia— se disuelve en el viento, como hemos visto en el tercer verso, por lo que lo hemos traducido de acuer-
do con su significado mas antiguo como ‘halito vital’.

52 Recuérdese RV'10.14.8, 10.15.14 (cf. n. 24) y véase RV 10.56.1.

53 Grassmann, Worterbuch, s.v. tanii.

3 Witzel, «The Earliest Formy.
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védica mas antigua.”® Sin embargo, si nos fijamos en el contexto del himno, parece
mas probable que aqui se trate de una especie de corporalidad espiritual procedente
del cadaver entregado al fuego sacrificial y transformado por Agni Jatavedas, quien
lo desintegra en sus elementos constituyentes y lo desprende de todo elemento mortal
conservando tan s6lo su esencia.

Tampoco se aclara a qué se refieren los ‘restos’ (sésah).® No obstante, la con-
struccion del verso nos permite considerar fanii como una especie de aposicion de
la oracion anterior, de modo que el cuerpo formaria parte de estos restos suyos que
el fallecido ha dejado atras en el momento de su muerte. En este sentido podriamos
asumir que el verso expresa la misma idea que también encontramos en otros versos:*’
que todas las ofrendas que el hombre pio haya realizado en vida —que incluye la en-
trega del propio cuerpo como su ultima ofrenda— se encuentran de nuevo en el cielo.
De modo que en tltima instancia se trata de trasladar toda la persona al Mas Alla.

Otra palabra clave en este verso es dyus, con el que el fallecido se ha de vestir y
que he traducido aqui como ‘vida’, pero que también se puede traducir mas concre-
tamente por ‘tiempo de vida’. Ayus es un abstracto formado a partir del adjetivo ayu
(‘mévil, vivo’), que se ha relacionado con la raiz verbal i- (‘ir’),’® aunque se pueda
reconstruir una raiz indoeuropea *4,(o)iu-*. Si se acepta que dyus tiene en este ver-
so un valor limitado, como defienden muchos autores desde Boyer® hasta Witzel®!,
habria que interpretarlo como un testimonio de que la vida en el Mas Alla tampoco se
imaginaba eterna en los himnos del Rgveda®®. No obstante, tal como reflejo en mi tra-
duccion, me inclino a considerar que aqui ‘vestirse con ayus’ significa sencillamente
recuperar en el Mas Alla la vida y la movilidad necesarias para la nueva existencia,
independientemente de su duracion.

5 Esta teoria también es aceptada por T. Oberlies, Die Religion des Rgveda. Erster Teil, Viena, 1998, pp.
479-481.

56 Sésah se puede traducir también como ‘descendientes’, en este sentido traduce K. F. Geldner, Der
Rig-Veda, Cambridge (Mass.), 1951, ‘In Leben sich kleidend soll er seine Hinterbliebenen aufsuchen’. Esto,
en cambio, no concordaria con el tema central del himno en el que todo se centra en trasladar el fallecido al
mundo de los antepasados. Asimismo es posible que los ‘restos’ se refieran a los huesos que no son devorados
por el fuego y que en otra ceremonia son enterrados bajo tierra (R/'10.18.10-13). Un resumen de esta cuestion
se encuentra en Oberlies, Die Religion, pp. 500-501.

57 Véase también el verso 8 de este himno, RV 10.56.4 mas adelante y recuérdese el verso RV 10.14.8.

58 Grassmann, Worterbuch, s.v. dyu.

9 M. Mayrhofer, Etymologisches Worterbuch des Altindoarischen, Heidelberg, 1992, s.v. dyus. La mis-
ma raiz habria evolucionado en griego a aion o aien o en latin a aevum. El significado del primer término en
griego se ha especializado mas en el sentido de un periodo de existencia o un espacio en el tiempo, mientras
que el segundo y la palabra latina se refiere a un tiempo eterno.

©  A.-M. Boyer, «Etude sur I’Origine de la Doctrine du Samsara», JA4 2, 1901, pp. 452-499.

1 Witzel «The Earliest Formy.

2 Esto seria un claro antecedente de la idea, que se formula en los brahmanas, de que los bienes acumu-
lados en el cielo también se consumen y que el fallecido se enfrenta a una segunda muerte (punarmrtyu), una
vez que se hayan agotado todos sus méritos realizados en vida. La idea de una ‘nueva muerte’, a su vez, habria
conducido a la teoria de que el fallecido vuelve a nacer en la tierra.
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En el siguiente verso, que se dirige de nuevo al fallecido en segunda persona, se
suplica tanto a Agni como a Soma, los dos transmisores rituales, que en el transcurso
de este proceso de purificacion y sublimacion restauren el cuerpo y subsanen los
dafios que el ‘pajaro negro’,* la hormiga, la serpiente o un animal salvaje,* hayan
podido causar; puesto que el cuerpo tiene que llegar entero al Mas Alla.®

RV'10.16.6

yat te krsnah sakuna atutoda pipilah sarpad uta va évépadah /

agnis tad visvad agadam krnotu sémas ca y6 brahmanan avivésa //

Lo que el pajaro negro te haya arrancado, la hormiga, la serpiente o un animal sal-
vaje,

que Agni, que lo devora todo, lo cure y Soma, que ha penetrado en los brahmanes.

El muerto, a su vez, se debe proteger contra la excesiva voracidad de Agni con
una capa protectora:

RV10.16.7

agnér varma pari gobhir vyayasva sam prérpusva pivasa médasa ca /

nét tva dhyspur harasa jarhrsano dadhrg vidhaksyan paryankhdyate //
Rodéate con carne de vaca como escudo contra Agni, ctibrete con grasa y sebo;
para que el atrevido animado no te rodee excitado con su llama para devorarte.

Junto al cadaver se entrega a las llamas la copa con la que el fallecido ha realizado
sus libaciones, simbolo del cumplimiento de su deber fundamental como hombre:
deleitar y alimentar con el humo de las ofrendas a los dioses que conservan, asi, su
condicion de inmortales.

RV'10.16.8

imdam agne camasam mda vi jihvarah priyé devanam utd somyanam /

esd yas camasé devapdnas tasmin devi amita madayante //

No vuelques esta copa, Agni, querida por los dioses y los bebedores del Soma;
de esta copa se sirve a los dioses, en ella los dioses se deleitan en la inmortalidad.

Que Agni no so6lo actiia como mediador, sino que —tal como nos indican los dif-
erentes epitetos que recibe en este himno— también existe un aspecto peligroso y
violento del fuego, se expresa en el siguiente verso en el que se le llama ‘devorador
de carne’ (kravyad). Geib® defiende que es el fuego del hogar fuera de control, 1la-

% Un simbolo de la muerte.

% Todos estos animales se asocian a la tierra o al mundo subterraneo.

% La imagen contraria se encuentra en RV 1.32.6, donde Indra despedaza el cadaver de Vrtra, condenan-
dolo asi a la aniquilacion; recuérdese también /liada XXIV 14.

6 R. Geib, «Agni Kravyad das Fleisch fressende Feuer im Rg- und Atharvaveda», ZVS 89, 1975, pp.
198-220.
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mado aqui Agni Kravyad, el que ‘ha entrado en la casa del fallecido’ y ha provocado
su muerte®’, basando su argumentacion en el hecho de que kravis se refiere habit-
ualmente a carne viva y que el ‘devorador de carne’ no se puede identificar con el
fuego de la cremacion puesto que en este himno se insiste precisamente en que Agni
no lo consuma®. Este aspecto destructivo contrasta con el que es invocado como
Agni Jatavedas. Para purificar el fuego descontrolado basta con establecer un nuevo
fuego sacrificial®. El aspecto destructivo de Agni Kravyad, junto al estado impuro
que ha suscitado, se envia lo mas lejos posible. El fuego que ha provocado la muerte
se manda junto a Yama. Asi como el camino establecido por Agni Jatavedas es nec-
esariamente puro, parece que un aspecto central de este otro camino, estrechamente
relacionado con la muerte, es el del alejamiento, sin distinguir, en principio, entre
elementos puros e impuros.

RV'10.16.9-10

kravydadam agnim pra hinomi ditram yamarajiio gachatu ripravahah /

ihatviyam itaro jataveda devébhyo havydam vahatu prajandn //

Mando lejos al Agni devorador de carne; que se vaya junto a los subditos de Yama,
llevandose lo impuro.

Aqui este otro, Jatavedas, conociendo (el camino), debe trasladar la ofrenda a los
dioses.

v6 agnih kravydt pravivésa vo grhdm imdam pasyann itaram jatavedasam /

tam harami pitryajiidya devam sa gharmam invat paramé sadhdsthe //

Este Agni devorador de carne ha entrado en vuestra casa; viendo a este otro Jatavedas,
a este dios tomo para la ofrenda a los Padres, que lleve la ofrenda de mantequilla a
la sede suprema.

Después de instaurar definitivamente el nuevo fuego ritual, se celebra un sacrifi-
cio y una ofrenda en honor a los dioses y a los Padres:

RV10.16.11-12

y0 agnih kravyavéhanah pitfn yaksad rtavidhah /

préd u havyani vocati devébhyas ca pitybhya a //

Agni que traslada la carne, que fortalece el Orden Cdsmico, sacrifique en honor de
los padres

que anuncie ante los dioses y los padres las ofrendas.

7 Véase también AV 12.2.9.

% La unica diferencia que se introduce en el verso paralelo AV 12.2.8 es la del adjetivo devd (‘divino’)
con el que se caracteriza a Agni Jatavedas, remarcando, asi, la diferencia fundamental entre los dos aspectos
de Agni.

9 Véase también 4V 12.2.5. Unos versos mas adelante, en 4V 12.2.9, se dice que ‘Agni Kravyad, el que
hace rigida a la gente (janan drmhdntam)’ es derribado por el ‘rayo’ del fuego del hogar (garhapatya).
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usantas tva ni dhimahy usantah sam idhimahi /

usdénn usatd a vaha pitfn havise attave //

Deseosos te queremos establecer, deseosos te queremos prender,
deseoso acerca a los padres deseosos para que consuman la ofrenda.

El epiteto kravyavahana (‘el que traslada la carne’), al contrario que kravydd,
aparentemente se refiere al nuevo Agni Jatavedas, que se caracteriza por fortalecer
el rta y anunciar las ofrendas a los dioses y a los pitdras, al que se dirige el oficiante
durante el proceso de purificacion del fuego (versos 9-12) en clara oposicion al as-
pecto destructivo. De modo que kravyavahana, segun Geib,” es el fuego que traslada
la carne —el cadaver del fallecido— como una ofrenda.

Agni Jatavedas debe acercar a los Padres para que reciban la ofrenda. Ademas,
comprobamos en estos versos que el camino por el que se acercan los inmortales al
sacrificio y el camino por el que se trasladan las ofrendas hacia ellos es el mismo. El
camino marcado por Agni Jatavedas, por el que tanto dioses como los Padres que han
alcanzado el mundo de los inmortales se acercan al ritual, no es otro que el ‘camino
por el que avanzan los dioses’ (devaydna), tal como es concebido principalmente en
los libros mas recientes del Rgveda.”™

El himno concluye con unas formulas con las que se esparce agua para revivificar
el lugar de la cremacion, volviendo a centrar la atencion en el mundo de los vivos.

RV'10.16.13-14

yam tvam agne samadahas tam u nir vapaya punah /
kiyambv dtra rohatu pakadiirva vyalkasa //

Lo que ta, Agni, has quemado, diseminalo de nuevo.

Que Kiyambu, Pakadirva y Vyalkasa’ broten en este lugar.

Sitike Sitikavati hladike hladikavati /

manditkyd si: sam gama imam sv agnim harsaya //

En el frescor refresca; en el regocijo produce regocijo;
unete a esta rana, anima este Agni.

A modo de resumen de lo que hemos comentado hasta ahora, podemos establecer
las siguientes caracteristicas de los dos caminos que se describen en RV 10.14 y 10.16:

Ambos himnos son en gran medida complementarios. Cada uno describe un
camino hacia el Mas Alla; RV 10.14 se centra en el paso del espiritu o fuerza espir-
itual (¢su) al mundo de los antepasados, RV 10.16 en la sublimacion del cuerpo (tanii)
del fallecido y su traslado al mundo de los dioses.

7 R. Geib «Agni Kravyad», pp. 217-218; sobre esta cuestion véase también M. Bloomfield, «On Vedic
Agni Kravyavahana and Agni Kavyavahanay, en Streitberg Festgabe, Leipzig, 1924, pp. 13.

RV 1.72.7,1.162.4,1.183.6, 1.184.6, 3.58.5, 4.37.1, 10.51.5.

2 Plantas acuaticas.
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Comun a los dos es que todo lo que se traslada por estas dos vias desde la tierra
al cielo se encuentra de nuevo en las esferas celestiales. Asi, el espiritu del fallecido
se encuentra con los Padres, con los bienhechores (sukrtas), con las ofrendas que ha
realizado en vida (istapiirtd) y, sobre todo, se une a su cuerpo purificado.

Partimos de una concepcion dualista del ser humano; a pesar de que la separacion
entre cuerpo y personalidad individual queda mucho menos que clara y a pesar de que
el hombre se forma de mas elementos, lo que en las esferas celestiales conforma el
nucleo del nuevo ser consiste en la union del espiritu con su ‘cuerpo esplendoroso’.

Podemos observar, ademas, que el papel del fallecido en el himno a Yama es ac-
tivo, mientras que es esencialmente pasivo en el himno dirigido a Agni. En el primer
himno se dan instrucciones concretas al fallecido para que encuentre su camino, pero
éste tiene que ser recorrido por el fallecido mismo; mientras que en el segundo himno
el cadaver es trasladado y transformado por Agni.

El camino de los antepasados, descubierto por Yama, s6lo se abre para el es-
piritu del recién fallecido y los elementos impuros relacionados con su muerte. No
es directo ni tampoco es inmediato, puesto que no concluye hasta que el fallecido se
integre plenamente en el seno de los pitdras. Es de sentido tnico; una vez que los
antepasados se hayan convertido en Padres, se acercan al fuego en el que se les rinde
culto por el mismo camino que los dioses. Por el camino ritual, en cambio, los dioses
se mueven con total libertad y, si el sacrificio se ha realizado correctamente, reciben
por mediacion de Agni Jatavedas las ofrendas sin demora. Con excepcion de los
alimentos para los dioses, todo lo que transita por él se mueve libremente en ambas
direcciones. Esta via estd abierta en el momento en que el fuego del sacrificio esté
establecido.

Es probable que se esperara que todos los que hayan muerto y recibido los cul-
tos precisos, emprendan su paso al Mas Alla por estos dos caminos. Sin embargo,
aparentemente s6lo unos pocos alcanzan la meta final, el mundo de los pitdras. En los
dos caminos se mencionan peligros que hay que sortear: los precipicios o los perros
de Yama que amenazan con devorar el dsu y el fuego que puede consumir del todo el
cuerpo. Por tanto, es posible que aquellos que no alcancen las esferas celestiales, hay-
an fracasado precisamente en el intento de superar estos peligros de ser destruidos.

IV. RV 10.56: LA DOBLE PERVIVENCIA

El himno RV 10.56 no se incluye habitualmente entre los himnos funerarios y su
funcion ha sido discutida. Brereton” recuerda que Oldenberg’ observa al menos en
el comienzo del himno rastros del sacrificio de caballo (asvamedha),” mientras que

7 Brereton, «The Funeral Hymny.

7 H. Oldenberg, Rgveda, Textkritische und exegetische Noten II, Berlin, 1912, pp. 258-259.

5 El asvamedha (‘sacrificio del caballo’) es uno de los rituales védicos mas complejos que se desarrolla-
ba durante un aflo. RV 1.162 describe un asvamedha y el himno siguiente contempla aparentemente la situa-
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Geldner’ y Doniger O’Flaherty”” proponen que se trata de un himno funerario para
un caballo victorioso en batallas o carreras; Renou’®, en cambio, admite la posibilidad
de que el himno no se refiera en absoluto a un caballo. Desde antiguo se ha propuesto
otra interpretacion: la tradicion atribuye la autoria del himno a Brhaduktha y Sayana
lo considera un himno funerario compuesto por este sabio para los rituales finebres
de su hijo V3ajin”, lo que explicaria el final del himno. Brereton, dudando de la in-
terpretacion de Oldenberg, recuerda que no se conserva ningln otro testimonio que
apoyaria la teoria de Geldner y Doniger O’Flaherty. A su vez, propone que la imagen
del caballo vencedor que se dirige hacia el cielo no es mas que una metafora con la
que se describe la actuacion del fuego funerario y que se trata en realidad de un himno
compuesto para las ceremonias funebres del propio Brhaduktha.

Este himno, parecido al himno RV 1.163, destaca por sus continuas identifica-
ciones con las que, gracias al poder magico del ritual®, se pretende actuar directa-
mente sobre la realidad.

RV'10.56.1-3

idam ta ékam pard i ta ékam trtiyena jyotisa sam visasva /

samvésane tanvas carur edhi priyé devanam paramé janitre //

Esta es una, mas all se encuentra tu otra, unete con la tercera luz.

En la unién de tu cuerpo (con la tercera luz) vuélvete hermoso, querido por los di-
oses, en tu lugar de nacimiento mas elevado.

taniis te vajin tanvam ndayanti® vamam asmabhyam dhdtu $arma tibhyam /

dahruto mahé dharvnaya devan diviva jy6tih svam @ mimiyah //

Que tu cuerpo, caballo vencedor, llevando su cuerpo, nos proporcione bienestar a
nosotros, abrigo para ti;

que tu, erguido para llevar a los grandes dioses, cambies tu propia luz como en el
cielo.

vdjy asi vajinend suvenih suvitd stomam suvito divam gah /

cion desde el punto de vista metafisico. R} 1.163, a su vez, guarda claros paralelos con los primeros versos del
himno que estamos estudiando.

¢ Geldner, Der Rig-Veda.

7 Doniger O’Flaherty, The Rig Veda, pp. 93-95.

78 L. Renou, Etudes védiques et paninéennes XV1, Paris, p. 133.

7 Sayana, el comentarista medieval a quien se le otorga mas autoridad, interpreta, por tanto, vajin como
nombre propio y no como adjetivo (‘fuerte, valiente’) ni como nombre comtin (‘caballo corredor o de batalla,
héroe’). Geldner, Der Rig-Veda, descarta que vajin sea empleado en este himno como nombre propio, pero
admite que se trata del tinico verso que fundamentaria la tesis de Sayana. Su comentario se ve reforzado por el
hecho de que el primer verso se recoge en un himno funerario del Atharvaveda (AV 18.3.7). Ademas, se afirma
en Kausika-Sitra 80.36 que fue recitado cuando el cortejo finebre se dirigia hacia el lugar de la cremacion.

8 M. Witzel, On Magical thought in the Veda [Inaugural Lecture], Leiden, 1979.

81 Recuérdese que ndyanti'y dsuniti se construyen a partir de la misma raiz verbal ni-; véase Renou, EVP
XVI, p. 133.
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suvité dhdrma prathamanu satyd suvito devan suvité ‘nu patma //

Tu eres el caballo vencedor con fuerza vencedora, deseoso busca feliz la alabanza,
feliz el cielo;

feliz el sustento primordial con la verdad, feliz a los dioses, feliz a lo largo de tu
vuelo.

De acuerdo con Brereton, y descifrando la metafora, el fallecido se integra en el
fuego, la primera luz, del fuego pasa al sol y del sol a la luz celestial, donde su cuerpo
en su nacimiento mas elevado junto a los dioses se uniria a la tercera luz. Vajin en
los versos 2-3 no seria mas que un epiteto del fuego;® una imagen que encontramos
también en otros himnos.® Pero, asi como es plausible que el sujeto principal del
segundo verso sea Agni, la insistencia en la felicidad en el tercer verso hace mas
improbable que se refiera a Agni y no, de nuevo, al caballo o al fallecido. Es mas, si
partimos de la idea de que nos encontramos ante un himno funerario y reconocemos
que algunas imagenes parecen tomadas del asvamedha, podriamos atrevernos a inter-
pretar que precisamente en el tercer verso se resuelve la ambigiiedad de los primeros
versos y que la nueva insistencia en la imagen del caballo se debe a la identificacion
definitiva del fallecido con esta metafora basada en otro ritual.

Brereton identifica el cuarto verso como uno de los versos omphalos, descritos
por Jamison,** que actian como versos clave para todo el himno, que destacan por su
especial complejidad y que forman una especie de eje a partir del cual se produce un
cambio de tema.

RV'10.56.4

mahimnd esam pitdras canésire devd devésv adadhur api kratum /

sam avivyacur utd yény atvisur aisam taniisu ni vivisuh punah //

Ni siquiera los Padres han dominado la grandeza de éstos. Los dioses dispusieron el
poder entre los divinos;

recolectaron las cosas que relucian y las depositaron de nuevo en sus cuerpos.

82 Brereton, no obstante, distingue este fuego, cuya funcion es la de ‘guiar el cuerpo’ (tanvam nayanti),
del fuego sacrificial, reservado para dioses y ofrendas, aunque admite que ambos fuegos siguen el mismo
curso. Aceptando el comentario personal de Stephanie Jamison, asume que tanvam ndyanti alude al mismo
proceso que el término dsuniti en RV 10.16.2. Sin embargo, a pesar de que dsuniti, como hemos visto mas
arriba, se puede interpretar en un sentido mas amplio, también es posible que la analogia entre las dos combi-
naciones (dsu + ni- / tanii + ni-) implique precisamente que no sean lo mismo. El comienzo del segundo verso
efectivamente refuerza la teoria de que se trata de un himno funerario. En cambio, no veo razén para distinguir
la funcion como transmisor del cuerpo (fanvam nayanti), que desempeia Agni aqui, del fuego sacrificial o del
Jatavedas en RV 10.16. Sencillamente se amplia la imagen con la sucesiva identificacion del cuerpo con las
diferentes luces.

8 RV2.10.1; 4.15.1; 5.56.7; 8.84.8, entre otros.

8 El papel central que desempefian estos versos centrales es analizado por S. Jamison, «Poetry and Pur-
pose in the Rgveda: Structuring Enigmas», en A. Griffiths - J. E. M. Houben (eds.), The Vedas: Proceedings
of the Third International Vedic Workshop, Groningen, 2004, pp. 237-250.
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El comienzo de este verso es dificil de comprender, si no se asume que el sujeto sea,
al menos metaforicamente, el de los caballos glorificados y que la primera mitad del
himno se inspira en el paso de un ‘caballo ganador’ (vajin) a las esferas celestiales, para
integrarlo en el grupo de los caballos celestes.®* Estos en su ascenso victorioso por la via
ritual reciben su poder de los dioses y superan, asi, en grandeza a los Padres.

En todo caso hay que recordar que lo que se narra en estos versos es el ascenso
del cuerpo que recibe la fuerza de las sucesivas luces con las que es identificado y
que finalmente recibe el poder directamente de los dioses que depositan de nuevo
sus actos gloriosos en ¢él. No se menciona en ningiin momento su espiritu (dsu) ni su
capacidad intelectual (mdnas).

La individualidad, no obstante, queda asegurada por su cuerpo transformado y
reforzado. Especialmente la segunda parte del cuarto verso nos recuerda la union en
el Mas Alla del fallecido con su cuerpo y todas sus ofrendas que se mencionan en
los himnos que acabamos de comentar.*® De modo que quiza se puede interpretar el
neutro plural (ydni) en este sentido.®’

Una vez que se haya logrado la integracion en el mundo de los dioses y asegurado
su pervivencia individual, el foco tematico se reorienta hacia la descendencia en los
tres versos finales.

RV 10.56.5-7

sahobhir visvam pari cakramii rajah piirva dhamany amita mimanah /

taniisu visva bhivand ni yemire prasarayanta purudhd praja énu //

Con sus fuerzas han rodeado toda la tiniebla,*® midiendo lo inmensurable, las anti-
guas moradas.

Todos los seres han dependido de sus cuerpos, se extendieron de forma variada a
través de su descendencia.

dvidha siinavé “suram svarvidam dsthapayanta trtivena karmana /

svam prajam pitarah pitryam siha avaresv adadhus tantum dtatam //

Los hijos al ser su tercera obra le dieron doble continuidad al dsura® que contempla
la luz celestial.

% Los victoriosos caballos celestes también se mencionan en RV 7.38.8; 7.40.6 y 10.64.6.

Recuérdese los términos istapiirta, sésah o sukrtdas.
Brereton propone sdrirani como supuesto antecedente de esta forma en neutro plural y recuerda el
verso RV 10.16.3; no obstante, la referencia este verso no ayuda mucho, puesto que ahi sdriraih describe
precisamente las partes con las que una parte del fallecido se integra en las plantas, una parte que no alcanza
la esfera celeste. Como argumento a favor de la idea de Brereton se podria considerar RV 1.162.19, donde
el sacerdote procura reconstruir el caballo en el Mas Alla, después de haberlo despedazado. Sin embargo, el
término empleado para los miembros del caballo sacrificado, despedazado conforme al ritual, es gatra y no
consta que el cadaver de un fallecido sea desmembrado ritualmente antes de ser entregado a las llamas de
Agni.

8 Rdjas es una esfera misteriosa dominada por la oscuridad.

% Asura, un término con el que se designa generalmente a los dioses més antiguos, se refiere aqui al padre
divinizado.

86

87
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Los padres han depositado su propagacion, la potestad paterna, el hilo tensado, en
sus descendientes.

nava na ksédah pradisah prthivyah svastibhir ati durgani visva /

svam prajam brhaduktho mahitvavaresv adadhad a paresu //

Como un barco en todas las direcciones terrestres la marea supera todas las dificulta-
des con éxito;

Brhaduktha gracias a su poder ha colocado su propia progenie (prajd) entre los pos-
teriores, entre los anteriores.

Es significativo que el sujeto al final del quinto verso sea ‘todos los seres’ y no,
como quiza uno pueda esperar en el contexto de transmision de padres a hijos, los
cuerpos. La explicacion la encontramos al final del siguiente verso, pues lo que el
padre transmite a sus hijos, el hilo que pasa de generacion en generacion, la ‘potestad
paterna’, es en realidad una conexion espiritual.”

La doble continuidad que los hijos le otorgan a su padre divinizado se plasma,
por un lado, en su propia existencia, puesto que el padre con su tercera obra —al haber
engendrado hijos—, ha cumplido con los tres deberes de un brahman®' y logra, asi,
contemplar la luz celestial. Por otro lado, los hijos aseguran la pervivencia del padre
al realizar los cultos necesarios en su honor.

En el altimo verso se compara la labor de Brhaduktha con un barco que se mueve
con éxito en todas direcciones en el plano terrenal. El hecho de que se diga que ha
colocado su progenie entre los posteriores —sus descendientes— y los anteriores —los
antepasados o seres divinizados que han alcanzado las esferas celestiales—, nos puede
hacer pensar que Brhaduktha haya compuesto el himno en honor de un hijo muerto,
tal como lo interpreta Sayana. Esta teoria, sin embargo, no encaja con el verso an-
terior donde el padre, identificado con un dsura, ocupa un lugar preeminente en el
cielo. En cambio, si consideramos que al menos la segunda parte del himno gira en
torno al tema de la doble pervivencia, la individual en el cielo y la colectiva en la
descendencia, y aceptamos que prajd se puede referir a los dos, nos acercamos a la
posicion de Brereton, quien defiende, como ya hemos mencionado, que se trata de un
himno funerario compuesto para los rituales funerarios del propio Brhaduktha.

De modo que a partir de los méritos trasladados con anterioridad y de la trans-
formacion de su cadaver, los dioses forman el cuerpo espiritual y le dan vida con su
fuerza divina. La potestad paterna, en cambio, pervive en sus hijos, a través del hilo

% M. Witzel, «Prajatantu», en R. Tsuchida y A. Wezler (eds.), Haranandalahari. Volume in Honour
of Professor Minoru Hara on his Seventieth Birthday, Reinbek, 2000, pp. 457-480, describe como segiin la
concepcion védica el padre transfiere su semen, que parte de su propio ombligo, a su hijo. Este conforma un
nodulo en el hilo espiritual, o en la cuerda tensada, que pasa de generacion a generacion. Sin embargo, a pesar
de que en los himnos védicos se asocia al padre o al cielo con el ombligo, no hay que confundir este hilo (zin-
tu) con el cordon umbilical (handhu) con el que la madre proporciona al embrion el elemento terrenal.

o' En Taittiriva-Samhita 6.3.10.5 se mencionan tres deudas que contrae un brahman al nacer: con los Rsis
de convertirse en alumno, con los dioses de sacrificar y con los pitdras de obtener descendencia.
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depositado en ellos. Es decir, el padre pervive en cierta manera espiritualmente en sus
hijos y corporalmente en el mundo de los dioses.

Podemos concluir que este himno despliega una imagen poderosa que pretende
convertir al fallecido directamente en un ser divino, en un dsura, que recibe su fuerza
de los dioses y que por ello es superior a los Padres que conservan su propia fuerza
espiritual.

Esta diferenciacion entre los seres divinos o divinizados y los Padres que se
comienza a plasmar aqui se intensificara con el paso del tiempo: el mundo de los
Padres poco a poco se aleja del mundo de los dioses. Mas tarde se desarrolla la teoria
de que los antepasados que han avanzado por el pitryana, una vez que hayan agotado
sus bienes realizados en vida y acumulados en la esfera celestial, vuelven a reencar-
narse en la tierra; mientras que los que han avanzado por el devayana, se integran
plenamente y para siempre en el mundo de los dioses.
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