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Se ofrecen reunidos en este libro cinco trabajos que abarcan tanto el estudio de
algunos efectos de la realidad de lo sagrado, como de sus expresiones espontaneas en
el Oriente y en ambitos privilegiados de Occidente.

Presencia, en primer lugar, de lo sagrado que se impone por propia gravitacion
cuando al hilo de la tradicion, las condiciones de ensefianza, rituales y accion
comunitaria favorecen su difusion, puesto que la disponibilidad humana no ha
debilitado su connatural veneracion ante el misterio del cosmos.

En este ultimo sentido la historia polifacética de las religiones y filosofias indias
cuando se han mantenido acordes con el cultivo de su tradicion inmemorial, asi como
la reforma indoirania de Zarathustra, que hunde sus raices en la misma arcaica
trayectoria indoeuropea, sin desviarse de su cauce primero con el correr de los siglos,
confirman la existencia e irrupcién de la potencia, inagotable y sin cortes, que
subyace en las manifestaciones de lo sagrado. En ambos casos el fundamento de lo
sacro se afirma y autoproclania a través de la concepcion mitica de la vida,
vislumbrandose asimismo, en el caso de Iran, por medio de qué caminos de la
creencia va ser posible el transito de la existencia de caracter ciclico a la de la vida
histdrica.

Ausencia de lo sagrado por relajacion o debilitamiento de sus muestras en
Occidente, es cierto. Pero teniendo en cuenta que las convicciones e ideas anticipadas

en relacion
[13]
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Se ofrecen reunidos en este libro cinco trabajos que
abarcan tanto el estudio de algunos efectos de la realidad
de lo sagrado, como de sus expresiones espontaneas en el
Oriente y en dmbitos privilegiados de Occidente.

Presencia, en primer lugar, de lo sagrado que se impone
por propia gravitacion cuando al hilo de la tradicion, las
condiciones de ensefianza, rituales y accion comunitaria
favorecen su difusion, puesto que la disponibilidad humana
no ha debilitado su connatural veneracion ante el misterio
del cosmos.

En este dltimo sentido la historia polifacética de las
religiones y filosofias indias cuando se han mantenido
acordes con el cultivo de su tradicién inmemorial, asi
como la reforma indoirania de ZarathuStra, que hunde
sus raices en la misma arcaica travectoria indoeuropea,
sin desviarse de su cauce primero con el correr de los si-
glos, confirman la existencia e irrupcion de la potencia,
inagotable y sin cortes, que subvace en las manifestacio-
nes de lo sagrado. En ambos casos el fundamento de lo
sacro se afirma y autoproclama a través de la concepecion
mitica de la vida, vislumbriandose asimismo, en el caso
de Irén, por medio de qué caminos de la creencia va ser
posible el transito de la existencia de cardcter ciclico a la
de la vida histdrica.

Ausencia de lo sagrado por relajacion o debilitamiento
de sus muestras en Occidente, es cierto. Pero teniendo en
cuenta que las convicciones e ideas anticipadas en relacion

[13]

14 Francisco Garcia Bazan

con la cultura oriental, no se extinguieron en Occidente. Al contrario, ellas han

podido conservar su vigencia en los margenes del desarrollo espiritual y cultural

occidentales.
Es posible ilustrar de este modo que el poder de ensimismamiento y expansion de

lo sagrado es proporcional a la intensidad con que se experimenta el nicleo de su
interioridad en si misma inmanifestable y oculta. De este modo, aunque lo
compriman causas externas, lo sacro siempre desborda bajo formas imprevistas e

inéditas.
En este sentido el soporte inspirador que lo sacro y su transcurrir dialéctico
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prestan a las formulaciones que acufian agrupaciones mistéricas e iniciaticas,
fundadores y reformadores de religiones, pensadores e incluso constructos
psicosociales, resultan ser habitualmente tan ins6litos como irrefutables.

El lenguaje embrioldgico y sexual con que los gnosticos, a caballo entre Oriente y
Occidente, han esmaltado sus lucubraciones y relatos, va en respaldo de lo dicho, por
una parte, pero asimismo, la generacion anonima y la pervivencia de nociones de
base imaginal/imaginaria como las que encierra la polaridad «derecha-izquierday.

En la hora actual, sin embargo, cuando la razén vencida ha ido paulatinamente
acallando su insustituible funcion intelectiva (la sola capacidad que la emparienta con
la creatividad imaginaria y le permite acceder a los planos suprarracionales de la
realidad) y cuando la razon, no obstante, ha explotado al maximo sus facultades de
deduccion, calculo y mensura, las limitaciones del formalismo y los despropositos de
la racionalidad opaca, particularizante e invasora sin fronteras, han llevado al ser
humano a caminos sin salida. Pero entre las grietas de este presente inhoOspito y
deshumanizado emergen contenidos y enigmas que reflejan el poder iluminante de lo
sacro.

Los pensadores posmodernos atados a los insuperables prejuicios intelectuales de
la modernidad, pese a sus protestas, hablardn coherentemente no de grietas, sino de
«bordes» y desde ellos seran convocados a interpretar acontecimientos y a hurgar en
lecturas cuyo interés ultimo

21



14 Francisco Garcla Bazin

con la cultura oriental, no se extinguieron en Occidente. Al
contrario, ellas han podido conservar su vigencia en los
mirgenes del desarrollo espiritual v eultural occidentales,

Esz pozible flustrar de este modo que el poder de ensi-
mismamiento v expansiin de lo sagrado o3 proporcional a
la intensidad con que se experimenta el nicleo de sn inte-
rioridad en si misma inmanifestable v ocults. De este
modo, aunque lo compriman causas externas, lo sacro
siempre desborda bajo formas imprevistas e inéditas,

En este sentide el soporte inspirador que lo sacro v su
transcurrir dialdetico prestan a las formulaciones que acu-
fian agrupaciones mistéricas e inicidticas, fundadores y re-
formadores de religiones, pensadores e incluso constructos
psicosociales, resultan ser habitualmente tan insdlitos
coma irrefutables,

El lenguaje embriologico y sexual con que los gnosti-
ooz, a caballo entre Oriente ¥ Oceidente, han esmaltado sus
lucubraciones v relatos, va en respaldo de lo dicho, por una
parte, pero asimismo, la generacitn andnima y la pervi-
vencia de nociones de base imaginal /imaginaria como las
que encierra la polaridad «derecha-izquierdas,

En la hora actual, sin embarge, coando la razén ven-
cida ha ido paulatinamente acallando su insustituible fun-
cifin intelectiva (la sola capacidad que la emparienta con la
creatividad imaginaria y le permite acceder a los planos su-
prarracionales de la realidad) v cuando la razén, no obs-
tante, ha explotado al maximoe sus facultades de deduccion,
cileulo v mensura, las limitaciones del formalismo v los
despropisitos de la racionalidad opaca, particularizante e
invasora sin fronteras, han llevado al ser humano a cami-
nos sin salida. Pero entre las grietas de este presente in-
héspite v deshumanizado emergen contenidos y enigmas
que reflejan el poder ilurninante de lo sacro,

Los pensadores posmodernos atados a los insuperables
prejuicios intelectuales de la modernidad, pese a sus pro-
testas, hablarin coherentermente no de grietas, sino de
«bordess v desde ellos serdn convocados a interpretar
acontecimientos v a hurgar en lecturas cuyo interés dltimo

Prologo 15

se agota en constituir apariencias provocativas. M. Heidegger, sera, en el fondo,
su mentor inexhaurible. Por mas que el titileo inapresable de los signos sacros no esta
requiriendo al filésofo para que éstos «sean pensadosy, sino para ser vivenciados y
descritos en actividad de entrega y recepcion, puesto que no pueden ser humanamente
domesticados.

Se trata, entonces, del actual y ultimo encuentro cultural que el hombre de
Occidente, sin habérselo propuesto, esta experimentando en relacion con lo sagrado.
Esta oportunidad pone en movimiento en este lado del planeta, tanto a individuos
como a instituciones comprometidas con la actividad religiosa, puesto que ella depara
posibilidades imprevistas.

En realidad, algo similar le sucedid al mundo occidental hace més de dos
milenios, cuando siglos de contacto directo con Oriente le permitieron echar las bases
de un ecumenismo de naturaleza cultural, filosofica y religiosa, que posteriormente se
malogro. Nos referimos a la aparicion del mundo de la cultura helenistica, a su
transformacion en cultura grecorromana y a su posterior cambio en civilizacion
occidental y cristiana.

Al presentar estos cinco aspectos del desplazamiento propio de lo sagrado en sus
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manifestaciones de Oriente y Occidente, resta s6lo aclarar que los materiales
ofrecidos sobre la base de investigaciones inéditas o que han sido publicados en otras
lenguas o en volimenes colectivos, han sido totalmente reformados para esta edicion,
puesto que con su publicacion se quisiera colaborar modestamente, al igual que lo
hiciéramos en una oportunidad anterior*®, al renacimiento de un auténtico respeto por
lo sacro.

Prélogo 15

se agota en constituir apariencias provocativas, M. Heideg-
ger, serd, en el fondo, su mentor inexhaurible. Por més que
el titileo inapresable de los signos sacros no estd requi-
riendo al filosofo para que éstos «gean pensadoss, sino parad
ser vivenciados v descritos en actividad de entrega v re-
cepcion, puesto que no pueden ser humanamente domes-
ticados.

Se trata, entonees, del actual v dltimo encuentro cultu-
ral que el hombre de Occidente, sin habérselo propuesto,
esta experimentando en relacién con lo sagrado. Esta opor-
tunidad pone en movimiento en este lado del planeta,
tanto a individuog como a instituciones comprometidas
con la actividad religiosa, puesto que ella depara posibili-
dades imprevistas,

En realidad, algo similar le sucedid al mundo occiden-
tal hace mds de dos milenios, cuando siglos de contacto di-
recto con Oriente le permitieron echar las bases de un ecu-
menismo de naturaleza cultural, filosdfica y religiosa, que
posteriormente se malogré, Nos referimos a la aparicion
del mundo de la cultura helenistica, a su transformaciin
en cultura grecorromana v a su posterior cambio en civili-
zacion occidental y cristiana.

Al presentar eslos cinco aspectos del desplazamiento
propio de lo sagrado en sus manifestaciones de Oriente y
Ocecidente, resta solo aclarar que los materiales ofrecidos
sobre la base de investigaciones inéditas o que han sido pu-
blicados en otras lenguas o en volimenes colectivos, han
sido totalmente reformados para esta edicion, puesto que
con su publicacion se quisiera colaborar modestamente, al
igual que lo hiciéramos en una oportunidad anterior®, al
renacimiento de un auténtico respeto por lo sacro,

.

* Wease, F. Garcia Bazdn, Aspectos lnwsuales de lo sagrado, Madrid,
Trotta, 2000,

* Véase, F. Garcia Bazan, Aspectos

inusuales de lo sagrado, Madrid, Trotta, 2000.
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CAPITULO PRIMERO LO SAGRADO Y LAS
RELIGIONES DE LA INDIA

Si se comprende lo sagrado en sentido amplio como lo que se opone a lo profano
(pro-fanum: lo que estd antes que el templo, que es el lugar consagrado) y por tal
motivo como aquello que permite que cualquier hecho o ser se distinga de otros por
manifestar un poder o cualidad extraordinarios (hierofanias empiricas en general), o
bien por tratarse de la fuente invisible que permite la existencia de esas expresiones
sagradas (seres sobrehumanos, dioses o lo divino en si mismo), significado
ambivalente del término «sagrado» que parece abarcar y transmitir la etimologia de la
voz griega hieres, segin se ha vistol, hemos de confesar sin vacilaciones que,
tratandose del movil fundamental de toda cosmovision arcaica de la realidad,
conciencia de estar en el mundo que en diversos grados conservan las religiones
tradicionales, la experiencia de lo sagrado ha tenido y tiene plena vitalidad tanto en
las instituciones que constituyen la civilizacién oriental, como en sus raices

inspiradoras, los movimientos espirituales o religiones que estan en su base.

1 Cfr. P. Chantraine, voz hieros, en Dictionnaire Etymologique de la langue grecque, 11, Paris, 1970 y
asimismo E. Benvéniste, Le vocabulaire des institutions indo-européennes, Paris, 1969. En las dos ultimas
décadas el estudio de lo «sagrado» ha despertado un creciente interés, cfr. F. Garcia Bazan, Aspectos inusuales
de lo sagrado, Madrid, 2000.

[19]
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CAPfTULO PRIMERO
LO SAGRADO Y LAS RELIGIONES DE LA INDIA

Si se comprende lo sagrado en sentido amplio como lo
que se opone a lo profano (pro-fanum: 1o que esta antes que
el templo, que es el lugar consagrado) vy por tal motivo
como aquello que permite que cualquier hecho o ser se dis-
tinga de otros por manifestar un poder o cualidad extraor-
dinarios (hierofanias empiricas en general), o bien por tra-
tarse de la fuente invisible que permite la existencia de esas
expresiones sagradas (seres sobrehumanos, dioses o lo di-
vino en si mismo), significado ambivalente del término
«sagrado» que parece abarcar v transmitir la etimologia de
la voz griega hierds, segiin se ha visto!, hemos de confesar
sin vacilaciones que, tratindose del movil fundamental de
toda cosmovision arcaica de la realidad, conciencia de es-
tar en el mundo que en diversos grados conservan las re-
ligiones tradicionales, la experiencia de lo sagrado ha
tenido y tiene plena vitalidad tanto en las instituciones que

! Cfr. P. Chantraine, voz hierds, en Dictionnaire Etymologique de la
langue grecque, 11, Paris, 1970 y asimismo E. Benvéniste, Le vocabulaire
des institutions indo-européennes, Paris, 1969. En las dos dltimas décadas
el estudio de lo «sagrado» ha despertado un creciente interés, cfr. F. Gar-
cia Bazan, dspectos inusuales de lo sagrado, Madrid, 2000.

(19]

El hinduismo ocupa al respecto un lugar privilegiado en la India y, a su modo, lo

cumplen también el budismo y el zen-budismo en el Extremo Oriente.

LA CONCEPCION DE LO SAGRADO EN EL HINDUISMO

Estilo de vida integral y construccidon arquitectonica transmisora por excelencia

de bienes espirituales, el hinduismo guarda una vasta historia varias veces milenaria a
sus espaldas, que es la garantia de su identidad contemporanea y aunque el creyente
hinduista, atraido simultaneamente por las fuerzas de su cultura ancestral y la
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modernizacion, como se ha dicho, ofrezca el especticulo de una «personalidad
dividida», cesura que le es ocasionada por la «vida profesional... gobernada por las
costumbres y usos y los valores occidentales y su vida privada y familiar arraigada en
la tradicion...»2, no obstante, a través de la exuberancia de manifestaciones
devocionales (cultos domésticos, personales y colectivos), de la variedad de lenguajes
autdctonos bien sean prakritis o dravidianos3, de las ramificaciones innumerables de
los mitos y leyendas sobre un mismo motivo, de las divisiones y subdivisiones
sociales de las castas, de las diversas perspectivas como sus sabios y filésofos
contemplan la realidad4, se observa que la unidad persiste bajo la polimorfia de la
existencia cultural abigarrada y, ademas, uno se siente apresado por la conviccion de
que la aludida unidad no es simplemente racional ni producto de la abstraccion, sino
que se trata de lo sagrado mismo, que oculto e inaccesible en su naturaleza intrinseca,
la que lo multiple al revelarla sélo la puede desnaturalizar, se expresa, no obstante, a
través de una sacralidad dispersas. Lo sagrado, pues, bien se disimule bajo las formas
del cosmos, los velos de la revelacion o palabra sagrada, o la existencia del hombre,
apela sin cesar a la unidad. Las grandes formulas upanishadicas (mahavakyas), centro
y culminacion del Veddnta advaita, resumen de tal manera toda la sabiduria y la
totalidad de la Revelacion: «Prajiianambrahma: el Brahman es conocimientoy»
(Aitareya Up. 3, 13); «Ayamatma brahrna: este Si-Mismo es el Brahmany
(Mandukya Up. 2); «Tattvamasi: ta eres Eso» (Chandogya Up. 6, 8, 7);
«Ahambrahmdsmi: Yo soy Brahmany (Brhadaranyaka Up. 1, 4, 10)g.

> Cfr. R. D. Dandekar, Recent Trenas in Indology, Poona, 1978, paginas 88-89 y num. 60.
3 Cfr. P. B. Junnakar, An Introduction to Panini, Baroda, 1977, I, paginas 1-8.

4 Cfr. S. Radhakrishnan, Indian Philosophy, 11, Londres, 1923.
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20 Francisco Garcia Bazdn

constituyen la civilizacidn oriental, como en sus raices ins-
piradoras, los movimientos espirituales o religiones que es-
tin en su base.

El hinduismo ocupa al respecto un lugar privilegiado en
la India y. a su modo, lo cumplen también el budismo y el
zgen-budismo en el Extremo Oriente,

T_AP- CIRACEPCION DE L0 SAGHADD EN EL HINDUIEMO

Estilo de vida integral y construccion arquitectinica
transmizora por excelencia de bienes espirituales, ] hin-
duismo guarda una vasta historia varias veces milenaria a
sus espaldas, que es la garantia de su identidad contempo-
rinea v aungue el crevente hinduista, atraido simultinea-
mente por las fuerzas de su eultura ancestral y la moder-
nizacion, como ge ha dicho, ofrezca el especticulo de una
apersonalidad dividida», cesura que le es ocasionada por la
avida profesional... gobernada por las costumbres y usos v
los valores occidentales y su vida privada y familiar arrai-
gada en la tradicién...»*, no obstante, a través de la exu-
berancia de manifestaciones devocionales (cultos domésti-
cos, personales y colectivos), de la variedad de lenguajes
autbetonos bien sean prakritis o dravidianos®, de las rami-
ficaciones innumerables de log mitos v leyendas sobre un
mismo motivo, de las divisiones v subdivisiones sociales de
las castas, de las diversas perspectivas como sus sabios v fi-
l6sofos contemplan la realidad?, se observa que la unidad
persiste bajo la polimorfia de la existencia cultural abiga-
rrada v, ademis, uno se siente apresado por la conviccion
de que la aludida unidad no es simplemente racional ni

i Cfr. B D. Dandekar, Recent Trends in Indology, Poona, 1978, pé-
ginas 88-39 v pam, a1,
i Cfr. P. B. Junnakar, An Introduction to Pdnini, Baroda, 1977, I,

péginas 1-8,
% Cfr. 5. Radhakrishnan, Indian Philosophy, 11, Londres, 1923,

El hindt sincero estd embriagado de unidad y las mayores expresiones de la
metafisica, de la devocion (bhakti) y del arte (riipa) hinduista asi lo han captado, lo
proclaman y promueven, de acuerdo con el contenido de un deposito o saber
tradicional (Veda) cuyo origen no es personal ni humano (apauruseya). Y con estas
puntualizaciones no creemos estar haciendo el papel del intérprete occidental que,
hastiado de la decadencia espiritual de Occidente, practica una forma de evasion
idealizando los valores de la religiéon por antonomasia de la India, sino que, por el
contrario, sospechando de la correccion de los anélisis socioldgicos superficiales, nos
inspiramos en las ideas de aquellos eminentes espiritus indios y extranjeros que han

sabido captar y exponer los significados implicitos y explicitos que resi
5 Cfr. J. Gonda, Les Religions de Linde, Les Religions de Linde, 421 y M. Biardeau, Inde, Paris, 1968.
¢ Cfr. F. Garcia Bazan, «Convergencias y divergencias entre la espiritualidad del Advaita Vedanta y la

espiritualidad cristiana», en OrienteOccidente (Buenos Aires), IV/1 (1983), pags. 45-55 y Mario Piantelli,
Sankara e la rinascita del brahmanesimo, Fossano (Cuneo), 1974, 2.. edicion revisada, Roma, 1998.
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producto de la abstraceion, sino que se trata de lo sagrado
mistmo, que ocullo @ inaccesible en su naturaleza intrin-
secd, la que fo miltiple al revelarla s6lo la puede desnatu-
ralizar, s¢ expresa, no obstante, a través de una sacralidad
dispersa®. Lo sagrado, pues, bien se disimule bajo las for-
mas del cosmos, los velos de la revelacidn o palabra sa-
grada, o la existencia del hombre, apela sin cesar a la uni-
dad, Las grandes formulas upanishidicas {mahdwikyas),
centro v culminaciin del Fedanta advaita, resumen de tal
manera oda la sabiduria v la totalidad de la Revelacion:
«Prajridnam brahmea: el Brahman es conocimientos (difa-
reva Up. 3, 13); «dvomaimd brahmd: este Si-Mismo es el
Brahman» (Mindukya Up. 2); «Tattvamasi: 1 eres Esos
{Chindogya Up. 6, 8, Tk wdhambrahmdsmi: Yo soy Brah-
man» (Brhaddranyaka Up. 1, 4. 100,

El hindd sincero estd embriagado de unidad v las ma-
yores expresiones de la metafisica, de la devocitn (bhakti)
y del arte (ripa) hinduista asi lo han captado, lo proclaman
y promuever, de acuerdo con el contenido de un depdsito
o saber tradicional (Feda) cuyo origen no es personal ni hu-
mano (apawruseval. ¥ con estas puntualizaciones no cree-
mos estar haciendo el papel del intérprete occidental que,
hastiado de la decadencia espiritual de Occidente, practica
una forma de evazidn idealizando los valores de la religion
por antonomasia de la India, sine que, por el contrario,
sospechando de la correccidn de los andlisis socioldgicos
superficiales, nos inspiramos en las ideas de aquellos emi-
nentes espiritus indios y extranjeros que han sabido captar
v exponer los significados implicitos v explicitos que resi-

5 Cfr. J. Gonda, Les Religions de L'lnde, 1. Paris, 1962, pigs. 413-
421 v M. Biardeau, Jrde, Paris, 19648,

* Cfr, F. Garcia Bazdn, «Convergencias v divergencias entre la espi-
ritualidad del Advaita Vedinta v la espiritualidad cristianas, en Oriende-
Oeciderte (Buenos Aires), IV/1 (1983), pégs. 45-55 v Mario Piantelii,
Sankara e b rinascita del brafmanesimo, Fossano (Cuneo), 1974, 2.2 edi-
cion revisada, Rorma, 1998,

den en el «orden eterno» (sandtana ahorma)i, a través de una larguisima vida
cuyos mas antiguos testimonios subsisten en las colecciones (sarhhiids) de himnos
conocidas como los Vedass, que se prolongan como brahmanismo en las
descripciones y explicaciones de las Brdhmanasg y las ensefianzas metafisicas de

Aranydkas y Upanisads10, formando un cuerpo literario con las compilaciones
aludidas de himnos, y que se alarga hasta nuestros dias en las narraciones de los
Purdnas™ y los poemas ¢épicos (itihdsas);; el Manavadharmasastra o Leyes

deManui3, los Siitrasi4, los Tantrasis, las seis darsanasié j los ricos movimientos
devocionales de los adeptos de Siva, Visnu y Durga, con sus
7 Es el titulo de la obrita todavia valiosa de Solange Lamaitre, Hindouisme ou Sandtana dharma, Paris,

1957.
s Cfr. J. Varenne, Le Veda, I-11, Paris, 1967, con las explicaciones del volumen I, pags. 17-39.
9 Cfr. J. Varenne, Mythes et légendes extraits des Brahmana, Paris, 1967, especialmente, pags. 9-20.

10 Cfr. A. B. Keith, The Religion and Philosophy ofthe Veda and the Upanishads, 1-11, Cambridge (Mass.),

1925 y R. D. Ranade,” constructive Survey of Upanishadic Philosophy, Poona, 1926.
11 Cfr. H. de Glasenapp, Les littératures de LTnde, Paris, 1963, paginas 105-110 y S. Dasgupta, A History

ofIndian Philosophy 111, Cambridge, 1922, pags. 496-511.
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12 Cfr. The Mahabharata of Kiishna-Dwaipayana Vyasa, trad. de K. Mohén Ganguli, Nueva Delhi, 1973 y A.

M. Esnoul-0. Lacombe, UHindouisme, Paris, 1972, pags. 143-287.
13 Cfr. G. Biihler, The Laws ofManu (Sacred Books of the East, 24), reimp. Delhi, 1964.

14 Cfr. 16 y, ademas, M. N. Dvivedi, The Yogas-Stitras ofPatarijali, Madras, 1947 y C. Pensa, Gli aforismi

sullo Yoga con U comento de Vyasa, Turin, 1962; G. Jha, Piirva-Mimdmsa in its Sources, Benarész, 1964 y H.
de Glasenapp, ob. cit., pags. 78-79.
15 Cfr. N. N. Bhattacharya, History ofthe Tantric Religion, Delhi, 1984.

16 Cfr. en general Karl E. Potter (ed.), The Encyclopedia ofindian Philosophies, XXIII vols., en vias de

publicacion: 1, Bibliographies, 11, Nyaya-Vaisesika, 11, Advaita Vedanta, Delhi, 1983, 1977 y 1981,
respectivamente.

22 Francisco Garcia Bazin

den en el =orden eternos Sandtana dharma)?, a traves de
una larguisima vida cuyos més antiguos testimonios sub-
sisten en las colecciones (sarmthitds) de himnos conocidas
como los Fedas®, que se prolongan como brahmanismo en
las descripriones v explicaciones de las Brihmanas® v las
ensefianzas metafisicas de dranyakas y Upanisads™, for-
mando un cuerpo literario con las compilaciones aludidas
de himnos, y que se alarga hasta nuestros dias en las na-
rraciones de los Purinas" v los poemas é}}imﬂ (itihasas)'?,
el Manavadharmasistra o Leves de Manu", los Siitraz'?, los
Tantras'®, las seis darsanas'® y los ricos movimientos de-
vocionales de los adeptos de Siva, Visnu y Durgd, con sus

" Es el titulo de la obrita todavia valiosa de Solange Lamaitre, Hin-
dowisme ou Sandtang dhiarma, Pards, 1957,

B Cfr, ). Varenne, Le Feda, 110, Paris, 1967, con las explicaciones
del volumen [, pigs. 17-39.

* Cfr, J. Varenne, Mythes et légendes extraits des Brihmana, Paris,
1967, especialmente, pigs. 9-20.

18 Cfr. A, B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and the
Upwartishads, I-11, Cambridge (Mags.), 1925 v B D). Ranade, A consfructive
Survey of Upanishadic Philosophy, Poona, 1926,

I Cfr. B de Glasenapp, Les lnératures de LTnde, Pariz, 1963, pd-
ginas 105-110 v 5. Dasgupta, 4 History of Indian Philosophy T, Cam-
bridge, 1922, pigs. 496-511.

1* Cir. The Mahabharata of Krishna-Dhwaipavana Fyvasa, trad, de
K. Mohan Ganguli, Nueva Delhd, 1975 vy A, M. Esnoul-0. Lacombe,
L'Hindouisme, Paris, 1972, pags. 143-267.

1} e . Buhler, The Laws of Manu (Sacred Books of the East, 24,
reimp. Delhi, 1964,

W Cfr. 16 v, ademds, M. N. Dvivedi, The Yogas-Sitras of Patarjali,
Madrés, 1947 ¥ C, Pensa, Gl aftrismi sullo Yoga con i comento de Fyisa,
Turin, 1962; G. Jha, Phrva-Mimamsi in its Sources, Benarfs?, 1064 v
H. de Glasenapp, ob. cit., pigs, T8-79,

1% Cfr. N. N. Bhattacharya, History of the Tantric Religion, Delhi,
1984,

1 Cfr, en general Karl E. Potter (ed), The Encyclopedia of Indian
Philosophies, XXIII vols., en vias de publicacion: 1, Bibliographies, II,
Nvdpvit-Vaidesika, I, Advaita Vedinta, Delhi, 1983, 1977 y 1981, res-
pectivamente,

lugares sagrados y fiestas, sus templos, sus practicas rituales y el respeto general
por la estructura social igualmente justificada en los textos tradicionales.

Lo sagrado es intuido basica y primeramente por el hinduismo como lo divino a
secas o absolutamente. Se trata, por lo tanto, de un conocimiento perceptivo
(anubhava)l1 o experiencia de la divinidad que es estrictamente misticals o inefable.
La prueba del fondo de esta experiencia esta en la revelacion mismal9 y puede ser
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verificada en cualquier momento del desarrollo cosmico. Puesto que lo divino supera
trascendiéndolas toda cristalizacion o manifestacion cdsmica, es el Brahméan supremo
(parabrahman) o lo Absoluto20. Pero también reside en la profundidad del ser
humano, mas alla igualmente de sus caracterizaciones fisicas, psiquicas e incluso
espirituales. Constituye de este modo su mismidad inalterable y en este sentido es el
Atman o SiMismo,;. Cuales puedan ser las sugerencias inagotables de caracter

intelectual —que teniendo por referencia a esta naturaleza de lo Absoluto se puedan
formular—, las ha proporcionado extensa y magistralmente Sankarabhagavat, el
conocido Sankaracarya22, a modo de apostillas o exégesis esclarecedoras de la
Revelacion e igualmente se transmite entre las Ordenes ascéticas por ¢l

reestructuradas23.
17 Cfr. O. Lacombe, L'Absolu selon le Vedanta, Paris, 1937, 40-46 y especificamente, N. K. Devaraja,

An Introduction Sankara's Theory Knowledge, ed. revisada, Benarés, 1972, pags. 67 y sigs.
18 Del griego mystikos, secreto, silencioso.

19 Siendo asi uno de lospramanas o medios que conducen al conocimiento y el mas elevado, sobre la
percepcion sensible y la inferencia. Cfr. Sankara, Brahmasii- trabhdsya, 2, 1, 6 (The Vedanta-Siitras with the
Commentary by Sankardacarya, 1, trad. por G. Thibaut, SBE, XXXIV & XXXVIII, reimp., Delhi, 1962, pags.
306-307). Véase también 11, 1,2 (I, pag. 295).

2020 300); 1V, 1, 2, (II, pag. 333); 1V, 1, 4, (II, pag. 341) y véase Mundaka Up. 1, 1, paginas 2-5 con el
pertinente comentario de Sankara (Swami Gambhirananda, Eigth Upanisads 11, Calcuta, 1973, pags. 83-90).
21 «La relacion del espiritu con el Si-Mismo es de natural esencia», Sankara, Brahmasii-trabhasya, 111, 2, 35

(I, 197). Recuérdese ya Brhadaranyaka Up, 11, 3,1; 4, 6 ; 5, 14y 19; 1V, 4, 5-6-17; Chandogya Up., V111, 7,
4; 14, 1; Mandiikyq Up., pags. 7y 8; Mundaka [/p.,;11, 2, 4; 111, 2, 4 y los comentarios de Sankara. Asimismo
Kaivalya Up. 1, pag. 16.

La caracterizacion como lo Absoluto en si, que es en ultima instancia indefinible,
ha sido magistralmente expuesta por Sankara en el siglo vi. Lo Absoluto en si mismo
puede distinguirse de todo lo demas como satya (lo real en tantog,e posee una naturaleza
inmutable), jiiana (la conciencia,

entendida como conocimiento permanente, que no puede confundirse con la
actividad de un agente de conocimiento determinado, ni tampoco con un objeto de
conocimiento igualmente determinado) y andnta (infinito o carente de limitaciones).
Siendo, pues, realidad, conocimiento e infinito en si, y no como algo que sea real, que
conozca y que sea infinito, rehuye todo atributo o predicado, es indefinible e
indescriptible y se erige, justamente, como el sujeto o fundamento tltimo de todos los
seres, que ante El delatan sus deficiencias intrinsecas: irrealidad, precariedad
cognoscitiva, finitud congénita. Cuanto no es El a primera vista es un entramado de
palabras efimeras, y mezcla de dualidad y solo El, tnico y no dual24. Ademas, en este
mismo bhdsya (comentario) el Maestro Sankara sigue declarando que también puede
caracterizarse al Brahman supremo como dnanda (felicidad), puesto que todos los
jubilos y goces que impregnan a los seres son como reflejos y aproximaciones de
aquel Unico en el que ha desaparecido la dualidad entre gozo y gozadqras.
Afirméandose, por consiguiente, en sintesis, que esto Unico que es el Brahman y que
el hombre debe realizar, es: «realidad, conocimiento e infinito; inmutable, etc., por
naturaleza; felicidad natural, sin nacimiento, inmortal, impavido y nodual»26.
Estamos, pues, ante el Unico (sah ekah}2i, «Unico sin segundo»2s o
«Brahman/felicidad no dual»29 que, razonablemente, a causa de su misma contextura
que lo diferencia de la diversidad, «carece de cualidades distintivas» y de este modo
el camino que mejor apuntara hacia El sera el de la negacion de todo lo que se le
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opone, vale decir, la puesta en ejercicio del método preconizado por las Upanisads de
la negacion iterativa y posterior apavada, neti... neti (no asi... no asi)sy. Lo dicho

hasta el momento que resulta, creemos, elocuente suficientemente, adquirira todavia
mayor rigor cuando Sankara, muerto el maestro de su maestro Govinda,
Guadapada3s1, escriba su Agamasastravivarana o Comentario a las karikas a la
Mandukya Up. de Guadapada, e interprete asimismo al parabrahman como Tunya
(«Cuarto») o mas alla del conocimiento del suefio profundo, el suefio con imagenes
oniricas y la vigilia. Resulta, entonces, que el Brahman supremo se distingue por ser:
a) basamento ultimo o fundamento sin fundamento32, b) nodualidad (advaita) y
Unico sin segundo33, ¢) Brahman sin atributos ni cualidades (nirguna-nirvisesa)u, d)
Brahman sin semilla o posibilidad de generacion (mrbya)3s, e) reali

22 Cfr. P. Hacker, «Sankaracarya and Sankarabhagavatpada. Preliminary remarks concerning the
authorship problemy», en Kleine Schriften, herausgegeben von Lambert Schmithausen, Wiesbaden, 1978,
paginas 41-58.

3 Cfr. F. Garcia Bazan, «El movimiento Vedan ta en la actualidad», en Oriente-Occidente 1/2 (1980),
pags. 195 y sigs.
24 Cft. Tait. Up.bhasya 11, 1, 1- 11, 8, 5 (Gambhirananda I, 291-357).
25 Cfr. 1.c. IL 5, I; I, 6, 1 y II, 8, 1-4 (I, 323-325; 336; 351).
26 Cfr. 111, 10, 5-6 (I, pag. 394).
27 Cfr. 11, 8, 5 (I, pag. 355 infine)
28 Chand.Up.bhasya, 11, 23 1, (G. Jha, The chandogyopanisad with the commentary of Sankara, Poona, 1942,
pags. 107-108).
29 Cfr. ibid., IV, 15, 1 (G. Jha, pag. 305).
s0 Cfr. ibid., 111, 12; VI, 2, 3 (G. Jha, 138 y 305).
31 Cfr. F. Garcia Bazan, «Sankara y el Yoga», en Oriente-Occidente, 111/1 (1982), 19-34, especialmente, 20-

21.
32 Que se opone a &nya (vacio). Cfr. IV, 45 y 7 (Gambhinaranda ILpags. 362-363 y 206-207).

33 Cfr. 1, 26 y I1, 32 (I1, 229 y 256-257).
34 Cfr. 7y IV, 83 (IL, pags. 203-204 y 387-388).
35 Cfr. I, 2 (11, pags. 196-197).
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que el hombre debe realizar, es: «realidad, conocimiento e
infinito; inmutable, etc., por naturaleza; felicidad natural,
sin nacimiento, inmortal, impavido v noduals®®, Estamos,
pues, ante el Unico (sah ekah*”, «Unico sin segundo»*® o
«Brahman/felicidad no dual»®® que, razonablemente, a
causa de su misma contextura que lo diferencia de la di-
versidad, «carece de cualidades distintivass v de este modo
el camino que mejor apuntard hacia El serd el de la nega-
cion de todo lo que = le opone, vale decir, la puesta en
ejercicio del método preconizado por las Upanizads de la
negacidn iterativa y posterior apavada, neti... neti (no asi..
no asi?’. Lo dicho hasta el momento que resulta, creemos,
clcu:uent:; suficientemente, adquirird todavia mavor rigor
cuando Sankara, muerto el maestro de su maestro Go-
vinda, Guadapada®, escriba su Agamasastravivarana o Co-
mentario a las karikds a la Mandukyva Up. de Guadapida,
e interprete asimismo al parabrahman como Turiva
(eCuartos) o mis alld del conocimiento del suefio pro-
fundo, el suefio con imdgenes oniricas y la vigilia. Resulta,
entonees, que el Brahman supremo se distingue por ser: a)
hasamento dltimo o fundamento sin fundamento®, b) no-
dualidad (advaita) v Unico sin segundo®™, ¢) Brahman sin
atributos ni cualidades (nirguna-nirvisesa)™, d) Brahman
sin semilla o posibilidad de generacion (nirbijo®, ¢ reali-

% Cfr, 1, 10, 5-6 (I, pag. 304).

% Cir 11, 8, 5 (1. pag. 355 in fine)

W Chind. Upbhisya, 1, 23 1, (G. Tha, The chandogyopanisad with
the commentary of Sankara, Poona, 1942, pigs. 107-108),

¥ Cfr. ibid., IV, 15, 1 (G. Jha, pig. 305,

M Cfr. ibid., OI, 12; VI, 2, 3 (G, Jha, 138 ¥ 305),

3 Cfr. F. Garcia Bazdn, «Sankara v el Yogas, en Oriente-Occidante,
LLA1 (R982), 19-34, especialmente, 20-21,

% (jue se opone a @rva (vacioh Cfr. IV, 45 v 7 (Cambhindranda 11,
phgs. 362-363 ¥ 206-207).

3 Cfr_ 1, 26 v 1, 32 (11, 229 y 256-257).

M Cir Ty IV, B8 (L pags. 203-204 ¥ 387-388)

35 Cfr. 1, 2 (11, pégs. 196-107).

dad, conocimiento e infinito 36," felicidad37, g) superacion de toda palabra e
indescriptiblesg. Alcanzada la plenitud de la comprension metafisica, el maestro

delAdvaita seguird ratificando estas ideas en el tratado en prosa y verso que
constituye el Upadesasdhasri39, resumen bien logrado del pensamiento de Sankara, y
en los posteriores comentarios a las Upanisads mayores (Brhaddranyaka) y menores
(Isa, Kena, Katha, Aitareya, Mundaka, yPrasna), rematando sus ensefianzas con los
extensos comentarios de los BrahmasSiitra y la Bhagavad-Gita™.

La proporcionada es una formulaciéon de lo sagrado como lo divino que se
sustenta en Si-Mismo, como sostén y supuesto de toda otra descripcion posible. Asi
entendido lo sagrado en si mismo y por si mismo, rechaza todo lo que no sea El,
como su desfiguracion, pero es también, en Ultima instancia y simultineamente,
comienzo, medio y fin de todo, su origen, su consumacion y el motivo de su
conservaciony;. Porque se le niega y traiciona si existe lo de

36 Cfr. 1V, 46; 1V, 54; 1V, 98-99 y 11, 38 (11, pags. 363, 367, 368-369, 400-402 y 266). Aunque la nocion
de ananta no es especialmente subrayada en este comentario.
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s7 Cfr. 111, 48 (1L, pag. 322).
38 Cfr. IV, 60 y 12 (II, pags. 373 y 227).
30 Baste un solo ejemplo: «Yo soy siempre el Cuarto (Turiya), el Vidente y no dualy, Padyvabandhg, 1, 10, 4
(S. Mayeda, 4 Thousand Teachings. The Upadesaschasri of Sankara, Tokyo, 1979, 123).

40 Soélo algunas ratificaciones al azar. Satyasya satya: «realidad real» se le llama en Brhad. Up.bhdsya,
Int. all, 2 y I, 1, 20; na vik gacchati: «tampoco el lenguaje llega aqui», dice e/KenaUp.bhasya, 1, 3 (I, pag.
45) véase asimismo Aii. Up.bhasya 111, 1, 3, y Brahmasii-trabhasya, 1, 1, 11; 1, 1, 24; 1, 1, 15, etc. (Thibaut I,
61, 92 y 68). Para una exposicion amplia del asunto cfr. F. Garcia Bazan, «Sankara y lo Absoluto: el Brahman
y la caracterizacion sat-jiana-ananda hasta la sintesis del Upadesasahasri», en Fragmentos de Filosofia, 4
(1994), 35-58 y «Sankara y lo Absoluto. El Brahméan y la caracterizacion sat-jidna-ananda en los escritos
posteriores al Upadesasahasri», en Epimelia. Revista de Estudios sobre la Tradicion, 111/5 (1994), 17-60
(pags. 55-60, bibliografia especifica).
41 Cfr. Sankara, Brahmasiitrabhdasya, 1, 1, 2, (1, pags. 15 y sigs.).

mas. Pero no hay motivos para la confusion. El Brahman no dual, no puede ser la
totalidad real de los seres, principio inmediato del mundo, sino el Uno sin segundo
que se oculta tras la perfeccion de esa misma totalidad, permitiéndole la deficiencia,
la separacion de su existencia. La totalidad, por consiguiente, es distinta del
parabrahman, que es Uno no dual. Pero hay algo mas presupuesto. La totalidad
también se le opone, pues si bien contiene universal o espiritualmente lo que es
connaturalmente oculto, lo posee de este modo bastardeando o modificando su
naturaleza, puesto que es diferente. Ya en este momento o nivel de la configuracion
de las realidades sagradas, en el arranque mismo de lo divino que pugna por tornarse
accesible, aparece el misterio de maya, de la ilusion que ocupa el lugar de lo sagrado
estrictamente sugerido como sat-cit-ananaa4*2.

a) Maya y lo sagrado. Lo divino se encubre entre los seres y los objetos sagrados,
y no hay lugar de la expansion césmica (proponga)” a la que no llegue con sus rayos.
Sistole y diastole del Brahman, noches y dias de lo Absoluto44, que lo ocultan
revelandole y lo revelan ocultandole.

Las hierofanias cosmicas, el orden de los dioses y de los ritos, la revelacion
primordial o esotérica (guhya adeso)4s, la organizacion politico-social, etc., se
apoyan, por encima del alma cdsmica (jivaghdana) o principio director del
manvantara que transcurre, en el Senor (Is, Isvara). Isvara, la primera forma del
Brahman inferior (aparabrahman) es quien domina el orden cdsmico total, merced a
su omnisciencia, omnipotencia y satisfaccion plena (dnandamaya). Isvara es el Sefior
del mundo, conciencia que le precede, su germen (brahmasablja) y quien por
pasatiempo (/ila) lo fabrica. De esta suerte lo genera, lo conserva y lo recibe. Siendo
conocimiento, voluntad o poder y satisfaccion eterna, la sabiduria de Isvara es pura
transparencia interior. Su naturaleza cognoscitiva, por lo tanto, carece de un objeto de
conocimiento diverso del acto y sujeto que conoce. Indiscriminacioén absoluta, o sea,
forma de ser en la que estan ausentes los limites internos, conoce universal y
simultaneamente todas las cosas, es, por ello, nombre y forma total e inseparable
(namarupa avyakrtd), unido intimamente a su poder, a su posibilidad de
multiplicarse, como Indra a su Sakti o energia cOsmica46, todo lo puede, pero
abarcdndola por completo la satura también con su claridad, y es felicidad y amor
eterno. Puede, pues, afirmarse: «;Cudl es, entonces, el objeto al que el conocimiento
del Sefior puede referirse antes del nacimiento del mundo? —EI nombre-forma
(ndmartipe), respondemos, que no puede definirse (anirvaganiyd) ni como algo
idéntico con el Brahmén (fad) ni como diferente de El (anyatva), indiscriminado
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(avydkrta), pero prestos para discriminarse (vydcikirsita). Porque si como sostienen
los adeptos del Yogasastra, los yoguis tienen una percepcion directa (pratyaksa) del
pasado y del futuro por gracia de Seior, jen qué términos no deberemos hablar del
conocimiento eterno de si del Sefior siempre puro, cuyos objetos son la creacion,
conservacion y disolucion del mundo!»47.

# La formulacion no es de Sankara, pero se justifica bien en sus reflexiones. Tampoco esta presente en
las Upanisads antiguas, pero justificadas en ambos la utilizan las Upanisads tardias y los advaitinos. Cfr. L.

Th. O'Neii, Maya in Sankara, Delhi, 1980, pags. 83-84.

43 Cfr. P. Hacker, « Notes on the Mandiikyopanisad and Sankara's Agamasastr avivar ana», en Kleine
Schriften, pags. 257-258.
44 Cfr. Manu-Smrti 1, pags. 68 y sigs.; Sankara, Baghavadgitabhasya, VIII, 18 (véase num. 50); H. Zimmer,
Mpythes et syrnboles dans ['art et la civilisation de rinde, Paris, 1951, pags. 18-29.
4s Chand. Up. 111, 5, 1-2 y 11, 1-6.

La Baghavad Gita, sintesis de la piedad hindu, es de raiz épica y puranica, pero
escapa hacia el Brahman sin segundo48. Ha sido revelada por Krsna, avalara
(descenso o encarnacion de lo divino) de Visnu para restablecer el orden social (B.G.
IV, 7-8), o sea, para detener el vértigo ex cesivo del presente ciclo. Frente al énfasis
de budistas y seguidores de Mahavira (jainas) en la devocidn hacia sus fundadores,
retoma la confianza en la adoracion de un «Dios poderoso» como medio de liberacion
ya presente en la Svetasvatara Up. dando el lugar supremo a Krsna Vasudeva49. Esta
revelacion hace particular hincapié en la entrega incondicionada al Sefior del mundo,
ateniéndose a su conducta, es decir, observando simplemente el orden y actuando por
respeto a €1, desinteresadamente, por lo tanto, sin tener en cuenta el beneficio ni dafio
personal, sino solamente la perspectiva universal Este, ademas, es un mensaje de
participacién amorosa que va dirigido a toda la sociedad ordenada:

46
Cfr. Jean Varenne, Cosmogonies Védiques, Milan, 1982, pags. 81-83, 47 Cfr. Sankara, Brahmasiitrabhasya,

L1, 5 (Thibaut I, 50, véase asimismo L. Renou, Prolegémenos au Veddnta, Paris, 1951, pag. 44).
Todos cuantos han tomado en mi su refugio, hijo de Pritha, aunque sean de nacimiento bajo, mujeres,
artesanos o incluso servidores, alcanzan la meta suprema (B.G. IX, 32).

La actividad de vigilia debe ser parangonable a la del suefio profundo, sin que
ninguna particularidad aprisione el alma ni altere su reposo. Y la grandeza inmutable
e inmortal del Sefior del todo se ofrece como ejemplo e incluso vision (darsana)
cosmica al fiel, invitandole a la union, una forma de unidad que queda ratificada en el
comportamiento. El Maestro Sankara, que ha percibido sutilmente los multiples
planos que encierra este resumen de diversas tradiciones del pueblo indio, comenta
entonces: «Y el canto XI (de la B.G.) que trata de la Forma universal, la Forma
primordial como Isvara que se revela como el uni

36



Presencia y ausencia de lo sagrade en Oriente ¥ Occidente 29

gundo®. Ha sido revelada por Krsna, avatdra (descenso o
encarnacion de lo divino) de Visnu para restablecer el or-
den social (B.G, IV, 7-8), o sea, para detener el vértigo ex-
cesivo del presente ciclo. Frente al énfasis de budistas y se-
guidores de Mahavira (jainas) en la devocion hacia sus
fundadores, retoma la confianza en la adoracion de un
«Dios poderoso» como medio de liberacion ya presente en
la Svetasvatara Up. dando el lugar supremo a Krsna Vasu-
deva”, Esta revelacion hace particular hincapié en la en-
trega incondicionada al Sefior del mundo, ateniéndose a su
conducta, es decir, observando simplemente el orden y ac-
tuando por respeto a él, desinteresadamente, por lo tanto,
sin tener en coenta el beneficio ni dafio personal. sino so-
lamente la perspectiva universal, Este, ademads, es un men-
saje de participacion amoresa que va dirigido a toda la so-
ciedad ordenada:

Todos cuantos han tomado en mi su refugio, hijo de
Prithd, aungque sean de nacimiento bajo, mujeres, artesa-
nos o ineluso servidores, alcanzan la meta suprema (B.G,
IX, 32).

La actividad de vigilia debe ser parangonable a la del
sueflo profundo, sin que ninguna particularidad aprisione
el alma ni altere su reposo. Y la grandeza inmutable e in-
mortal del Sefwor del todo se ofrece como ejemplo e incluso
vigion (darsana) eosmica al fiel, invitandole a la unidn, una
forma de unidad que queda ratificada en el comporta-
miento. El Maestro Sankara, que ha percibido sutilmente
los miltiples planos que encierra este resumen de diversas
tradiciones del pueblo indio, comenta entonces: «Y el
canto X1 ide la B.G.) que trata de la Forma universal, la
Forma primordial como 13vara que se revela como el uni-

4 Cfr. Sankara, Bhagovagitabhasva, IV, 25 (Sastri, pag 144).
4 Cfr. T. G. Mainkar, The Making of the Vedania, Delhi, 1980, 68-
4, especialmente pig. 77

48 Cfr. Sankara, Bhagavagitabhdsya, 1V,

25 (Sastri, pag. 144). s Cfr. T. G. Mainkar, The Making ofthe Vedanta, The Making ofthe Vedanta, 84,
especialmente pag. 77.

verso entero, ha sido igualmente mostrada por ti con idéntico objetivo devocional.
Y habiéndome mostrado esa Forma me has exhortado a cumplir obras en su
consideracion solamente, etc. Por eso te interrogo ahora queriendo saber cudl de las
dos vias es superior»50, aclarando posteriormente en forma taxativa: «Por "Brahman"
es aqui significado el Brahmén condicionado, quien s6lo puede ser referido por el
término "Brahman". "Yo", sin embargo, el incondicionado e inefable, soy la morada
del Brahman condicionado, inmortal e indestructible. Soy también la morada de la ley
eterna de la Sabiduria-Devocion, y la morada de la Felicidad indeclinable que nace de
tal Devocion»si.

La via de la bhakti, 1a actitud religiosa de amor y abandono en el Sefior que torna
al creyente apto para unirse con el Brahmén, queda asi ratificada y abre el camino a
las formas de devocion visnuita y shivaita, con una tendencia, especialmente en el
visnuismo, a interpretar el mundo como parinama, resultado de la transformacion
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real de lo sutil, mas que como vivarla o transformacion aparentes2. En el primer caso
se hacen notables sus creencias y cultos de los avalaras multiples (por ejemplo,
Visvariipa, expresion de la omnipotencia de Visnu, con sus veinte brazos; Hayagriva,
el dios de cabeza de caballo, protector de los Vedas; el pajaro Garuda, etc.), su
respeto por Laksmi, la sakti del Dios, en la que el adorador se asocia con €l, ideas y
sentimientos que se prolongan en el sistema Paficaratra y que son coronados

especulativamente con la doctrina de pensador bhakta por excelencia, Ramanujas3.
50 Cfr. Bhagavadgitibhasya, Int. XII (A. M. Sastri, The Baghavad Gita with the commentary ofSri

Sankaracharya, Madras, reimp. corregida, 1979, pag. 302).
51 Cfr. ibid., XTIV, 27 (Sastri, pag. 395).
52 Cfr. P. Hacker, «Vivarta. Studien zur Geschichte der illusionistischen Kosmologie un Erkenntnistheorie

der Inder», endkademie der Wisseschaften und derLiteratur inMainz,seschaften und derLiteratur inMainz, 242
y F. Garcia Bazan, Neoplatonismo y Vedanta. La doctrina de la materia en Plotino y Shankara, Buenos Aires,
1982, pags. 166-167.

En el segundo ejemplo, por su parte, se presenta a Siva como el dios creador e
inmutable, que domina y castiga pero que se rinde ante la adoracion amorosa. La
muchedumbre de los Pasupatas, shivaitas de Cachemira y Sivasiddhantas, forma parte
de los seguidores de estos cultos al mismo tiempo orgiasticos y espiritualizadoss4.
También buscan la union los yoguis con el auxilio de sus diversas técnicasss, pero sin
desatender tampoco el alma hinda en estas circunstancias la certeza de que la Unidad
descansa debajo de la diversidad y que el més auténtico yoga o unién es el asparsa
yoga, el «yoga sin contacto»sg 0 asimilacion final.

Porque si bien el Sefior es un refugio de bondad sin limites, no deja por eso de
estar sutilmente comprometido en el juego de la maya cosmica e, igual que todo
suefio profundo impregnado de felicidad llega a su término, quien se une intimamente
a Isvara como su consorte Sakti5s7 puede también apartarse de su abrazo. De cualquier
modo, se refleja en esta comunidn con el Dios una aspiracion de felicidad malograda,
incompleta, que no puede satisfacer el deseo de liberacion total del hombre.

s3 A esta corriente ha dado asimismo un fuerte impulso la literatura piadosa sobre el Bhagavata Purdna
en torno a Krsna y el simbolismo propio de la mistica nupcial que se le atribuye. Estimulos genuinos para
encender el amor hacia Dios y que van mas alla de la imagen de Krsna sobre la que se medita y se contempla.
Cfr. J. Gonda, Les religions de rinde. II- L'Hindouisme récent, Paris, 1965, pags. 141-226 y A. M. Esnoul,
Ramanuja et la mystique vishnouite, Paris, 1964. Para una buena puesta al dia incluyendo hasta sus nuevas
sectas, cfr. A. Couture, «Le Vishnouisme», en Lenoir-Masquelier, Encyclopédie des Religions, 1, pags. 927-
954.

s« Cfr. J. Gonda, ob. cit, pags. 235 y sigs. y E. Zoila, «Mystical Love in Hinduism», en Studies in
Mpystical Literature, 1 (1984), pags. 8-25.
ss Cfr. Mircea Eliade, Patarijali et le Yoga, Paris, 1965.
56 Cfr. Sankara, Agamasastravivarana, 111, pags. 39-48 y véase Garcia Bazan, «Sankara y el Yoga», pags. 22-
23.
s7 Cfr. A. Avalon, The Serpent Power, Madras., 1924 y M. Eliade, Techniques du Yoga, Paris, 1948, cap. 1V, 4
y nota E.
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¥ que 2on coronados especulativamente con la doctrina de
pensador bhakta por excelencia, Ramanuja®,

En el segundo ejemplo, por su parte, se presenta a Siva
como el dios ereador e inmutable, que domina v castiga
pero que e rinde ante la adoracion amorosa. La muche-
dumbre de los Pagsupatas, shivaitas de Cachemira v Siva-
siddhiintas, forma parte de los seguidores de estos cultos al
mismo tiempo orgidsticos v espiritualizados®™. También
buscan la unitn los yoguis con el auxilio de sus diversas
técnicas™, pero sin desatender tampoco el alma hindd en
estas circunstancias la certeza de que la Unidad descansa
debajo de la diversidad y que el mas .'I'I,IT.FT'.IT.IFIZJ_}‘ﬂg:I 0 union
es el aspara yoga, el «yoga sin contacto»™ o asimilacién
final.

Porgque zi bien el Sefwor es un refugio de bondad sin 1i-
mites, no deja por eso de estar sutilmente comprometido
en el juego de la miyd cosmica e, igual que todo suefio pro-
fundo impregnado de felicidad llega a 2u término, quien se
une intimamente a [&vara como su consorte Sakti®” puede
también apartarse de su abrazo. De cualgquier modo, se re-
fleja en esta comunidn con el Dios una aspiracion de feli-

A esta corriente ha dado ssimismeo un fuerte impulso la literatura
madosa sobre el Bhdgavale Purdna en tormo a Krena v el simbolismo
propic de la mistica nupeial que se le atribuave, Estimulos genuinos para
encender ¢l amor hacia Dios ¥ que van més alld de la imagen de Krsna
gobre la que se medita v se contempla. Cfr. . Gonda, Les religions de
Uinde. [l- L'Hindowisme récenit, Paris, 1905, pigs. 141-226 v A, M, Es-
noul, Ramonwga ef la rovstigue vishnouite, Paris, 1964, Para una buena
puesta al dia incluvends hasta sus nuevas sectas, ofr. A, Couture, «Le
Yishnouismes, en Lenoir-Masquelier, Encvelopsidie des Religions, [,
pégs. B27-054

* Cir. J. Gonda, ob, cit., pigs. 235 v sige. v E. Zolla, «Myatical Love
in Hinduisms, en Smudies in Mystcal Literature, | (1984), pags. 8-25.

% Cfr. Mircea Eliade, Patadjali et le Yoga, Paris, 1965,

% Ofr. Sankara, Agamasistrasivarana, 11, phigs, 39-48 v véase Gar-
cia Bagin, oSankara v el Yogas, pigs, 22.23,

1 Cir. A Avalon, The Serpent Power, Madras®, 1924 v M. Eliade,
Technigues du Yoga, Paris. 1948, cap. IV, 4 ¥ nota E.

El cosmos, sin embargo, no es el principio de la manifestacion, sino Ia
manifestacion (srsti) o expansion misma del principio. Es el orden originado,
conservado y que serd atraido hacia el Sefior. El mundo es orden, es el juego
armoénico de formas (riipa) y de nombres (flama), ahora en correspondencia, pero
discriminados y separados. Y en el devenir (Bhii, «llegar a ser») cosmico se
experimenta la naturaleza de lo sutil (siiksma) y de lo craso (sthiila). Una masa
compacta, bien apretada de vivientes (jivaghand), que se ha de desarrollar o hacer
explicita durante un tiempo y ocupando un espacio que ellos determinan. Esta
simiente cosmica total cuya inteligencia orienta el desenvolvimiento de un ciclo
cosmico particular es el Manuss, el principio animico o de vida general que gobierna
el conjunto de posibilidades de ese ciclo, la representacion especial del «germen de
oro» (Hiranyagarbha) o embrion (garbha) de los mundos, en el que se consuman las
consecuencias de los actos humanos egoistas (karman) del ciclo que concluye con la
suma incalculable de residuos que arrastraba la totalidad del kalpa. De esta suerte

nada sobrepasa al orden

universal (rta védica, establecimiento y funcion de cada Sefen el todo «dhdmany, y posterior
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dharma), al ahorma césmico y personal (svadharmd) y toda actividad realizada en el
propio interés colabora con la maya sin principio ni fin e impide la liberacion del
samsara, la interminable rueda de la existencia siempre activasg. Ahora bien, debe

entenderse que el conjunto de los ciclos cosmicos de un kalpa, la manifestacion
cosmica de Isvara, «un dia de Brahmany, abarca catorce manvataras (periodo de
Manu), dos septenarios espiralados en ajustada correspondencia en sentido

32 Francisco Garcia Bazin

cidad malograda, incompleta, que no puede satisfacer el
deseo de liberacion total del hombre,

El cosmos, sin embargo, no es el principio de la mani-
festacion, sino la manifestacion (srsti) o expansion misma
del principio. Es el orden originado, conservado y que serd
atraido hacia el Sefior. El mundo es orden, es el juego ar-
ménico de formas (ripa) v de nombres (ndma), ahora en
correspondencia, pero discriminados v separados. Y en el
devenir (Bhil, «llegar a sers) cdsmico se experimenta la na-
turaleza de lo sulil (siksma) y de lo craso (sthila). Una
masa compacta, bien apretada de vivientes (fivaghdna), que
ge ha de desarrollar o hacer explicita durante un tiempo y
ocupando un espacio que ellos determinan, Esta simiente
cosmica total cuyva inteligencia orienta el desenvolvimiento
de un ciclo cosmico particular es el Manu®, el prinecipio
animico o de vida general que gobierna el conjunto de po-
sibilidades de ese ciclo, la representacidn especial del «ger-
men de oros (Hirenvagarbha) o embrion (garbhal de los
mundos, en el que se consuman las consecuencias de
los actos humanos egoistas (karman) del ciclo que conchrye
con la suma incaleolable de residuos que arrastraba la to-
talidad del kalpa. De esta suerte nada sobrepasa al orden
universal (rta védica, establecimiento y funcion de cada ser
en el todo «dhdmarns, v posterior dharma), al dharma oos-
mico y personal (svadharma) v toda actividad realizada en
el propio interés colabora con la médyi sin principio ni fin
e impide la liberacion del sarsdra, la interminable rueda
de la existencia siempre activa®™. Ahora bien, debe enten-
derse que el conjunto de los ciclos chsmicos de un kalpa,
la manifestacion cosmica de I8vara, sun dia de Brahmane,
abarca catorce manvataras (perfodo de Manu), dos septe-
narios espiralados en ajustada correspondencia en sentido

@ Cfr. R Guénon, L'Hommme ef son devenir selon le Védanto, Pa-
ris, 5.2 ed. rev., pigs. 50 v sigs.. Manu-Smrsi, 1, pigs. 57-60.
# Cfr. F. Garcia Bazin, Neoplotonismo v Fedinfa, pigs, 171-203,

58 Cfr. R. Guénon, L'Homme et son devenir selon le Vedanta, Paris, 5.5 ed. rev., pags. 50 y sigs., Manu-

Smrti, 1, pags. 57-60.
59 Cfr. F. Garcia Bazan, Neoplatonismo y Vedanta, pags. 171-203.

descendente y ascendente, de manera que los ciclos mas préximos a Isvara son de
superior calidad espiritual y los mas alejados, de calidad inferior. Los conocidos
yugas no son mas que eras cosmicas pertenecientes a la tiltima espira o ciclo cosmico
del actual septenario descendente y las famosas feria yuga, treta yuga, dvapara yuga
y kali yuga, correspondientes a los cuatro golpes del dadog, deberan ser recorridas en
sentido inverso durante el primer periodo del proéximo septenario ascendente6l.
Parece ser que la memoria humana no puede ir mas lejos. Pero observada esta
concepcidn ciclica del tiempo y su desarrollo de alcance indefinido en la que se
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combinan armoniosamente la congénita capacidad de irradiacion de Isvaraéz, el juego
de Sivae3, la manifestacion espontdnea de lo divino, y la sustancialidad egoista y
opaca generada libremente por la humanidad que despunta en cada kalpa con la
ruptura del equilibrio de los tres gunas o cualidades (sativa, rajas y tamas), tema de
meditacion fundamental para las reflexiones cosmoldgicas del Samkhyag,, es posible

internarse en la descripcién de los diferentes aspectos y matices de lo sagrado
intracosmico segun los experimenta el hindu.

b) Revelacion y lenguaje. El veda (Véase, «saber») es fundamentalmente sruti, lo
oido, constituyendo simultaneamente la Escritura. A través del vehiculo del sonido, el
¢ter (&4kasa), la Palabra primordial, diosa (Vak)6S y poder sonoro (sabda)66, se ha

constituido soberanamente en los
60 Cfr. O. Cattedra, «Krta y dharma, el juego de dados y el destino», en NAO (Buenos Aires) VI/33

(1985), pags. 50-55.
61 Cfr. Manu-Smrti, 1, pags. 50-65 y el esclarecedor trabajo de R. Guénon, «Remarques sur la doctrine des

cycles cosmiquesy», en Formes traditionnelles et cycles cosmiques, Paris, 1970, 13-24, especialmente, pag. 17.
62 Cfr. Sankara, Baghavadgitibhasya, V111, 18 (Sastri, 231).

63 Cfr. H. Zimmer, ob. cit, pags. 120 y sigs.
64 Cfr. F. Garcia Bazan, Neoplatonismo y Vedadnta, pags. 186-187.

65 Cfr. RV, X, 125; X, 71 y AV, IX, 2.
66 Cfr. H. G. Coward, Sphota Theory of Language, Delhi, 1980, paginas 1-15.
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descendente v ascendente, de manera que los ciclos mas
priximos a Tavara son de superior calidad espiritual y los
mas alejados, de calidad inferior. Los conocidos yugas no
son mis que eras cosmicas pertenecientes a la Gltima es-
pira o ciclo cosmico del actual septenario descendente v las
famosas kria yuga, tretd yugae, dvdpara yvuga v kali vugo,
correspondientes a log cuatro golpes del dado®, deberan
ser recorridas en sentido inverso durante el primer periodo
del préximo seplenario ascendente® . Parece ser que la me-
moria humana no puede ir mis lejos. Pero observada esta
concepoitn ciclica del tiempo y su desarmollo de alcance in-
definido en la que se combinan armonicsamente la con-
génita capacidad de irradiacion de l3vara®, el juego de
Siva®®, la manifestacion espontinea de lo divino, v la sus-
tancialidad egofsta v opaca generada libremente por la
humanidad que despunta en cada kalpa con la ruptura del
equilibrio de los tres gunas o cualidades (sattva, rijds y ta-
mas), tema de meditacion fundamental para lazs reflexiones
cosmoligicas del Sarhkhya™, es posible internarse en la
descripeidn de los diferentes aspectos v matices de lo sa-
grado intracdemico segiin los experimenta el hindii.

bl Revelacidn y lenguaje. El vedn (Véase, ssabers) es
fundamentalmente sruti, lo oido, constituyendo simulta-
neamente la Eseritura. A través del vehiculo del sonido, el
éter (dhiga), la Palabra primordial, diosa (Fiak)® v poder
sonoro (Sabda®®, se ha constituido soberanamente en los

" Cfr. 0. Cattedra, «Krta y dharma, el juego de dados y el destings,
e NAC (Buenos Aires) VIZ33 (1985), pdgs. 50-55,

6 Cfr. Manu-Seteti, 1, pigs. 50-65 y ¢l esclarecedor trabajo de
K. Guenon, «Hemarques sur la doctring des eveles cosmiquess, en Far-
mes traditionnelles et cveles cosmigues, Pariz, 1970, 13-24, especial-
miente, pg. 17,

% Cfr. Sunkars, Baghavadgirdbhasva, VIIL, 18 {(Sastri, 2310,

B Cfr. H, Zimmer, ob. cit,, phigs. 120 v sigs,

® Cir. F. Garcia Bazin, Neoplatonisme v Fadinie, pigs. 186-187.

8 Cir. BV, X, 125; X, 71 v AV, IX, 2,

® Cfr, H, G. Coward, Sphete Theory of Langregge, Delhi, 1980, pé-
ginas 1-15,

rsis. El rsi, el que ve, queda definido, precisamente por su potencia intuitiva.
Entre los videntes primitivos, oir y captar el significado exacto de la Palabra
primordial se identifican. Son ellos, por lo tanto, los verdaderos iniciadores de la
cadena transmisora del sentido sagrado de la realidad en el actual ciclo temporal.

Dice bien Raimundo Panikkar:

Los Vedas no son primariamente un documento escrito; no son una recopilacion de pensamientos ni una
coleccion de prescripciones. Son fundamentalmente lenguaje hablado, un conjunto de palabras con
significado, sonido y potencia. Tradicionalmente los Vedas deben ser cantados o recitados. La recitacion
védica exige la participacion total y sincera (por esto también publica o al menos audible) de la persona para
quien el Veda es «Veday, o sea, conocimiento, comprension y en ultima instancia, liberacionss.

La smrti, sin embargo, el otro aspecto de la revelacion, es el recuerdo. Por medio
del organo receptor del oido, apuntalado por las técnicas de la diccion correcta y los
saberes auxiliares acompanantes de la ensefianza oral6s junto con la pertinente
hermenéutica verbal (upa-ni-sad: sentarse —junto al maestro— en una posicion
inferior, o sea, para instruirse)69, se conserva institucionalmente la tradicion
sacerdotal del Veda. En este caso la garantia de la validez de la transmision es directa.
Pero con la revelacion de smrti no sucede lo mismo. Se mantiene gracias a la
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tradicion oral vernacula, a la memoria de la comunidad colectiva. Se trata, por
consiguiente, de un vehiculo mas laxo aunque no por eso carente de autoridad, pero

de una autoridad que se justifica en la confianza de la continuidad po
67 The Vedic Experience. Mantramarijan, Berkeley, 1977, pag. 34.
o8 Los vedanga, fonética, métrica, gramatica y etimologia, estan a este servicio, cfr. H. de Glasenapp, ob. cit,
pags. 78 y sigs.
¢ Cfr. Hajime Nakamura, 4 History of Early Vedanta Philosophy, Delhi, 1983, pags. 101 y sigs.

3 Franciseo Garcia Bazdn

rsis, El rdi, el que ve, queda definido, precisamente por su
potencia intuitiva. Entre los videntes primitivos, oir v cap-
tar el significado exacto de la Palabra primordial se iden-
tifican. Son ellos, por lo tanto, los verdaderos iniciadores
de la cadena transmisora del sentido sagrado de la reali-
dad en el actual ciclo temporal. Dice bien Raimundo Pa-
nikkar:

Los Vedas no son primariamente un documento escrito:
no son una recopilacidn de pensamientos ni una colecciin
de preseripeiones. Son fundamentalmente lenguaje ha-
blado, un conjunto de palabras con significado, sonido v
potencia. Tradicionalmente los Vedas deben ser cantados o
recitados, La recitacion védica exige la participacion total v
sincera (por esto también pablica o al menos audible) de la
persona para quien el Veda es «Vedas, o sea, conocimiento,
comprension v en tltima instancia, liberacion®.

La smyti, sin embargo, el otro aspecto de la revelacion,
es el recuerdo. Por medio del drgano receptor del oido,
apuntalado por las técnicas de la diceidn correcta y los sa-
beres auxiliares acompafiantes de la ensefianza oral™ junto
con la pertinente hermenéutica verbal (upa-ni-sad: sen-
tarse —junto al maestro— en una posicion inferior, o sea,
para instruirse)™, se conserva institucionalmente la tradi-
cion sacerdotal del Veda. En este caso la garantia de la va-
lidez de la transmisidn es directa. Pero con la revelacion de
smirti no sucede lo mismo. Se mantiene gracias a la tradi-
cion oral verndcula, a la memoria de la comunidad colec-
tiva. Se trata, por consiguiente, de un vehiculo mis laxo
aungue no por eso carente de autoridad, pero de una auto-
ridad que =e justifica en la confianza de la continuidad po-

% The Vedic Experience. Mantramaitjori, Berkeley, 1977, pag, 34,

@ Los pediangn, fonética, métrica, gramdtica v etimologia, estin a
eate servicio, ofr, H, de Glasenapp, ob. cit., pags. 78 vy sigs.

# Cfr. Hajime Makamura, 4 History of Early Vedina Philosoply,
Defhi, 1983, pags. 101 v sigs.

pular que conserva en sus creencias y practicas un legado inmemorial, pero sin la
garantia de la tradicion apoyada por las técnicas institucionalizadas.

Ahora bien, el significado de la revelacion, oida y rememorada, se conserva
indemne gracias a su permanente esclarecimiento racional, a su desarrollo o
explicitacion mediante la exégesis o interpretacion intelectual70. Esta tarea
importantisima es llevada a cabo por las darsanas (drs, «very»), resultado del esfuerzo
de observacion y pensamiento, y asi reflejos de la. capacidad intuitiva de los videntes
primitivos y, ademas, puntos de vista de autores creyentes (dstika) y respetuosos del
valor de los textos revelados. Cada darsana se coloca en un angulo de vision que esté
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de acuerdo con su intrinseco poder de comprension y captacion. Nydya y Vaisesika
no superan el mundo empirico, examinando cudl sea el conocimiento perceptivo y
racional correcto y los componentes elementales del universo, respectivamente71. La
perspectiva del Sarhkhya es fundamentalmente cosmologica, mientras que el Yoga,
tomando a ésta por teoria, examina los medios y técnicas de la quietud psiquica72. La
Piirva Mimamsa que reflexiona sobre el sentido del ritual en toda su extension y la
Uttara Mimamsa o Vedanta que, eminentemente metafisica, se ocupa de estudiar
intensamente el Brahman o realidad absoluta73. De este modo, todas estas corrientes
de interpretacion tienen en cuenta el fin Ultimo, la liberacion, pero cada una de ellas
es asimismo fiel en sus exposiciones a la verdad que quiere mostrar, puesto que se

limitan a esfor
70 Cfr. J. F. Staal, Advaita and Neoplatonism, Madras, 1961, paginas 133-134.

71 Cfr. K. E. Potter, Encyclopedia of Iridian Philosophies. Indian Metaphysics and Epistemology: The

Tradition of Nydya-Vaisesika up lo Gangesa, Delhi, 1977.
72 Cfr. T. Leggett, Sankara on the Yoga-Siitras, Londres, 1981 y F. Garcia Bazan, «Sankara y el Yoga», pags.

32-34.
73 Cfr. Sankara, Brahmasiitrabhasya, 1, 1, 1 (Thibaut, I, pags. 9 y sigs.).
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pular que conserva en sus creencias v pricticas un legado
inmemorial, pero sin la garantia de la tradicién apoyada
por las téenicas institucionalizadas,

Ahora bien, el significado de la revelacion, oida v re-
memaorada, se conserva indemne gracias a su permanente
esclarecimiento racional, a su desarrollo o explicitacion
mediante la exégesis o interpretacion intelectual™. Esta 1a-
rea importantisima es llevada a cabo por las darsanas
{drs, «vers), resultado del esfuerzo de observacion v pensa-
miento, ¥ asi reflejos de la capacidad intuitiva de los vi-
dentes primitivos v, ademds, puntos de vista de autores cre-
yentes (astika) v respetuosos del valor de los textos
revelados. Cada darsana se coloca en un dngulo de visiGn
que estd de acuerdo con su intrinseco poder de compren-
sifn y captacion. Nyiya v Faisesika no superan el mundo
empirice, examinando cudl sea el conocimiento perceptivo
y racional correcto v los cornponentes elementales del uni-
verso, respectivamente™. La perspectiva del Sarmkhva es
fundamentalmente cosmoldgica, mientras que el Yoga, to-
mando a ésta por teoria, examina los medios y técnicas de
la quietud pefquica™. La Pirva Mimdmsa que reflexiona so-
bre el sentido del ritual en toda su extension v la Uttara
Mimamsa o Feddnta que, eminentemente metafisica, se
ocupa de estudiar intensamente el Brahman o realidad ab-
soluta™. De este modo, todas estas corrientes de interpre-
tacifn tienen en cuenta el fin dltimo, la liberacidn, pero
cada una de ellas es asimizsmo fiel en sus exposiciones a la
verdad que quiers mostrar, puesto que se limitan a esfor-

Cf ). T Staal, Advaite and Neoplafonism, Madrds, 1961, pagi-
nag 133-134.

I Cfr. K E. Potter, Encvclopedia of Indian Philosophies. Indian Me-
taphyvsics and Epistemology: The Tradition of Nvitva-Faigesika up to
Gangesa, Delhi, 1977,

" Cfr, T. Leggett, Smkara on the Yoga-Satras. Londres, 1981 y
F. Garvia Dazin, «sankara v el Yogae, pigs, 32-34.

8 Cfr. Sankara, Brahmestitrabhdsve, 1, 1, 1 (Thibaut, 1, pags. 9 ¥ sigs.).
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zarse sobre aquel aspecto de la realidad que esta de acuerdo con sus capacidades de
entendimiento.

Con independencia de la instruccion universitaria secularizada, el tipo de
enseflanza descrito se conserva en las instituciones de pandits, brahmanes y
sacerdotes, y en los mathas (monasterios) de las ordenes surgidas de la reforma de
Sankara, bajo cuya autoridad tradicional se colocan incluso los centros de
investigacion florecientes en nuestros dias74. La educacion proveniente del guru
(«gravey), guia espiritual, firmemente arraigada en la cultura india, ejerce una
funcion limitrofe entre el vedismo upanishadico y las corrientes de la bkakti, que no
siempre admiten la doctrina brahmanica, pero que con la aceptacion del maestro
espiritual siguen siendo fieles a los valores que se basan en la transmision intemporal.
De esta manera, la sraddhd, fe o confianza en el preceptor como testigo y vehiculo de
la tradicion, y la conviccion de que mas alla de las doctrinas y las palabras, lo que
auténticamente interesa es experimentar el contenido proferido para alcanzar la
liberacidon, aunque los medios invocados sean diferentes, manifiesta una similitud de
criterios.

Porque lo esencial es advertir que las palabras son la envoltura significativa y
sonora de las formas. Una segunda naturaleza emanada del Sefior, cuya quintaesencia
es el Veda y que se hace activa en el hombre cuando es capaz de entrar en contacto
inmediato con su intimidad. El hombre no produce el lenguaje, lo aprende y merced a
¢l descubre el sentido de los seres, la primitiva inescindibilidad de namariipa7s, pero
cuando en lugar de descender, de predicar o atribuir, asciende; cuando llega al fondo
de la palabra, entonces la llega a superar, como un apoyo inutil, porque es capaz de
alentar en el Brahméan, que rechaza
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zarse sobre aquel aspecto de la realidad que esta de acuerdo
con sus capacidades de entendimiento,

Con independencia de la instruccidn universitaria secu-
larizada, el tipo de ensefanza descrito se conserva en las
institnciones de pandits, brahmanes v sacerdotes, v en los
mathas (monasterios) de las ordenes surgidas de la reforma
de Sankara, bajo cuya autoridad tradicional se colocan in-
cluso los centros de investigacion florecientes en nuestros
dias™. La educacion proveniente del guru («graves), guia
espiritual, firmemente arraigada en la cultura india, ejerce
ung funcion limitrofe entre el vedismo upanizhidico v las
corrientes de la bhakti, que no siempre admiten la doctrina
brahmanica, pera que con la aceptacion del maestro espi-
ritual siguen siendo fieles a los valores que se basan en la
transmision intemporal. De esta manera, la sraddhi, fe o
confianza en el preceptor como testizgo v vehiculo de la tra-
dicion, y la conviccion de que més alld de las doctrinas v
las palabras, lo que auténticamente interesa €3 experimen-
tar el contenido proferido para alcangzar la liberacion, aun-
que los medios invocados sean diferentes, manifiesta una
similitud de criterios,

Porque lo esencial es advertir que las palabras zon la
envoltura signilicativa y sonora de las formas. Una segunda
naturalers emanada del Sefior, cuya quintaesencia es el
Feda v que se hace activa en el hombre cuando es capaz
de entrar en contacto inmediato con su intimidad. El hom-
bre no produce el lenguaje, lo aprende v merced a &l des-
cubre el sentido de los seres, la primitiva inescindibilidad
de nimariipa™, pero cuando en lugar de descender, de pre-
dicar o atribuir, asciende; cuando llega al fondo de la pa-
labra, entonces la llega a superar, como un apoyo indtil,
porque &5 capaz de alentar en el Brahman, que rechaza

™ Cf, F. Garcia Bazdn, «<El movimiento Vedinta en la actualidads,
Pigs. 195-203
™ {fy, Sankara, Upadesasihasrt, 11, 1, 18 (Mayeda, pag. 216).

74 Cfr. F. Garcia Bazan, «El movimiento Vedanta en la actualidad», pags. 195-203.
75 Cfr. Sankara, Upadesasdhasi, 11, 1, 18 (Mayeda, pag. 216).

toda Palabra: Silencio. Es posible, por lo tanto, elevarse desde el lenguaje hacia su
origen por via del significado, pero también de su estructura sonora y ritmo y, mas
efectivamente, por ambos enlazados. Se trata, en general, del vagyoga, de «la union
por la palabra»-,, alcanzada la plenitud por su sintesis, la silaba AUM, aksara,
idéntica con Brahman. La reabsorcion del sonido y su articulacion en el Silencio;;. El

lenguaje, pues, es connaturalmente hierofanico para la tradicion hindu y en sus
formas mas eminentes, como sruti, smrti y canto de adoracion, medularmente
sagrado.

¢) Rito y arte. Entre las estrofas del Rg Veda descuella una nocién recurrente, a la
que no es dedicada ningun himno, pero que configura la actitud general de estos
cantos religiosos. Se trata del principio del orden (rta)78. Rta es el orden sobrenatural,
pero también cosmico y humano. Rta apunta hacia el orden de la comunidad de los
dioses, al que se someten, a la regularidad repetitiva y constante de los fenomenos
celestes y naturales, gracias a la cual hay un mundo fisico y no un caos, al concierto
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de los hombres, como sustrato ético-social y religioso y, finalmente, a la organizacion
de la liturgia por la que el ser humano, participando del poder sobrehumano, puede
sostener una estructura politico-social estable, entrar en contacto directo con los
inmortales, con los dioses, y colaborar con semejante comportamiento a que el mismo
cosmos se mantenga en equilibrio ordenado. La rta asi concebida, a la que se debe
agregar asimismo el concepto de ahornan, responsable directo del equilibrio del
conjunto en tanto que se refiere al puesto firme que ocupa cada ser y a la actividad
que en consecuencia le corresponde, es el antecedente de la concepcion del dharma 'y
la creencia latente que preside las diversas acepciones del vocablo brahmdn (brh,
«fortificar»), desde su significado primero de «férmula eficaz» y quien estd en
contacto con ella, el brahman, hasta lo Absoluto de las Upanisads, pasando por el
nombre del dios creador, Brahma, que la personifica, y el del sacerdote que «inmovil
y silencioso» fiscaliza su administracion durante el transcurso de la accion sacrifical,

sin intervenir directamente en ella79.
76 Cfr. Sangam Lal Pandey, Pre-Samkara Advaita Philosophy, Allahabad, 1974, pags. 348-352.
77 Cfr. A. Padoux, Recherches sur la Symbolique et I'Energie de la Parole dans certains textes

Tantriques, Paris, 1962 y Ary A. Roest Crollius, The Word in the experiencie ofrevelation in Qur'an and
Hindu scriptures, Roma, 1974, pags. 156-240.
78 Cfr. RV, V, 63, 1-2; V, 68, ly 5; 1V, 42, 1-5, etc. Entre los iranios tenemos las equivalencias netas, 4sa-

Arta; cfr. G. Widengren, Les Religions de Viran, Paris, 1968, pags. 100 y sigs.

El rito que arraiga en la revelacion primordial: «Asi han hecho los dioses, asi
hacen los hombresy (Taittiriya Brahmana, 1, 5, 9, 4), carga de sacralidad, es decir, de
renovada vitalidad y energia al tiempo y al espacio, y transforma a la causalidad
empirica. Estas tres condiciones de la existencia material, y a ella pertenecientes,
poseen una disposicion inherente hacia la disolucion y dispersion espiritual, pero el
rito en la medida que repite con cuidadosa veneracion comportamientos
paradigmaticos, actos llevados a cabo en ocasiones primordiales impregnadas de
calidad superior, se torna contemporaneo de un tiempo pleno, de discurrir mas
equilibrado, por consiguiente, puesto que coincide con el cumplimiento de un
acontecimiento ejemplar, desbordante de concentracién vital y no con una serie
vertiginosa de hechos insignificantes. Rompe, ademas, con la indiferencia del espacio
practico y se traslada a otro saturado de significacion sagrada y que, por eso, orienta
debidamente. Finalmente, permite asimismo, anulando la cadena de las causas que se
desarrolian espacio-temporalmente, alcanzar directamente un nivel de realidad
metaempirico que permite participar de la vida misma de los dioses nutriéndose como
ellos de idéntico alimento, el licor de inmortalidad (soma/haoma, amrta/ameretat,
ambrosia). Resulta obvio que mediante estos €xtasis, estas emergencias singulares del
curso rutinario del tiempo y restantes ataduras del periodo cosmico actual, su
cualidad intima recibe algunas influencias que la mejoran, que colaboran
positivamente con el orden universal y que posibilitan asi que su connatural
declinacion hacia el deterioro haga menos empinado y rapido su curso. En los ritos
védicos y agamicos que practican los miembros de la sociedad hinda estan presentes

las dimensiones fenomenologias descritas.
79 Cfr. C. Jacques, «Le monde du sorcier en Inde», en Le Monde du Sorcier (Sources Orientales, 7),

Paris, 1966, pag. 240 y J. Verenne, Zarathushtra et la tradition mazdéenne, Paris, 1966, pag. 31.
Las impresionantes ceremonias védicas en las que se sacrifican a los dioses
victimas animales como el caballo, con gran boato, para agradecer e imprecar
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beneficios (asvamedha)m, actos religiosos convenientes para €pocas en que la
concepcion de lo sagrado se proyectaba también sobre la vision econdmicasi, fueron
dejando su lugar a otras victimas menores, especialmente cabras, y a ofrendas
diversas, entre las que el soma siguid siendo la mas importante por su eminente
significacion, como se ha dicho. El ritual, sin embargo, no perdi6 complejidad
simbolica. Agni (= ignis), el Fuego del sacrificio, juega una funcion fundamental
como intermediario entre los dioses y los hombres en la actividad liturgica, ya que
consume la oblacion transportando lo mejor de ella hacia los dioses82. Tres son los
fuegos que arden sobre el altar en las ceremonias publicas (srauta) y todos los Vedas
se congregan en el rito. El sacerdote hotri ofrece la victima, mientras recita pasajes
del RV el udgatri canta mantras del Sama Veda, el adhvaryu ejecuta gestos y recita,
de acuerdo con el Yajur Veda, en tanto que el brahman supervisa el orden de la

ceremonias3.
g0 Cfr. AV, X1, 7y P. E. Dumont, L'ctfvamedha, Paris, 1927.

g1 Ver brevemente, J. J. Wunenburger, Le sacre, Paris, 1981, paginas 62 y sigs.
82 Significado que sigue teniendo la cremacion en los ritos mortuorios, cfr. J. Gonda, Les Religions de rinde,
I, pag. 321.

El sacrificio doméstico (grhya) presidido por el cabeza de familia tiene por centro
un solo fuego, en el que se arroja arroz embebido de aceite de manteca, mientras que
se recitan algunos mantras. Seguidamente se ofrecen algunos sencillos productos
naturales. El rito sacrifical es muy estimado por el alma hindu, porque hace posible
reeditar en el microcosmos viviente que es el hombre el modelo del sacrificio
cosmogonico de la divinidad, acto de elevado valor piadoso y eminente por
excelenciag4.

Ahora bien, puesto que el rito pone en movimiento la posibilidad del encuentro
con los dioses y lo divino, todos los preparativos que permitan achicar la distancia
entre lo profano y lo sagrado y todas las garantias que impidan el alejamiento de los
dioses y sean favorables para su proximidad se pondran en practica. De esta manera
es posible observar no solo que el hindt respeta sobremanera el hecho de pertenecer a
una comunidad religiosa determinada, a la que ingresa y en la que se mantiene por
participacién en sucesivos sacramentos (samskaras), iniciacion en la sociedad y
transicion hacia la adolescencia (upanayana), matrimonio, etc., de acuerdo
razonablemente con los requisitos de casta, como veremos enseguida, sino que
cumplird también practicas rituales de acercamiento a lo que considera mas sagrado
con anterioridad a la ejecucion del rito, de manera que lo eleven (durohana) y lo
tornen apto (diksa) para que aquella accion sea efectiva. Igualmente se desprendera
con las debidas cautelas de la situacion de privilegio de la que ha tomado parte y
llevara una existencia privada regulada por plegarias y por acciones rituales diarias

que le permitiran facilmente acceder a consagraciones superioresss.
g3 Cfr. L. Renou, Vedic India, Calcuta, 1957, pags. 99-100 y M. Dha vamony, Phenomenology of

Religion, Roma, 1973, pags. 200-203. Cfr. asimismo lo dicho sobre el rito en F. Garcia Bazan, Aspectos
inusuales de lo sagrado, Cap. 11.
84 Cfr. A. M. Esnoul, «La naissance du monde dans rinde», en La naissance du monde (Sources Orientales,

1), Paris, 1959, pags. 333 y sigs.

Dentro de los ritos se incluyen el culto de imagenes, la observacion de ayunos y la
celebracion de fiestas que corresponden al ritual agdmico y que estan en estrecho
contacto con el arte.
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El icono es para el adorador hindi una visién del dios, una determinaciéon o
manifestacion material de su naturaleza, de ahi la riqueza de atributos y signos
aparentemente contradictorios que retinen las imagenes. Por otra parte, como las
divinidades son especificaciones personales o particulares de lo divino, se entiende el
simple caracter que les corresponde a las estatuas de soporte que condensan el poder
divino. Se trata, por consiguiente, de simples sustratos simbolicos (pratika) en los
c[ue quien venera advierte c[ue se le descubre fisicamente una realidad que es
sobrenatural. A tal punto es decisiva la aludida conciencia de la despersonalizacién
del idolo que /a puja (adoracion), el mas extendido y frecuente de los cultos de
imagenes, en cuya realizacion el objeto de homenaje ritual se unge, adorna, perfuma
y se le ofrecen alimentos, bebidas, flores, etc.; lo mismo se le depara a una imagen
divina de contornos humanos (Siva, Visnu, Daksinamurti...), a un icono con perfiles
de animal (Ganesa) o deshumanizado (linga), o a un sadhu («bueno», un santo
itinerante), a quien se le rinden espontaneamente honras en la calle y en el templose.

La manifestacion y la vision del dios se ofrecen también a los creyentes en
procesion (yatra) y se venera a la divinidad en los templos, cada uno de los cuales es
precisamente un devdlaya («morada de Diosy). El templo es una imagen del universo
al mismo tiempo estatica, a causa de su estructura triple (base, construccion vertical y

torre) que
ss Cfr. M Biardeau, Inde, pags. 58-84.
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privada regulada por plegarias y por acciones rituales dia-
rias que le permitiran facilmente acceder a consagraciones
superiores™,

Dentro de los ritos se incluyen el culto de imdgenes, la
observacion de ayunos v la celebracion de fiestas que co-
rresponden al ritual agimico v que estin en estrecho con-
tactn con el arte.

El icono es para el adorador hindi una vision del dios,
una determinacion o manifestacidn material de su natura-
leza, de ahi la riqueza de atributos v signos aparenternente
contradictorios que reinen las imdgenes. Por otra parte,
como las divinidades son especificaciones personales o par-
ticulares de lo diving, se entiende el simple carfcter gque
les corresponde a las estatuas de soporte que condensan el
poder divino. Se trata, por consiguiente, de simples sustra-
tos simbalicos (pratika) en los que quien venera advierte
que se le descubre fisicamente una realidad que es sobre-
natural. A tal punto es decisiva la aludida conciencia de la
despersonalizacion del idolo que la pidja (adoracion}, el mas
extendido v frecuente de los cultos de imdgenes, en cuya
realizacion el objeto de homenaje ritual se unge, adorna,
perfuma v se le ofrecen alimentos, bebidas, flores, ete,; lo
mizsmo se le depara a una imagen divina de contornos hu-
IrAOSE {‘Siva, Visnu, Daksinamurti._), a un icono con per-
files de animal (Ganesa) o deshumanizado (linga), o a un
sdddhu («buenos, un santo itinerante), a quien se le rinden
espontineamente honras en la calle y en el templo®®,

La manifestacion v la visidn del dios se ofrecen también
a los creyentes en procesion [viitra) v se venera a la divi-
nidad en los templos, cada uno de los cuales e precisa-
mente un devdlava («morada de Dioss). El templo es una
imagen del universo al mismo tiempo estitica, a causa de
su estructura triple (base, construceion vertical v torre) que

¥ Cfr. M Biardean, fnde, pigs. 58-84,
U Thid., pags. 150-153; Gonda I, pags. 400-403 v 11, pdg. 333.
g6 Ibid., pags. 150-153; Gonda I, pags.
400-403 y II, pag. 333.

imita a los tres loka (mundos): la tierra (bhii), la atmdsfera (bhuvar) y el cielo
(svar), y en cuyo interior oscuro reposa la divinidad; pero también dinamica, puesto
que es reflejo del Mahdpurusa («kHombre cosmico»). Espera el Dios, por lo tanto,
constante y firme en el interior de su casa, como el desposado, a que la amada esposa,
que son sus fieles devotos, venga a entregarsele con afecto y dedicacion. Bhakti y
Vedanta animados por el mismo deseo final del despojo de lo accesorio, del tiempo,
del espacio y de la determinacion del orden empirico, atraidos por el fin de la unidad
postrera, cierran filas ante una misma vocacion sin excluirse mutuamentes?.

Lo expresado puede adquirir asimismo un sello Ilamativamente social y
cronométrico, cuando el deseo de fortalecer la calidad temporal, cuyo curso atraviesa
la existencia individual y colectiva, se concentra en momentos fijos del afo. El
nutrido calendario hindu de fiestas religiosas da debida cuenta de este fenomeno que
se difunde por todo el mapa indostanicogs. Y sucede igualmente si se presta atencion
a la topografia sagrada. En este caso, la convergencia de fuerzas (tirtha: «vado») se
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circunscribe a lugares particulares de especial condensacion y atraccion hierofanica,
por haber sido el centro de algun suceso extraordinario, la transparencia de su
capacidad purificadora o su belleza excepcionalso. Es posible, entonces, que

periodica o ininterrumpidamente se dirijan hacia alli las pere
g7 Cfr. M. Dhavamony, ob. cit, pags. 97-98.

88 Holi, fiesta de la primavera y del Amor; la fiesta que recibe al afio nuevo hindli (marzo-abril) y que dura
quince dias; navanna (arroz nuevo), fiesta del sacrificio de la primicias; fiestas consagradas a los dioses, a
Kali (la noche mas sombria del afio), a Visnu, cuatro celebraciones cada una para una casta, divali, la «fiesta
de las lucesy, abierta a todas las castas, etc.; cfr. H. Gonda, LesReligions de rinde 1, pags. 404-406 y 11, pags.
322-332.

g9 Cfr. H. Gonda II, pag. 332, con referencia a ciudades (Benarés, KancL..), rios (Ganges), montes

(Himalaya), paisaje y agua corriente (Mathura sobre el Yamuna); cfr. M. Biardeau, ob. cit., pags. 76-77.

grinaciones y se lleven a cabo celebraciones multitudinarias. Puesto que en
atencion a este poder sagrado concentrado se cree que la eficacia del peregrinaje
supera incluso la fuerza del sacrificio, el creyente acaricia el ideal de realizar al
menos una vez en su existencia este tipo de viajeoo.

La captacion de la belleza, la manifestacion de la forma (7ipa) frente a lo
deforme, que permite que el hombre, al ofrecérsele gratuitamente, aligere su lastre
sensible y perciba a través de la obra material el poder incalculable de la naturaleza
divina, es un ingrediente inocultable de la tradicion cultural hinda. Su iconografia,
chocante para el gusto occidental acostumbrado a mirar por la lupa de la razon, es
sobradamente expresiva para la intuicion estética nativa; y el artista, por ello, es
considerado como un ser inspirado, ya que €sta es la sola manera como se puede
llegar a ser un productor de «visiones» o espectaculos que tienen que ver con lo
divino.

Similarmente existe un estrecho parentesco entre el arte plastico y la musica, la
danza y el drama, que suelen cultivarse unidos. Sus origenes en la India son religiosos
y, aunque en oportunidades se los separe de los templos, en donde, por otra parte,
sOlo tardiamente aparecieron, el ritmo, las actitudes corporales, los gestos de las
manos (miidras), que tratan de imitar signos bien conocidos de las divinidades, y de
los dedos y el movimiento en si mismo del cuerpo, transmiten el simbolismo religioso
y tienen el objetivo de expresar resonancias miticas y rituales atavicas que aspiran a
que el espectador sea como el ejecutante un devaddsa («esclavo del diosy),
entregandose a la Realidad tltima91.

Desde luego que el hinduismo popular no siempre tiene en cuenta en el
cumplimiento de sus ritos a las altas divinidades del panteén védico y a veces, ni
siquiera a Siva, Visnu o el poder femenino de los sakta92. Existen numerosos dioses
menores, locales y accesibles, con los que esta mas frecuentemente en contactogs.

Igualmente, a este vasto sector de la poblacion no le preocupa la oposicion védica de
devas y asuras (dioses y demonios), pero cree, inmerso en el mismo ambito de
experiencia abierto por aquel conflicto de potencias, en una legién de espiritus
maléficos que pueden dafiar su salud, perjudicar el éxito de su trabajo personal y
familiar, la feracidad de la tierra que cultiva o la capacidad de los animales que cria y
es, por lo tanto, larga la serie de recursos rituales y de expedientes magicos que usa
para detener esas agresiones y lograr resultados que le sean beneficiosos. Debe
observarse justamente al catalogar el contenido de estas practicas populares que si
ellas pertenecen a la periferia del universo cultural hindu es sin duda porque en ¢l

51



siguen siendo operantes los valores arcaicos que se nutren de antagonismos fastos y

nefastos, que solo conservan sentido en la esfera de lo sagrado94.
90 Cfr. C. Jacques, «Les Pélerinages en Inde», en Les Pélerinages (S. O., 3), Paris, 1960, pags. 159-189.

o1 Cfr. Biardeau, ob. cit, pags. 163-170; H. Zimmer, ob. cit. y A. Gaur, «Les danses sacrées en Inde», en Les
danses sacrées, (S. O., 6), Paris, 1963, pags. 317-342.

Presencia y ausencia de lo sagrado en Oriente y Occidente 43

grinaciones y se lleven a cabo celehraciones multitudina-
rias, Puesto que en atencidn a este poder sagrado concen-
trado =e cree que la eficacia del peregringje supera incluso
la fuerza del sacrificio, el crevente acaricia el ideal de rea-
lizar al menos una vez en su existencia este tipo de viaje™.

La captacion de la belleza, la manifestacion de la forma
(ripa) frente a lo deforme, que permite que el hombre, al
ofrecérzele gratumitaments, aligers su lastre sensible v per-
ciba a través de la obra material el poder incalculable de
la naturaleza divina, es un ingrediente inocultable de la tra-
dicitn cultural hindid. Su iconografia, chocante para el
gusto occidental acostumbrado a mirar por la lupa de la ra-
zion, e2 sobradamente expregiva para la intuicion estética
nativa; v el artista, por ello, es considerado como un ser
inspirado, ya que ésta es la sola manera como se puede lle-
gar a ser un productor de «visioness» o espectaculos que tie-
nen que ver con lo divino.

Similarmente existe un estrecho parentesco entre ¢l arte
plastico y la miisica, la danza y el drama, que suelen culti-
varse unidos, Sus origenes en la India son religiosos v, aun-
que en oportunidades se los separe de los templos, en donde,
por otra parte, s6lo tardiamente aparecieron, el ritmo, las ac-
Litudes corporales, los gestos de las manos (middrs), que tra-
tan de imitar signos bien conocidos de Jas divinidades, y de
loz dedos v &l movimiento en 81 mismo del coerpo, trans-
miten &l simbolismo religioso v tienen el objetivo de expre-
sar resonancias miticas y rituales ativicas que aspiran a que
el espectador sea como el ejecutante un devaddsa («esclavo
del dioss), entregindose a la Realidad dltima®™.

Desde luego que el hinduismo popular no siempre tene
en cuenta en el cumplimiento de sus ritos a las altas divi-

" Cfr. C. Jacques, «Les Pelerinages en Indes, en Les Pélerinages
(5. (v, 31, Paris, 1960, pigs. 159-180.

“Cfr. Biardeau, ob. cit,, pags. 163-170; H. Zimmer, ob. cit. v A. Gaur,
«Les danses sacrées en Indes, en Les danses sgcrées, (3, 0., 63,
Paris, 1963, pags. 317-342.

Al abordar seguidamente las nociones de karman, ahorma y varna, hasta ahora
solo utilizadas incidentalmente, se tendra un cuadro mas completo de los alcances de
la religiosidad hindu.

d) Orden social y politico. La liberacion. La cosmovision hind( no establece un
hiato infranqueable entre los efectos visibles e invisibles de los actos humanos, entre
las consecuencias materiales e inmateriales. El universo de la determinacion, el
dominio de las series causales, de las cadenas causa-efecto, abarca, sobrepasando la
esfera del mundo empirico, a cuanto se opone al Brahman. Coincide de tal modo con

la totalidad del samsdra o curso circular
92 Como sucede con el tantrismo.
o3 Cfr. Gonda II, pags. 304-314.
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nidades del pantedn védico v a veces, ni siquiera a Siva,
Visnu o el poder femenino de los fakia™. Existen numero-
gos dioses menores, locales v accesibles, con los que estd
mds frecuentemente en contacto™, lgualmente, a este vasto
gector de la poblacion no le preocupa la oposicion védica
de devas v asuras (dioses v demonios), pero cree, inmerso
en el mismo mbito de experiencia ablerto por aquel con-
flicto de potencias, en una legitn de espiritus maléficos que
pueden dafiar su salud, perjudicar el éxito de su trabajo
personal v familiar, la feracidad de la tierra que cultiva o
la capacidad de los animales que cria v es, por lo tanto,
larga la serie de recursos rituales y de expedientes mégicos
que usa para detener esas agresiones y lograr resultados
que le sean heneficiozos. Debe observarse justamente al ca-
talogar el contenido de estas pricticas populares que si
ellas pertenecen a la periferia del universo cultural hinda
es sin duda porgque en & siguen siendo operantes los valo-
res arcaicos que se nutren de antagonismos fastos v nefas-
tos, que solo conservan sentido en la esfera de lo sagrado™,

Al abordar seguidamente laz nociones de Earman,
dharma y varna, hasta ahora sélo utilizadas incidental-
mente, se tendrd un cuadro mas completo de los alcances
de la religiosidad hinda.

d)  Orden social v politico, La liberacidn. La cosmovi-
sién hindd no establece un hiato infranqueable entre los
efectos visibles e invisiblez de los actos humanos, entre
las consecuencias materiales e inmateriales. El universo de
la determinacion, el dominio de las series cansales, de las
cadenas causa-efecto, abarca, sobrepasando la esfera del
mundo empirico, a cuanto se opone al Brahman. Coincide
de tal modo con la tolalidad del sahsdra o curso circular

% Como sucede con el tantrismo

% Cfr. Gonda 11, pags. 304-314.

® Cfr. ]. Varenne, «Anges, Démons et Génies dans 1'Indes, en Gé-
nies, Anges et Démons, (5. 0., 8), Paris, 1971, pigs. 250-202,

94 Cfr. J. Varenne, «Anges, Démons et Génies dans I'Inde», en Génies, Anges et Démons, (S. O., 8),
Paris, 1971, pags. 259-292.

e indefinido de todos los seresgs. Toda accidn interesada, todo acto que se realice
con la finalidad de obtener un resultado personal inmediato en la tierra o futuro en el
cielo, deja una impresion (vasand,), un residuo correspondiente a ese tipo de accion
en el alma, en el principio de vida e individualidad del sujeto humano, el cuerpo sutil
(suksma sarira), y es un colaborador activo para que su particularidad como jivatman
(Si-Mismo viviente) se perpetie. La actividad interesada, el deseo, por consiguiente,
de mantener la personalidad es el inconveniente ultimo para alcanzar la liberacion y
la causa directa y final de las incorporaciones sucesivas96. Obviamente, como el
universo, igual que la maya, es ariadi (sin comienzo), carece de comienzo y de fin, la
situacion actual de cada ser humano es igualmente la consecuencia de los residuos
karmicos de una existencia anterior, ellos son particularmente operantes en las
disposiciones individuales de cada sujeto y asimismo en la constitucion y
organizacion de los suefos de los durmientes97.

Si se tiene en cuenta la concepcion universal de la causalidad descrita, es posible
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comprender la doctrina del ahorma que, como hemos apuntado, es una nota
caracteristica de las creencias hindues desde los afios mismos del vedismo.

El ahorma, como orden eterno y principio de estabilidad universal, supera no solo
a los individuos, sino incluso a los ciclos cosmicos. Se es lo que ahora se manifiesta
ser, porque anteriormente se ha elegido serlo (B.G., VIII, 6).

El sistema de castas (caturvarnya, varnadharma o varnavyavastha) encuentra en
esta concepcion englobante que desborda la duracidon de una vida particular y en la
aspiracion de la libertad verdadera o rechazo de todo limite constrictivo, su apoyo

mas seguro.
95 Cfr. Gaudapada, Com. a la Mand. Up., 1V, pags. 11-31.

o6 Cfr. Manu Smrti, X1, pags. 53-81.
97 Cfr. F. Garcia Bazan, «La concepcion del suefio en Sankara y el neoplatonismo», en Oliente-Occidente 11/1

(1981), pags. 24 y sigs.
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e indefinido de todos los seres™. Toda accidn interesada,
todo acto que se realice con la finalidad de obtener un re-
sultado personal inmediato en la tierra o futuro en el cielo,
deja una impresidn (vdsand), un residuo correspondiente a
ese tipo de accion en el alma, en el principio de vida e in-
dividualidad del sujeto humano, el cuerpo sutil (suksma
garira), v es un colaborador active para que su particulari-
dad comao firdtman (3i-Mismo viviente) se perpetfie. La ac-
tividad interesada, el deseo, por consiguiente, de mantener
la persomalidad es el inconveniente altimo para alcanzar la
liberacifin ¥ la causa directa v final de las incorporaciones
sucesivas®, Obviamente, como el universo, ignal que la
mudyii, es anddi (sin comienzo), carece de comienzo y de
fin, la situacion actual de cada ser humano es igunalmente
la consecuencia de los residuos kirmicos de una existencia
anterior, ellos son particularmente operantes en las dispo-
siciones individuales de cada sujeto v asimismo en la cons-
titucién y organizacion de los suefios de los durmientes™.

Si se Hene en cuenta la coneepcion universal de la cau-
salidad descrita, es posible comprender la doctrina del
dharma que, como hemos apuntado, 5 una nota caracte-
ristica de las creencias hindies desde los afios mismos del
vedismo,

El dharma, como orden eterno v principio de estabili-
dad universal, supera no solo a los individuos, sino inchiso
a los ciclos cosmicos. Se es lo que ahora se manifiesta ser,
porgque anteriormente se ha elegido serlo (B.G,, VIII, &),

El sistema de castas (cdturvarnya, varnadharma o
varpavyavasthil encnentra en esta concepeion englobante
que deshorda la duracion de una vida particular v en la as-
piracion de la libertad verdadera o rechazo de todo limite
consirictivo, 2u apoyo més seguro.

* Cir. Gawdapiida, Com. a le Mand Up., IV, pigs. 11-31.

% Cir. Manu Smyti, X1, pags. 53-81. _

T Cfr. F. Garcla Bagdin, «La concepcion del suefio en Sankara y el
neoplatonismmoe, en Oriente-Occidente 1171 (19810, pags. 24 v sigs.

El nacimiento (jati) es el comienzo de una existencia determinada (svabhdva) que

viene provista de una disposicion generada por harinas, en la que sobresalen
elementos de la herencia familiar (gotra) y distintivos del individuo (7iaman). Como
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expresa con precision R. Guénon:

La naturaleza propia de cada individuo comporta necesariamente, desde el origen, todo el conjunto de las
tendencias y de las disposiciones que se desarrollaran y se manifestardn en el curso de su existencia, y que
determinaran especialmente, puesto que de esto se trata particularmente aqui, su aptitud para tal o cual funcién
social... Lo que un ser es potencialmente desde su nacimiento, lo sera durante toda su existencia individualos.

Si se cumple, por lo tanto, fielmente con aquello para lo que hay disposicion, se
realizara como la funcidon social correspondiente, y con esta conducta correcta
(asara), tanto desde el punto de vista social, como moral y religioso, surge una
adaptacion sin vacilaciones al orden universal, un emplazamiento estimativo respecto
del mundo no particular, sino total, y una identificaciéon con el Sefior del mundo. La
conducta no estard interesada en el sujeto, sino en el orden global, la obra serad
desinteresada, sin egoismo, y no generard influencias karmicas o de encierro ni para
el individuo que actia ni para los demas. Se seguira, pues, el camino de la liberacion,
sin menospreciar las obras. Aunque individualmente una persona sea sacerdote
(brahman), guerrero (ksatriya), comerciante o agricultor (vaisyd) o servidor (sudrd),
debera estar siempre mirando mas alld de su precariedad historica y al observar los
deberes de casta, subcasta y estado dentro de ella, serda un sujeto €tico personal y
colectivamente al someterse al orden en su interna jerarquia, reflejo temporal de lo
que el hombre eligid
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El nacimiento (jaii) es el comienzo de una existencia de-
terminada (svabhdva) que viene provista de una disposi-
cidn generada por karmas, en la que sobresalen elementos
de la herencia familiar (gotra) y distintivos del individuo
(ndman). Como expresa con precision K. Guénon:

La naturaleza propia de cada individuo comporta nece-
sariamente, dezde el origen, todo el conjunto de las ten-
dencias v de las disposiciones que se desarrollarin v se ma-
nifestardn en el curso de sn existencia, ¥ que determinardn
ezpecialmente, puesto que de esto se trala particularmente
aqui, su aptitud para tal o coal funcién social... Lo que un
ser o5 potencialmente desde su nacimiento, lo serd durante
toda =u existencia individual®,

Si se cumple, por lo tanto, fislmente con aquello para
lo que hay disposicion, se realizard como la funcién social
correspondiente, ¥ con esta conducta correcta (éra),
Lanto desde el punto de vista social, como moral y religioso,
surge una adaptacion sin vacilaciones al orden universal,
un emplazamiento estimativo respecto del mundo no par-
ticular, sino total, y una identificacidn con el Sefior del
mundo. La conducta no estard interesada en el sujeto, sino
en ¢l orden global, la obra serd desinteresada, sin egoismo,
v no generard influencias kirmicas o de encierro ni para
el individuo que actaa ni para los demds. Se seguird, pues,
el camino de la liberacion, sin menospreciar las obras,
Aungue individualmente una persona sea sacerdote (brah-
min), guerrero (katriyva), comerciante o agricultor (vaigya)
o servidor (Sudnd), deberd estar siempre mirando més alla
de su precariedad histdrica y al observar los deberes de
casta, subcasta v estado dentro de ella, serd un sujeto ético
personal y colectivamente al someterse al orden en su in-
terna jerarquia, reflejo temporal de lo que el hombre eligio

" Cfr, Inroduction géndrale i 'énede des doctrines hindoues, 5. edi-
citm corregida, Parfs, 1964, pigs, 195 vy 194,

o8 Cfr. Introduction genérale a V elude
des doctrines hindoues, 5.5 edicion corregida, Paris, 1964, pags. 193 y 194.

anteriormente para si mismo y de lo que esta queriendo para si en el futuro. Este
sentido inmanente y trascendente del ahorma permite al hinda que pueda seguir a lo
largo de su existencia las tres aspiraciones congénitas de todo hombre: el deseo del
amor (kama), el afan de riquezas (artha) y el bien moral propiamente dicho
(ahorma), pero que lo lleve a cabo con los recaudos y requisitos que cada etapa de su
existencia requiere (asramas), sobre todo si se pertenece a una de las tres castas
superiores. En este caso el varén debe transcurrir su vida como brahmacarin
(estudiante del Veda), padre de familia (grha-pati), asceta sedentario (vanaprastha) o
itinerante (samnyasin)99. La idea hinda de la organizacion politica reposa
tradicionalmente de igual manera sobre esta amplia concepcion del orden.

La monarquia encabezada por el soberano -.(raja) de origen divino constituye
para el hinduismo la forma normal del gobierno y se admite por esto que los tres
deberes principales de un rey son la proteccion (palana) y agrado (rarijana) de sus
subditos y su propio placer (bhoga)m.
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Ahora bien, la funcion real no es otorgada por el hecho de pertenecer a una
dinastia, ni tampoco por la voluntad de un individuo, sino por el acto de la
consagracion real (rdjastiya), ceremonia litdrgica, o sea, comunitaria, en la que los
sacerdotes ungen (abhisikta) al candidato a rey, le entregan las insignias de la
funcion, a la que asiste el pueblo como testigo, en tanto que el personaje regio
adquiere un nuevo estado, lo que equivale a un nuevo nacimiento, puesto que el rito
aludido posee el caracter de una iniciacidon (diksa), por eso también es transformado
en embrioniol. En realidad, la realeza es el plano mas elevado de la funcion
guerrera;y, cuya actividad cubre los aspectos de gobierno administrativo, judicial y

militar103, y cuyas influencias se proyectan en la estructura familiar, fuertemente
patriarcal104 . Pero resultaria inconcebible, de acuerdo con lo descrito, el ejercicio de
la dignidad guerrera sin la existencia de la sacerdotal, que conserva por la
contemplacion y el estudio de la doctrina sagrada los principios de gobierno y de este
modo la sustenta espiritualmente. El purohita, el capellan real, esta siempre presente
en el comienzo y conclusion de las grandes proezas, cuando se ruega, se hacen
ofrendas a los dioses para recibir beneficios o se le rinden gracias. Del mismo modo
sucede con los agricultores y comerciantes, que han de servir de auxilio econémico a
las dos funciones superiores. De esta manera el mundo ordenado y comunitariamente
estructurado, el de los arya, el pueblo organizado de los dos veces nacidos (dvija),
por nacimiento natural e iniciacidon social, observando sus deberes de estado, clase y
casta, puede conservar la estabilidad del ciclo y puede hacer posible que el orden
politico-social engendre bienestar actual y eterno, lo que es muchisimo mas
importante, teniendo, por supuesto, controlada «la masa indefinida de los servidores
(sudra: dasu)»m . Cae de por si que en semejante esquema universal y dindmico de la
historia del mundo, el nimero sin contornos de los intocables (asprsya) y fuera de
casta (bdhya), adversarios, rebeldes y extranjeros (mmlecha), sélo podran introducir
el caos en el orden, de ahi las cuidadosas reglamentaciones, prescripciones,
prohibiciones y tabues que reglamentan los deberes de las castasio6. Porque, como
sostenia Mahatma Gandhi:

99 Cfr. Gonda I, pags. 342 y sigs.
100 Cfr. R. D. Dandekar, ob. cit, pags. 64-65.
101 Cfr. J. Varenne, Cosmogonies Védiques, pags. 92 y 182.
102 Cfr. RV, X, 90, 14: «Su boca se torn6 el brahmén y sus dos brazos el noble» (rajan de donde deriva
rajanya= ksatriya).
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anteriormente para si mismo y de lo que estd queriendo
para =i en el futuro, Este sentido inmanente y trascendente
del dharma permite al hindia que pueda seguir a lo largo
de su existencia las tres aspiraciones congénitas de todo
hombre: el deseo del amor (kima), el afin de riquezas
{artha) v el bien moral propiamente dicho (dharma), pero
que lo leve a cabo con los recaudos y requisitos que cada
etapa de su existencia requiere (Gsramas), sobre todo si se
pertenece a una de las tres castas superiores. En este caso
el varin debe transcurrir su vida como Brahmacinin (esto-
diante del Feda), padre de familia (grha-patt), asceta seden-
tario (vdnaprastha) o itinerante (samydsin)™. La idea hinda
de la organizacion politica reposa tradicionalmente de igual
manera sobre esta amplia concepeidn del orden.

La monarquia encabezada por el soberano (rajd) de ori-
gen divine constituye para el hinduismo la forma normal
del gobierno y se admite por esto que los tres deberes prin-
vipales de un rey son la proteccidn (pdlanal v agrado (ra-
Jana) de sus sibditos v su propio placer (bhogal™®,

Ahora bien, la funcion real no es otorgada por el hecho
de pertenecer a una dinastia, ni tampoco por la voluntad
de un individuo, sino por el acto de la consagracion real
{rifasiiva), ceremonia litirgica, o sea, comunitaria, en la
que los sacerdotes ungen (ablisikia) al candidato a rey, le
entregan las insignias de la funcidn, a la que asiste el pue-
blo como testigo. en tanto que el personaje regio adgquiere
un nuevo estado, lo que equivale a un nuevo nacimiento,
puesto que el rito aludido posee el cardcter de una inicia-
cidm (difsd), por eso también es transformado en em-
brion'™, En realidad, la realeza es el plano mas elevado de
la funcion guerrera™, cuya actividad cubre los aspectos

# Cfr, Gonda I, pdigs. 342 y sigs.
M Cfr, R D, Dandekar, ob. cit.. pigs. 64-65.

W Cfr. ] Varenne, Cosmogonics Fediques, pags. 92 v 182,
02 Cfe, RV, X, 90, 14: «5u boca se tornd el brahmdn y sus dos bea-
zo el mobles (rdjan de donde deriva rdjanya= ksairiva),

103 Cfr. R. Guénon, Autorité spirituelle et pouvoir temporel, Paris, 1930; y A. K. Coomaraswamy,
Spiritual Authority and Temporal Power in the Indian Theory of Government, New-Haven, 1942.

104 Véase M. Biardeau, lude, pags. 79 y sigs.
10s Cfr. J. Varenne, Cosmogonies Védiques, pag. 149.
106 Cfr. Condal, pags. 358-359; Biardeau,/nde, pags. 58-63 y L. Dumont, Homo hierarchicus, essai sur le
systéme des costes, Paris, 1966.
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de gobierno administrativo, judicial y militar'™, y cuyas in-
fluenciaz se proyectan en la estructura familiar, fuerte-
mente patriarcal™ | Pero resultaria inconcehible, de
acuerdo con lo descrito, el gjercicio de la dignidad guerrera
sin la existencia de la sacerdotal, que conserva por la con-
ternplacitn v el estudio de la doctrina sagrada los princi-
pios de gobierno y de este modo la sustenta espiritual-
mente. El purchita, el capellin real, estd siempre presente
en el comienzo ¥ conclozidn de las grandes proezas,
cuando se ruega, se hacen ofrendas a los diosez para reci-
bir beneficios o se le rinden gracias. Del mismo modo su-
cede con los agricullores v comerciantes, que han de ser-
vir de auxilio econdmico a las dos funciones superiores, De
esta manera &l mundo ordenado v comunitariamente es-
tructurade, el de los arva, el pueblo organizadoe de los dos
veces nacidos (deija), por nacimiento natural e iniciacién
social, observando sus deberes de estado, clase y casta,
puede conservar la estabilidad del ciclo y puede hacer po-
sible que ¢l orden politico-social engendre bienestar actual
y eterno, lo que es muchisimo mds importante, teniendo,
por supuesto, controlada «la masa indefinida de los servi-
dores (sudra: dasul="% . Cae de por si que en semejante es-
quema universal ¥ dindmico de la historia del mundo, el
nimero sin contornos de los intocables (aspréyva) v fuera de
casta (bihya), adversarios, rebeldes v extranjeros (mmile-
chal, solo podran intreducir el caos en el orden, de ahi las
cuidadosas reglamentaciones, prescripeiones, prohibicio-
nes y tabiies que reglamentan los deberes de las castas'™,
Porgque, como zostenia Mahdtma Gandhi:

8 Cfr. B Guénon, duforité spirifuelle e pouvoir femporel, Paris,
1930 v A, K. Coomarazswarmy, Spiritual Authority and Temporal Power
irt the Indian Theory of Governmend, New-Haven, 1942,

14 Yeage M. Biardeaw, inde, pags. 9 ¥ sigs.

155 {fr, ], Varenne, Cosmogonies Fédigues, pag. 149,

e Cfr, Gonda I, pigs. 358-35% Blardeaw, Inde, pigs, 58-63 v L, Du-
mont, Homo hierarchicus, sssaf sur le systéme des casres, Paris, 1966
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El sistema de castas define la vocacion del hombre; no restringe ni regula la comunicacion social, define
deberes, no otorga privilegios. Es autocontrol, conservaciéon y economia de energiaj 7.

De hecho, esta forma de vida inviscerada en la conciencia hindu convive con la
actual organizacion politica de la Republica India, cuya Constitucion expresa: «El
Estado no hara ninguna discriminacion entre los ciudadanos que sélo se fundara sobre
la religion, la raza, la casta, el sexo, el lugar de nacimiento o uno cualquiera de estos
factores»108.

Se trata, pues, de acuerdo con lo dicho, de una forma de entendimiento de la
existencia humana profundamente arquitectonica y de honda adhesion al todo,
hombre y naturaleza, pues aspira a que la sociedad sea el reflejo mas perfecto posible
del ciclo que la precedio y antecedente sereno del que le ha de seguir, es imposible en
ella la evasion de la responsabilidad colectiva y cada persona debe cumplir de la
mejor manera posible su deber; por ese motivo el acento puesto en la funcidon social
descubre al mismo tiempo su legitimacion metafisica. Resulta, entonces, razonable
que las categorias de lo puro y de lo impuro, sean mas apropiadas para interpretar a la
mentalidad hindi que las de la oposicion sagrado-profano, que a veces llevan a
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acentuar mas la oposicion que la complementariedad. El examen a fondo parece
confirmar que el concepto de lo profano occidentalmente considerado, permanece
ajeno al horizonte de comprension del hinduismo. Habra, si, personas, seres vivientes
en general, actividades y objetos que se encuentran a extrema lejania de lo Absoluto y
que de tal forma obstaculizan, impurifican, manchan o distorsionan el proceso
armonico del mundo. Lo que estd fuera del orden, lo que quebranta su jerarquia y
constitu

Presencia ¥ ausencia de lo sagrado en Oriente y Occidente 49

El sistema de castas define la vocacion del hombre; no
restringe ni regula la comunicacitn social, define deberes,
no otorga privilegios, Es autocontrol, conservacian v eco-
nomia de energla™.

De hecho, esta forma de vida inviscerada en la con-
ciencia hindd convive con la actual organizacin politica
de la Repiblica India, cuya Constitucion expresa: «El Es-
tado no hard ninguna discriminacitn entre los ciudadanos
que =20lo se fundara =obre la religion, la raza, la casta, el
sexo, el lugar de nacimiento o uno cualquiera de estos fac-
loress 08,

Se trata, pues, de acuerdo con lo dicho, de una forma
de entendimiento de la existencia humana profundamente
arquitectonica v de honda adhesion al odo, hombre y na-
turaleza, pues aspira a que la sociedad sea el reflejo mis
perfecto posible del ciclo que la precedid y antecedente se-
reno del que le ha de seguir, es imposible en ella la eva-
sidn de la responsabilidad colectiva v cada persona debe
cumplir de la mejor manera posible su deber; por ese mo-
tivo el acento puesto en la funciom social descubre al
mismo tempo su legitimacion metafisica. Resulta, enton-
ces, razonable que las categorias de lo puro y de lo impuro,
sean mis apropiadas para inlerpretar a la mentalidad
hinda que las de la oposicién sagrade-profanc, que a veces
llevan a acentuar mds la oposicion que la complementa-
riedad. El examen a fondo parece confirmar que el con-
cepto de lo profano occidentalmente considerado, perma-
nece ajeno al horizonte de comprensidm del hinduismo,
Habra, =i, personas, seres vivientes en general, actividades
v objetos que se encuentran a extrema lejania de lo Abso-
luto v que de tal forma obstaculizan, impurifican, manchan
o distorsionan el proceso armonico del mundo. Lo que esté
fuera del orden, lo que quebranta su jerarquia v constitu-

W Cfr. R D. Dandekar, ob. cit., pag. 61.
& Cfr. Biardean, ob. cit., pig. 106,

107 Cfr. R. D. Dandekar, ob. cit, pag. 61.

108 Cfr. Biardeau, ob. cit., pag. 108.

cion, debe ser evitado y excomunicado para impedir la contaminacion. Pero esto
no es sindbnimo de condena, sino de tentativa de neutralizacién, con lo que se hace
posible su rescate en el momento conveniente en el que sea posible la purificacion. El
horizonte que se tiene a la vista es siempre la vision infinitamente abierta de los
ciclos cosmicos recurrentes y, consecuentemente, el espiritu de tolerancia del
hinduismo no conoce limites al respecto109.

Toda interpretacion de los hechos historicos debe, por lo tanto, remitirse al orden
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global sin principio ni fin, con el solo objeto del logro del fin mas elevado
(nihsreyasa), la conquista de la liberacion (moksa). La percepcion basica de la
identidad Brahman/Atman a que nos referimos al comienzo, el reconocimiento del
Espectador universal que se oculta tras las vestiduras del sujeto consciente y que se
confunde con las diferentes formas del sujeto que vive, cuerpo, sentidos, conciencia
vigilante, conciencia onirica, suefio profundo e identidad personal, supera toda
cualidad (guna), atributo (savisesa) y posibilidad de renacimiento (sabija). S6lo en
semejante circunstancia se es verdaderamente libre o liberado (mukta), porque se ha
conseguido la identidad con la auténtica libertad, realidad o verdad, pensamiento,
felicidad (sat-cit-dnanda). Brahman, Unico sin segundo, no dual (advaita). Esta
aspiracion final e inamisible cuando se alcanza, puede lograrse en la actual existencia
(jivan mukta), cuando se llegue al despojo total en vida. El sadhii, firme en la
serenidad (santi) y expresion personal del orden impersonal, es testimonio temporal
de lo afirmado. Puede del mismo modo obtenerse este bien sumo en forma diferida, al
final del kalpa, junto con Hiranyagarbha, cuando la generosa intencion de las obras
hayan moldeado una existencia semejante a la del Sefior (krama mukti), e incluso es
posible que, experimentada la percepcion directa, el soporte individual maduro y

totalmente purificado, libre de residuos karmicos del pasado,
100 Cfr. Gonda I, pags. 411 y sigs.
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cifin, debe ser evitado y excomunicado para impedir la
contaminaciin. Pero esto no es sindnimo de condena, sino
de temtativa de neutralizacion, con lo que se hace pozible
su rescate en el momento conveniente en el que 263 posi-
ble la purificacion. El horizonte que se tiene a la vista es
siempre la vision infinitamente abierta de los ciclos che-
micos recurrentes v, consecuenternente, el espiritu de tole-
rancia del hinduizmo no conoce limites al respecto™,
Toda interpretacion de los hechos histéricos debe, por
lo tanto, remitirse al orden global sin principio ni fin, con
el solo objeto del logro del fin mas elevado (nifsrevasa), la
conqguista de la liberacion (moksa). La percepcidn bésica de
la identidad Brahman/Atman a que nos referimos al eo-
mienzo, ¢l reconocimiento del Ezpectador universal que se
oculta tras las vestiduras del sujeto consciente y que se con-
funde con las diferentes formas del sujeto que vive, cuerpo,
sentidos, conciencia vigilante, conciencia onirica, suefio
profundo e identidad personal, supera toda cualidad (guna),
atributo (savifesq) v posibilidad de renacimiento (sabifa,.
Sdlo en semejante circunstancia se es verdaderamente li-
bre o liberado (mukia), porque se ha conseguido la identi-
dad con la auténtica libertad, realidad o verdad, pensa-
miento, felicidad (sat-cit-dnanda). Brahman, Unico sin
segundo, no dual (advaita). Esta aspiracidn final ¢ inami-
sible cuando se alcanza, puede lograrse en la actual exis-
tencia (fivan mukta), cuando se legue al despojo total en
vida. El sadhi, firme en la serenidad (Santi} y expresion
personal del orden impersonal, es testimonio temporal de 1o
afirmado. Puede del mismo modo obtenerse este hien
stme en forma diferida, al final del kalpa, junto con Hi-
ranyagarbha, cuando la generosa intenciom de las obras
havan moldeado una existencia semejante a la del Sefior
{(krama mukti), e incluso es posible que, experimentada la
percepeitn directa, el soporte individual maduro y total-
mente purificado, libre de residuos kirmicos del pasado,

W e, Gonda 1, pags. 411 v sigs.

deje incluso de existir (videha mukti). En cualquiera de los tres casos citados se
torna patente la vanidad de la manifestacion cosmica, la contextura magica, ilusoria o
refleja del devenir cosmico y la calidad de encierro del sarhsdra, pero asimismo su
naturaleza de auxiliar, de oportunidad viviente y temporal para que los seres
libremente jueguen el juego del Destino (rta-dhdaman-dharma) y devuelvan a la
divinidad lo que ella magnanimamente entreg6. Constante del pensamiento hindu que
le viene desde los umbrales de la historia y que se ratifica en su postura ante el
tiempo presente como kaliyuga o «edad sombriay.

e) Cosmos sagrado y desacralizacion del cosmos. Basta con prestar atencion al
Purusastikta, al breve himno sobre la cosmogonia (RV X, 90), que el brahman recita
al menos una vez al diai10, para descubrir en su contenido el sentido de la sacralidad
cOsmica que orienta al creyente.

De los cuatro cuartos que constituyen la realidad e irrealidad de los seres
(Brahmaén, Isvara, Hiranyagarbha y vaisvanara: Absoluto, Sefor del cosmos, Alma
del mundo y cosmos sensible)ill, s6lo uno de ellos se manifiesta, formando la
creacion sensible, los otros tres la sostienen invisiblementei112; por eso el Purusa es
infinitamente superior al cielo. El asociado a su sakti o poder creador (virdj) puede
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autogenerarse. El resultado de esa creacion, obra de Prajapati, es la manifestacion del
orden de los dioses y de la luz. Después, por el sacrificio o desmembramiento del
Hombre Primordial surge el orden cdésmico y social113. El universo es, por lo tanto,
de origen divino en su totalidad, manifestacion sagrada que se asienta sobre lo
sagrado inmanifiesto. Se tiene, entonces, conciencia del riesgo que representa la
conservacion del equilibrio estable de lo visible y de la necesidad, por consiguiente,
de una permanente gestion sacralizadora a través del rito para sostenerlo. El Vedanta
advaita descubrird incluso en los tiempos historicos la dimension insuperable del
mensaje mitico. El rito y su expresion superior, el sacrificio, reclaman incluso la
superacion del acto ritual, identificandose en €l oferente, ofrenda y a quien se ofrece:
el Brahmanii4. Es el logro del conocimiento por el conocimiento (jidna). La
transformacion de la imagen en su oculto y potente arquetipo;;s. Lo dicho no evita

que el mundo en un desplazamiento ciego y excéntrico se separe del punto de
nacimiento y se incline del orden hacia el desorden y el caos. El, no obstante,
transporta en su misma entrafia los gérmenes autocorrectivos, pues no hay
consecuencia de accidon egoista que se esfume, pero tampoco comportamiento que no
dé frutos dejando irradiar libremente la potencia de Brahman y, asi, la coexistencia de
luces y de sombra, con su liviandad y pesantez propias, van dibujando el perfil que
otorga calidad en cada ciclo y edad al tiempo, a la relacion entre los seres y al
espacio. Alcanzada la sima en el kaliyuga, en la postrera de las etapas del ultimo de
los ciclos del septenario descendente, tal es la era de depresion suma que actualmente
recorre la humanidad, los factores espirituales de la totalidad del septenario se van
organizando de modo que reducidos a su minima expresion de visibilidad producen
imperceptiblemente una inversion gradual de los ciclos, en una nueva espiral que
asciende. Pero inmersa en el kaliyuga, época de miserias e infortunio, la humanidad
experimenta manifiestamente las mas duras condiciones de la desacralizacion
universal:

no Cfr. J. Varenne, Cosmogonies Védiques, pags. 148 y sigs. y 214 y sigs.
1 Cfr. Sankara, Brahmasiitrabhdasya, 1, 1,9 y 11, 1, 9 (Thibaut I, pags. 59, 60 y 312), otras ratificaciones en F.
Garcia Bazan, «La concepcion del suefio en Sankara y el neoplatonismoy, pags. 9-28.
n2 Cfr. RV, X, 90, 3-4.
113 Otras prolongaciones en el AV, lasBrahmanas, etc., en Varenne, ob. cit, pags. 152 y sigs.
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deje incluso de existir (videha mukti). En cualquiera de los
tres casos citados se torna patente la vanidad de la mani-
festacion edsmica, la contextura migica, ilusoria o refleja
del devenir cosmico v la calidad de encierro del sarmsira,
pero asimismo su naturaleza de auxiliar, de oportunidad vi-
viente y ternporal para que los seres libremente jueguen el
juego del Destino (rta-dhaman-dharma) y devuelvan a la
divinidad lo que ella magndnimamente entregd. Constante
del pensamiento hinda que le viene desde los umbrales de
la historia y que se ratifica en su postura ante el tiempo
presente como kali vuga o «edad sombrias.

el Cosmos sagrado v desacralizacion del cosmos. Basta
con prestar atencion al Purusasikta, al breve himno sobre
la cosmogonia (RV X, 90), que el brahmdn recita al menos
una vez al dia, para descubrir en su contenido el sentido
de la sacralidad cosmica que orienta al crevente.

De los cuatro cuartos que constituyen la realidad e irrea-
lidad de los seres (Brahman, 15vara, Hiranvagarbha y
vaisvdanara: Absoluto, Sefior del cosmos, Alma del mundo
y cosmos sensible)!, s6lo uno de elloz se manifiesta, for-
manda la creaciom sensible, los otros tres la sostienen in-
vigiblemente™?; por eso el Puruza es infinitamente superior
al cielo. El asociado a su sakti o poder ereador (virdj) puede
autogenerarse. El resultado de esa creacidn, obra de Praji-
pati, es la manifestacidn del orden de los dioses v de la luz,
Después, por el sacrificio o desmembramiento del Hombre
Primordial surge el orden cismico v social™, El universo
es, por lo tante, de origen divino en su totalidad, manifes-

N9 Cfy, J. Varenne, Cosmogonies Fédigues, pigs. 148 v sigs, v 214

sigs.

U1 Cir, Sankara, Brahmasirabhasya, 1, 1, 9 y 1L 1. 9 (Thibaut 1,
pigs, 99, 60 v 313}, otrag ratificactones en F. Garcia Bazéin, «<La con-
cepoifm del suefio en Sankara v €l neoplatonismaos, pags. 9-28,

U2 Cfr, RV, X, 00, 3-4.

13 (Oras prolongaciones en el AV, las Brdhmanas, etc,, en Varenne,
ob. cit., pags. 152 ¥ sige.

ns Cfr. B. G. 1V, 24 y el comentario de Sankara (Sastri, pags. 141y sjgs).

Cfr. F. Garcia Bazin,  Neoplatonismo
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tacidn sagrada que se asienta sobre lo sagrado inmani-
fiesto, Se tiene, entonces, conciencia del riesgo que repre-
senta la conzervacion del equilibrio estable de lo visible y
de la necesidad, por consiguiente, de una permanente ges-
titn sacralizadora a través del rito para =ostenerlo. El
Vedinta advaita descubrird incluso en los tiempos histéri-
cos la dimension insuperable del mensaje mitico. El rito y
gu expresion superior, el sacrificio, reclaman incluso la su-
peracion del acto ritual, identificindose en &1 oferente,
ofrenda v a quien se ofrece: el Brahman™, Es el logro del
conocimiento por el conocimiento (jiana). La transforma-
cion de la imagen en su oculto y potente arquetipo®®, Lo
dicho no evita que el mundo en un desplazamiento ciego
v excéntrico se separe del punto de nacimiento v se incline
del orden hacia el desorden v el caos. El, no obstante,
transporta en su misma entrafia los gérmenes autocorrec-
tivos, pues no hay consecuencia de accion egoista que se
esfume, pero lampoco comportamiento que no dé frutos
dejando irradiar libremente la potencia de Brahman y, asi,
la coexistencia de luces y de sombra, con su liviandad v
pesantez propias, van dibujando el perfil que otorga cali-
dad en cada ciclo v edad al tempo, a la relacion entre los
seres y al espacio. Alcanzada la sima en el kali vuga, en la
postrera de las etapas del dltimo de los ciclos del septena-
rio descendente, tal es la era de depresion suma que ac-
tualmente recorre la humanidad, los factores espirituales
de la totalidad del septenario se van organizando de modo
que reducidos a su minima expresién de visibilidad produ-
cen imperceptiblemente una inversidn gradual de los ci-
clos, en una nueva espiral que asciende. Pero inmersa en
el kali yuga, época de miserias e infortunio, la humanidad
experimenta manifiestamente las més duras condiciones
de la desacralizaciom universal:

e Cfe B GO IV, 24 v el comentario de Sankara (Sastrl, pigs. 141
y slgg)

IS (fr, F. Garcla Bazdn, Neoplatonismo v Vedanta, pags. 158 y sigs.

En la edad /rta, la Justicia estd completa, con sus cuatro pies, y lo mismo la Verdad; ningin provecho
sobreviene a los hombres por la injusticia. En las otras (edades) por efecto de los intereses individuales, la
Justicia es amputada cada vez de un pie; por el robo, la mentira y el fraude, y el mérito decrece cada vez en un
cuarto]16.

Este avance y expansion desacralizadora, esta fuga de lo divino, de su ocultamiento ante la explosion del
desarrollo de las potencias inferiores, es, empero, en si mismo apocaliptica, reveladora de que su ciclo
sumergido en el caos politico, social y religioso estd por llegar a su fin para dejar lugar a un nuevo mundo en
el que valores superiores comenzardn paulatinamente a reconquistar los espacios perdidos. El tiempo
recuperara potencia vital, entidades fisicas y acontecimientos suavizaran sus contornos hasta llegar a invadirse
reciprocamente, y el espacio se reorientara. Las viejas experiencias de las que la humanidad guarda memoria
por leyendas y mitos, se tornaran realidades. Gradualmente la conciencia universal de la vigilia se absorbera
en la experiencia de la conciencia onirica y se ingresara incluso en el conocimiento universal profundo, en la
masa total de conciencia. El dia se transformara en noche de Brahman, indi“riminacién plena, tiniebla
indiscernible, pero por su fecundidad, en la que coinciden principio y final. Etapas del exilio césmico del que
la humanidad individualmente nada recuerda, pero de las que el Veda conserva las impresiones como palabras
sabias grabadas en el éter. Los creyentes que no habiendo alcanzado el moksa lo hayan deseado bajo formas
imperfectas, despojados de sus particularidades al compas del discurrir del mundo, alcanzaran el estado de
mukti junto con Hiranyagarbha, pero quedara un resto (sesa), la masa de los residuos karmicos no disueltos y,
entonces, para el bien de la liberacion de los impuros, la magnificencia de Indra, golpeando al dragén Vrtra,
116 Cfr. Manu-Smrti, 1, pags. 81-82.
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En la edad krta, la Justicia estd completa, con sus cua-
tro ples, ¥ 1o mizmo la Verdad; ningtin provecho scbreviens
a los hombres por la injusticia. En laz otras (edades) por
efecto de los intereses individuales, la Justicia es amputada
cada vez de un pie; por el robo, la mentira v el frande, v el
mérito decrece cada vez en un cuartp?®,

Este avance v expansion desacralizadora, esta fuga de lo
divino, de su ocultamiento ante la explogion del desarrollo de
las potencias inferiores, es, empero, en si mismo apocalip-
tica, reveladora de que su ciclo sumergido en el caos politico,
social y religioso estd por llegar a su fin para dejar lugar a un
nuevo mundo en el que valores superiores comenzarin pau-
latinamente a reconquistar los espacios perdidos. El tiempo
recuperard potencia vital, entidades fisicas y acontecimientos
suavizarin sus contornos hasta llegar a invadirse reciproca-
mente, ¥ el espacio se reorientari. Las viejas experiencias de
las que la humanidad gouarda memoria por leyendas v mitos,
ge tornardn realidades. Gradualmente la conciencia universal
de la vigilia se absorberd en la experiencia de la conciencia
onirica y se ingresard incluso en el conocimiento universal
profundo, en la masa total de conciencia. El dfa se transfor-
mard en noche de Brahman, indiscriminacion plena, tinie-
bla indiscernible, pero por su fecundidad, en la que coinci-
den principio v final. Etapas del exilio cosmico del que la
hurmnanidad individualmente nada recuerda, pero de lag que
el Veda conserva las impresiones como palabras zabias gra-
badas em el éter. Los creyentes que no habiendo alcanzado el
maoksa lo hayan deseado bajo formas imperfectas, despojados
de sus particularidades al compds del dizcurrir del mundo,
alcanzaran el estado de mukfi junto con Hiranyagarbha, pero
quedard un resto ($esa), la maza de los residuos kirmicos no
dizueltos y, entonces, para el bien de la liberacion de los im-
puros, la magnificencia de Indra, golpeando al dragin Vrtra,

e Cfr, Manu-Smydi, 1, pags. 81-82.

liberara las aguas y el germen o huevo de oro (hiranyagarbha, arida) las
fertilizara y, unidos en orden el ser y el no ser (satasat), comenzard un nuevo cosmos,
un nuevo devenir total, un kalpa. Lo sagrado es, pues, alfa y omega para un mundo
dividido que con dificultades se conserva en su ley, como sombra o imagen
sacralizada, y que es la rueda interminable del samsdra, porque no da tregua al alma,
porque revela al Brahman mediante el sacrificio de su ocultamiento, porque es maya,
espejismo que ofrece una cosa por otra y que, en ultima instancia, en ninguna parte
posee la serenidad, el despojo absoluto, la liberacion, la luz que no puede mostrarse.
Verdades de tamafia calidad, que los hechos cosmicos s6lo pueden desfigurar, que
duermen una modorra (niara) de afios incalculables en su naturaleza de simbolos, de
reflejos cosmicos (pratibimba)ni', sélo el Veda las puede conservar y entregar
intactas. Vedaj tradicion eterna son la misma realidad, y si en nuestros tiempos de
hierro pudiese darse la posibilidad imaginaria de que desapareciera hasta el ltimo
brahman, el caos resultaria incorregible; pero lo dicho es solamente una quimera. Se
quiere, por el contrario, s6lo subrayar que la Escritura, eco de «lo oido», por ser
escritura, carece de hermenéutica sagrada de entidad, y que las experiencias ultimas
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de lo Sagrado (Brahmén), al margen de la tradicidon, son inconcebibles para la
sensibilidad religiosa del hinduismo. Se explica de este modo el rechazo del budismo
por parte de la ortodoxia brahménica como enseguida se explicara. Pero antes de
concluir con la experiencia de lo sagrado en el hinduismo, y en relacion con ella, el
lector observard sin dificultades por lo leido, como se engafa el viajero occidental
cuando, sin conocer el fondo infinito sobre el que emerge el estilo de vida hindu,
interpreta como desidia lo que es paciencia sin limites ante el tiempo carente de
densidad, adaptacion supersticiosa de creencias, lo que es necesaria tolerancia ante el
curso reversible de la historia y, algo mas detonante y prejuicio inadmisible: el
occidental se indigna por

34 Francisen Garcia Bazin

likerard las aguas y el germen o huevo de oro (hiraragarbhea,
drelar) 1as fertilizard v, unidos en orden el ser v el no ser (sai-
csil], COMENZATA Un NUevo COSMOs, Uh nuevo devenir total,
un kalpe. Lo sagrado es, pues, alfa v omega para un mundo
dividido que con dificultades se conserva en su ley, como
sombra o imagen sacralizada, v que es la rueda interminable
del samsdra, porque no da tregua al alma, porque revela al
Brahman mediante el sacrificio de su ocultamiento, porgue
es mdyd, espejismo que oftece Una cosa por olra ¥ gue, en
iiltima instancia, en ninguna parte poses la serenidad, el des-
pojo absoluto, la liberacion, la luz que no puede mostrarse,
Verdades de tamafa calidad, que los hechos cosmicos silo
pueden desfigurar, que duermen una modorra (midrd) de afios
incalenlables en su naturaleza de simbolos, de reflejos cos-
rnicos (protibimba) ™7 solo el Feda las puede conservar y en-
tregar intactas, beda v tradicion eterna son la misma reali-
dad, ¥ sl en nuestros tiempos de hierro pudiese darse la
posibilidad imaginaria de que desapareciera hasta el altimo
brahmidn, el caos resultaria incorregible; pero lo dicho es so-
lamente una quimera. Se quiere, por el contrario, silo sub-
rayar que la Escritura, eco de «lo oidos, por ser escritura,
carece de hermenéutica sagrada de entidad, v que las expe-
riencias dltimas de lo Sagrado (Brahman), al margen de la
tradicicn, son inconcebibles para la sensibilidad religiosa del
hinduismo, Se explica de este modo ] rechazo del budismo
por parte de la ortodosda brabméanica como enseguida se ex-
plicard. Pero antes de concluir con la experiencia de lo sa-
grado en el hinduismo, y en relacién con ella, el lector ob-
servard sin dificultades por Io leido, cdmo se engafia el viajero
oecidental cuando, sin conocer el fonde infinito sobre el que
emerge ¢l estilo de vida hindi, interpreta como desidia o que
&8 paciencia gin limites ante el tiempo carente de densidad,
adaptacitn supersticiosa de creendcias, 10 que e necesaria Lo-
lerancia ante el curso reversible de la historia v, algo més de-
tonante ¥ prejuicio inadmisible: el oocidental se indigna por-

U7 Cir. F. Garcia Bazén, ob. cit., pigs. 158-160.

117 Cfr. F. Garcia Bazan, ob. cit, pags. 158-

160.
que el hindi manifiesta un respeto, para €l rallano en el ridiculo, por la vida de los
vacunos, mientras que el hambre esta asolando a parte del territorio indostanico. Dos
concepciones existenciales se oponen en este caso: la expectativa apremiante de lo
que puede concluir, frente a la rueda de la existencia sin comienzo ni fin. Por encima
del criterio respetable de la ahirhsa o no violencia, pero enlazandose con el
simbolismo védico en el que la vaca significa fertilidad y riqueza, es decir, fuente de
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generacion, de nutricion lactea, de fuerza de trabajo y de transformacion telurica
(fuerza y calor), lo que el hindil manifiesta con el culto del vacuno es su fidelidad a la
capacidad de «visiébn» o de mostracion del simbolo; ya que si por urgencias de
utilidad o alimentacioén exterminara a las vacas, lo que haria es destruir su confianza
en el poder divino para otorgar bienes y felicidad. Efectivamente, la realidad de la
abundancia de bienes y de su pareja bendicidon de felicidad en el cosmos, se revela y
se confirma a través de la presencia mitica y concreta del vacuno, cuya vida, por lo

tanto, se honra Yy S€ conserva.
TENTATIVAS ORIENTALES DE DESACRALIZACION Y RESACRALIZACION

La postura dstika o tradicional es por si misma garantia de sacralizacion. De este
modo, las seis darsanas cléasicas de la filosofia de la India pueden enfocar diversos
aspectos de la realidad sin romper con la ortodoxia y pudiendo permanecer dentro del
circulo de lo sagrado respecto del hinduismo. Sucede algo similar con las corrientes
de bhaktas. Las orientaciones ndastikas, sin embargo, al clasificarse fuera de la
tradicion y poner el acento en la experiencia personal, sin tomar a ésta por apoyo,

carecen del sentido de lo sagrado para el hinduismo clasico118. Sanka
118 No faltan, sin embargo, las interpretaciones que incluyen al budismo entre las corrientes religiosas e

incluso a Buda como un avalara de Visnu. Véase la discusion de Lydia S. Rossi, «La experiencia suprema del
budismoy, en Oriente-Occidente 111/2 (1982), pags. 205-227.
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que el hindi manifiesta un respeto, para € rallano en el ri-
diculo, por la vida de los vacunos, mientras que el hambre
estd asolando a parte del territorio indostinico, Dos concep-
ciones existenciales se oponen en este caso: la expectativa
apremiante de lo que puede concluir, frente a la rueda de la
existencia sin comienzo ni fin. Por encima del criterio res-
petable de la ahifsa o no violencia, pero enlazindose con el
simbolismo védico en el que la vaca significa fertilidad v ri-
queza, es decir, fuente de generacion, de nutricion lactea, de
fuerza de trabajo v de transformacion telirica (fuerza v ca-
lor), ko que el hindd manifiesta con el culto del vacuno es su
fidetidad a la capacidad de svisidns o de mostracion del sim-
bolo; va que s por urgencias de utilidad o alimentacion ex-
terminara a las vacas, lo que harfa es destruir su confianza
en el poder divino para otorgar bienes ¥ felicidad. Efectiva-
mente, la realidad de la abundancia de bienes v de su pargja
bendicion de felicidad en el cosmos, se revela y se confinma
a través de la presencia mitica y concreta del vacuno, cuya
vida, por lo tanlo, se honra y se conserva.

T}Z\T-ﬁ'l."u'.ﬁ ORIENTALES DE DESACRALIZACKIN ¥ RESARALIFACION

La postura dstika o tradicional es por si misma garan-
tia de sacralizaciin. De este modo, las seis darsanas clasi-
cas de la filosoffa de la India pueden enfocar diversos as-
pectos de la realidad sin romper con la ortodoxia v
puidiendo permanecer dentro del circulo de lo zagrado res-
pecio del hinduismo. Sucede algo similar con las corrien-
tes de bhaktas. Las orientaciones ndstikas, sin embargo, al
clasificarse fuera de la tradicitn y poner el acento en la ex-
periencia personal, sin tormar a ésta por apovo, carecen del
sentido de lo sagrado para el hinduismo elasico™, Sanka-

I8 No faltan, sin embargo, las interpretaciones que incluven al bu-
dismo entre las corrientes religiosas e incluso a Buda como un apating
de Visnu. Véase la discusion de Lydia 5. Rossi, «La experiencia suprema
del budismos, en (rienfe-Occtdente TTL°2 (1982), pags. 205-227.

rabhagavat es suficientemente elocuente cuando polemiza contra los budistas:

Si efectivamente turiya se distinguiera en lo mas minimo del dtman, este dfman que subsiste bajo los tres
estados, entonces las ensefianzas de la Revelacion carecerian de sentido, puesto que no dispondrian de ningtin
medio de conocimiento jSOlo nos quedaria confesar que la nada absoluta (slinya) es la realidad tltima!

Y mas adelante:

El fin del Vedanta es declarar que el conocimiento y la memoria no carecen de soporte, como lo
pretenden los budistasq 9.

Se trata, pues, de la negacion absoluta o pura vaciedad puesta en lugar del dtman
que permite la liberacién del dolor y de su causa, el deseo que conduce hacia el
renacimiento, una vez que el hombre con los ojos bien abiertos, alerta ante la ficcion
del cambio, descubre la precariedad de los nombres y de las formas.

Puede proponerse la siguiente distincidon. Si el hinda esta de acuerdo con el
simbolismo matematico que coloca al uno carente de partes o al punto sin
dimensiones en el centro de los seres, estando mas alla de todos ellos como absoluto
principio, imposible de ser caracterizado, el budista percibe, en cambio, el vacio
absoluto en torno al cual crece la falsedad de las determinaciones. A partir de la
experiencia del nirvana, la extincion de toda forma que deviene y de todo deseo que
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la sustenta como negacion total, la mismidad del sujeto histérico se llena de sentido y
el sentimiento de compasién que emerge ante esta situacion general de engafio que
encadena a la humanidad, lleva al boddhisattva (quien estd en camino de la
iluminacion completa) a tratar de difundir con su comportamiento esta experiencia
budica, radical y extraordinaria, que constituye el contacto inmediato con lo
sagrado120. Captacion de la ultimidad que es todo lo contrario de la del hinduismo, ya
que se trata no de una experiencia del fundamento ante lo que todo es irreal y que, por
lo tanto, es el sujeto de la sobreimposicion o engano y falsa atribucion universal; sino
de una experiencia de la ausencia de fundamentacion del decurso de todas las cosas,
devenir que debe superarse, precisamente, porque la verdad consiste en la
infundamentacion misma de la que brota. El dtman, el sustrato en si mismo del
hinduismo, es la mas amplia y ultima de las ilusiones del sujeto humano y
sobrepasada, el vacio se ilumina por sus grietas. Es coherente, entonces, que la sruti y
la smrti, toda la tradicion y la sacralidad que en ella se funda, caigan por tierra, y que
el nuevo sentido de lo sagrado se funde en la desacralizacion sin concesiones, en el
abatimiento de los idolos, para que una vez que el sujeto individual alcance la meta
de la extincion, de la exclusion radical, comience desde cero a dar un sentido
renovado y verdadero a la existencia como naderia que oculta a la nada. Esta toma de
conciencia de una auténtica y desnuda responsabilidad personal, fue el rayo de luz

que, como un relampago, iluminé al budha Sakyamuni bajo el arbol bodhi.

119 Cfr. Agamasdstravivarana, 1, 7 y 1II, 12 (Swami Nikhilananda, The Mandiikyopanisad with
Gaudapada's Karika and Sankara's Commentary, Mysore, 1936, pags. 47 y 97), hay multiples ejemplos
paralelos en Sankara.
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rabhagavat es suficientemente elocuente cuando polemiza
contra los budistas:

Si efectivamente furive se distinguiera en lo més mi-
nimo del diman, este diman que subsiste bajo los tres es-
tados, entonces las ensefianzas de la Revelaciin carecerian
de sentido, puesto que no dispondrian de ningin medio de
conocimiento (38lo nos quedaria confesar que la nada ab-
soluta ($imva) es la realidad altima!

Y més adelante:

El fin del Vedinta es declarar que el conocimiento v la
memaoria no carecen de soporte, comao lo pretenden los bu-
distast®,

Se trata, pues, de la negacién absoluta o pura vaciedad
puesta en lugar del dtman que permite la liberacion del do-
lor y de su causa, el deseo que conduce hacia el renaci-
miento, una vez que el hombre con los ojos bien abiertos,
alerta ante la ficeion del cambio, descubre la precariedad
de los nombres v de las formas.

Puede proponerse la siguiente distincidn. Si el hindi
estd de acuerdo con el simbolismo matemdtico que coloca
al uno carente de partes o al punto sin dimensiones en el
centro de los seres, estando mas alld de todos ellos como
absoluto principio, imposible de ser caracterizado, el bu-
dista percibe, en cambio, el vacio absoluto en torno al cual
crece la falsedad de las determinaciones. A partir de la ex-
periencia del nirvina, la extincion de toda forma que de-
viene y de todo deseo que la sustenta como negacion total,
la mismidad del sujeto histdrico se llena de sentido y el
gentimiento de compasion que emerge ante esta situacion

12 Cfr, Agamasastraviverana, 1, 7y I, 12 (Swimi Nikhilinanda,
The Mandilvopenisad with Gandapida'’s Karike and Sankara'’s Com-
mentary, Mysore, 1936, pags. 47 y 97), hay miltiples ejemplos parale-
lns en Sankara.

El budismo vigorosamente misional como consecuencia de un solido nihilismo
humanista, hizo una primera experiencia malograda en la Indiai21 y saturé con sus
misioneros Tibet, Birmania, China y Japon. En estos ultimos paises, previa simbiosis
con el taoismo y el sintoismo, se ha producido
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general de engafio que encadena a la humanidad, lleva al
boddhisattva (guien estd en camino de la iluminacion com-
pleta) a tratar de difundir con su comportamiento esta ex-
periencia biidica, radical v extraordinaria, que constituye
el contacto inmediato con 1o sagrado'®®, Captacion de la ul-
timidad que es todo lo contrario de la del hinduismo, ya
que se trata no de una experiencia del fundamento ante lo
que todo es irreal ¥ que, por lo tanto, es el sujeto de la sobre-
imposicion o engafio v falsa atribucién universal; sino de
una experiencia de la ausencia de fundamentacidn del de-
curso de todas las cosas, devenir que debe superarse, pre-
cisamente, porgque la verdad consiste en la infundamenta-
cion misma de la que brota. El dtman, el sustrato en sl
mismo del hinduismo, es la méis amplia v dltima de las ilu-
giones del sujeto humano y sobrepasada, el vacio se
flumina por sus grietas. Es coherente, entonces, que la Srti
v la smrti, toda la tradicion y la sacralidad que en ella se
funda, caigan por tierra, v que el nuevo sentido de lo sa-
grado se funde en la desacralizacion sin concesiones, en el
abatimiento de los idolos, para que una vez que el sujeto
individual alcance la meta de la extineion, de la exclusion
radical, comience desde cero a dar un sentido renovado y
verdadero a la existencia como naderia que ocnlta a la
nada. Esta toma de conciencia de una auténtica v desnuda
responsabilidad personal, fue el ravo de luz que, como un
relimpago, ilumind al budha Sakyamuni bajo el drbol
bodhi.,

El budismo vigorosamente misional como consecuencia
de un sdlido nihilismo humanista, hizo una primera expe-
riencia malograda en la India'® y saturd con sus misioneros
Tibet, Birmania, China y Japdn. En estos iltimos paises, pre-
via simbiosis con el tacismo v el sintoismo, se ha producido

12 Cfr. H. Makamura, «<Universal Values cormmon to Eastern and
Western Religionss, en Oriente-Ovcidente IV/1-2 (1983), plgs. 1202147
21 Ver las justas palabras de Gonda 1, g, 265,

120 Cfr. H. Nakamura, «Universal Valies common to Eastern and Western Religions», en Oriente-
Occidente TV/1-2 (1983), pags. 129-147.
121 yer fas justas palabras de Gonda I, pag. 268.

el interesante fendmeno religioso del budismo #ch'ano zen, hoy dia tan difundido
en el extremo Occidente como un método de contemplacion o forma de
concentracion psicofisica, apta para ser utilizada en el marco de lo profano bajo la
direccion de un instructor experto. La derivacion no debe llamar la atencion, puesto
que la base doctrinal mahayanica del budismo madhyamika permite razonablemente
estos resultados. El zen no hace hincapié sobre la doctrina, ni menos sobre la
caracterizacion del satori, intuicion o iluminacién, que es el objetivo final del
método. Insiste, ademas, en que el procedimiento metddico no es intelectual ni
racional, sino eminentemente practico. Un camino que mediante la concentracion
zazen y el disloque de las estructuras construidas por el lenguaje, y las impresiones,
por el coloquio absurdo (feo an), permita a quien se ejercita escapar de las redes de la
ilusion convencional. Experimentando el contacto directo con la vacuidad, el sujeto
adquiere una serenidad y vigor que lo transporta fuera del devenir imaginario.
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Con base mediata en el budismo nihilista, encontramos una vez mas la via
individual abierta hacia lo que trasciende las determinaciones con la posibilidad de
revestir un mundo en forma libre y responsable con inéditas mascaras de lo sagrado.
Tan intenso es también en este ejemplo el rechazo de la tradicion como la apelacion a
la individualisima y emancipadora experiencia, que no es, desde luego, la conviccidon
nietzscheana del superhombre, puesto que se trata de una modalidad de conocimiento
directo que moviliza todos los resortes de la solidaridad humana y del respeto sin
limitaciones hacia el projimo, junto con una disposicidén siempre despierta para abatir
obstaculos («si encuentras a Buda matalo») y elevarse desde la mismidad
incondicionalmente vacia. En Occidente se han oido ecos muy parecidos, los que dan
contenido a las brillantes reflexiones de Max Stirner sobre el Unico (der Einzige}i22'y
no es fortuito ni obra del azar caprichoso, el interés de algunos teoricos japoneses del
zen budismo por la filosofia de Martin Heideggeri23 ni tampoco, coherentemente, las
apelaciones de cierta izquierda contestataria, como es la representada por el rumano
Emile Cioran, asi como la de algunos escritores posmodernistasi24, a este tipo de
experiencia oriental, lucida, despojada y desacralizadora, porque en todo valor
tradicional se descubre un engafio, pero que, no obstante, toma energias para la
accion auténtica desde la vacuidad total como otra forma de imposicion de lo

sagrado.
122 Cfr. M. Widakowich Weyland, La filosofia de Max Stirner. Historia de su controversia con Marx,

Buenos Aires, 1981.

Hinduismo o budismo/zen-budismo, cualquiera sea la eleccion, se trata, en el
fondo, de dos actitudes del hombre ante su raiz inefable. Dos posiciones religantes,
por lo tanto. Lo que en el segundo caso, sin embargo, es misteriosamente descartado,
es la corriente viva de la tradicion perdurable. Presumiblemente se trate de una
realidad inabarcable para las experiencias inmanentistas de lo sagrado, por activas
que sean las fuerzas que de alli se extraigan para vivir religiosamente, vale decir con
arraigo en una experiencia determinante125. Es posible asimismo considerar que ha
sido esta confrontacion entre dos concepciones opuestas de lo sagrado, una de origen
trascendente y la otra intramundana, la que ha permitido el ingreso de las ideas
europeas de la modernidad en el Oriente en general y, pese a sus resistencias, también
en la tierra de los Bharata. Avance irrefrenable del progreso, interpretara el Occidente
finisecular con una confianza en el hombre como yo, que no trepida; egolatria
infundada y signos de una era de penuria que el mismo fluir del tiempo resolvera,
serd la respuesta igualmente inalterable del hindu, firme en la creencia que le anima

de que la tradicion no puede morir, simplemente porque es eterna.
123 Cfr. de la misma autora, La nada y su fuerza. Un ensayo de mistica comparada, Buenos Aires, 1982,

pags. 161-178 y véase también D. Loy (ed.), Healing Deconstruction. Postmodern Thougth in Buddhism and
Christianity, Atlanta (GA), 1996.

124 Cfr. Adios a la filosofia y otros ensayos, Madrid, 1981 y véase cap. V.
125 Se trata de la amplia definicion de religion aportada por Paul Tillich: «una creencia sincera y significativa
que ocupa en la vida de quien la posee un lugar paralelo al que llena... Dios...»
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CAPITULO II LA RELIGION IRANIA Y LO
SAGRADO

El pensamiento de Iran (etimoldgicamente, airyana vaeja: «el dominio de los
arios») es, por sus raices preiranias y su larga historia, al mismo tiempo tradicional e
innovador.

Historicamente considerado, abarca dos milenios: la reforma de Zarathustra y el
contexto indoiranio religioso y sociocultural en que se lleva a cabo (entre los siglos ix
y vi a. C.), el periodo de difusion de las ideas zarathustricas y los tiempos de la
dinastia aqueménida (siglos vi a iv), la época de la conquista de Alejandro Magno y
del dominio de los seléucidas (siglos iv y 1 a.C.), el imperio parto o linaje de los
arsacidas (siglosia. C. an d. C.), la dinastia de los sasanidas (siglos m a vn d.C.) y el
sostenimiento de las convicciones zoroastricas bajo la dominacién isldmica, situacion
que comienza en el afio 642 con la batalla de Nahavend en la que los persas son
vencidos por los arabes de Ornar, y se extiende hasta los comienzos del siglo ix. Poco
tiempo antes de estos afios la resistencia espiritual irania se ha ido debilitando, se
fracciona y pequenos grupos permanecen en Iran, mientras que otros emigran a India,
primero a Gujarat y posteriormente se concentran en Bombay, constituyendo la

conocida comunidad de los parsis.
[61]
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Carituro 11
LA RELIGION IRANIA Y LO SAGRADO

El pensamiento de Iran (etimoldgicamente, airyana
vaéji: «el dominio de los arios») es, por sus raices preira-
nias v su larga historia, al mismo tiempo tradicional e in-
novador.

Histéricamente considerado, abarca dos milenios: la re-
forma de Zarathustra y el contexto indoiranio religioso
y sociocultural en que se lleva a cabo (entre los siglos IX y
vi a. C.}, el periodo de difusién de las ideas zarathastricas
y los tiempos de la dinastia aqueménida (siglos vi a v), la
época de la conquista de Alejandro Magno y del dominio
de los seléucidas (siglos v v 1 a.C.}, el imperio parto o li-
naje de los arsacidas (siglos 1 a. C. a n d. C.), la dinastia de
los sasdnidas (siglog m a vir d.C.) v el sostenimiento de las
convicciones zorodstricas bajo la dominacion islamica, si-
tuacion que comienza en el afio 642 con la batalla de Na-
havend en la que los persas son vencidos por los arabes de
Omar, y se extiende hasta los comienzos del siglo 1X. Poco
tiempo antes de estos afios la resistencia espiritual irania
se ha ido debilitando, se fracciona y pequefios grupos per-
manecen en Irin, mientras que otros emigran a India, pri-
mero a Gujarat y posteriormente se concentran en Bom-
bay, constituyendo la conocida comunidad de los parsis.

[61]

El testimonio més notable de la persistencia de este conjunto de creencias en la

dispersion, son los rivdyat, las cartas sobre dudas de doctrina intercambiadas entre
miembros de comunidades residentes en tierras iranias y los parsis de la India durante
los siglos xiv a xvm. En la década de los 60, bajo el gobierno del Sha Reza Pahlavi,
hubo un resurgimiento de las creencias de Iran que acompand al apoyo prestado a los
estudios de su antigua cultura, mejoramiento que detuvo la revolucidn islamica de
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1979.

Los rasgos prominentes que ofrece la cosmovision irania que es al mismo tiempo
que religiosa, en el sentido etimoldgico y arcaico del términoil, poderosamente
especulativa, son los de una originalidad sélidamente establecida en la que se
conjugan la claridad intuitiva con el vigor intelectual y las exigencias criticas de la
razon, la inseparabilidad de la creencia y la vida politicosocial, y la fuerte influencia
que estas ideas han ejercido entre los pueblos del Proximo Oriente Antiguo incluido
el hebreo, la filosofia griega y el cristianismo naciente en sus diversas formas. A
partir de estos influjos, esta sabiduria pervive ocultamente en la cultura occidental, de
modo que es imposible referirse a la concepcidn histérica del tiempo, y a las nociones
de escatologia y apocalipsis, de redencidn, resurreccion y transfiguracion del mundo,
sin recurrir a la religion, la metafisica y la teologia iranias, universo conceptual en
que por primera vez estas ideas se han prefigurado frente a la cosmovision mitica,
aunque sin romper definitivamente con ella, como ha sucedido con las religiones
abrahamicas.

Iran, entonces, no es solo la patria del dualismo, nocion restringida con la que se
quiere limitar su vision de la realidad e incitadora, por otra parte, al retorno a la
concepcion mitica arcaica, sino también la fuente de ideas que singulariza a la
teologia de las tres religiones del Libro por antonomasia: judia, cristiana e islamica, y
a través de ellas,
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El testimonio mas notable de la persistencia de este con-
junto de creencias en la dispersidn, son los rivdvat, las car-
tas sobre dudas de doctrina intercambiadas entre miem-
bros de comunidades residentes en lerras iranias v los
parsis de la India durante los siglos xiv a xvim. En la década
de los 60, bajo el gobierno del 3ha Reza Pahlavi, hubo un
resurgimiento de las creencias de Irdn que acompand al
apoyo prestado a los estudios de su antigua cultura, mejo-
ramiento que detuvo la revolucion islamica de 1979,

Loz rasgos prominentes que ofrece la cosmovision ira-
nia que es al mismo tiempo que religiosa, en el sentido eti-
moldgico y arcaico del término!, poderozamente especula-
tiva, son los de una originalidad sélidamente establecida
en la que se conjugan Ja claridad intuitiva con el vigor in-
telectual y las exigencias criticas de la razdn, la insepara-
bilidad de la creencia v la vida politicosocial, v la fuerte in-
fluemcia que estas ideas han ejercido entre los puebloz del
Proximo Oriente Antiguo incluido el hebreo, la filosofia
gricga v el cristianismo naciente en suz diversas formas.
A partir de estos influjos, esta sabiduria pervive ocolta-
mente en la cultura occidental, de modo que es imposible
referirse a la concepeldn histdrica del tempo, y a las no-
ciones de escatologia v apocalipsis, de redencion, resurree-
citin v transfiguracion del mundo, sin recurrir a la religion,
la metafisica v la teologia iranias, universo conceptual en
fque por primera vez estas ideas se han prefigurado frente
a la cosmovision mitica, aungque sin romper definitiva-
mente con ella, como ha sucedido con las religiones abra-
himicas.

[rdn, entonces, no es silo la patria del dualismo, nocion
restringida con la que se guiere limitar su vizién de la rea-
lidad e incitadora, por otra parte, al retorno a la concep-
cifn mitica arcaica, sino también la fuente de ideas que
singulariza a la teologia de las tres religiones del Libro por
antonomasia: judia, cristiana e islimica, v a travis de ellas,

! Cir. F. Garecia Bazin, dspectos inusuales de lo sagrado, Cap. 1

L Cfr. F. Garcia Bazan, Aspectos inusuales de
lo sagrado, Cap.11.

de las creencias mas arraigadas que definen la mentalidad de Occidente2.
2 La bibliografia utilizada es la siguiente: fuentes y testimonios: K. F. Geldner, Avesta. Die heiligen

Biicher der Parsen im Auftrag der kaiserlichen Akademie in Wien, 1-1V, Sttugart, 1886-1895; J. Bidez-F.
Cumont, Les mages hellénisés 1-11, Parisz2, 1973; J. Darmesteter, Le ZendAvesta, 1-11, Paris, 1960 (reed. 1892-
1893); J. Duchesne-Guillemin, Zoroastre. Etude critique avec une traduction commentée des Gatha, Paris,
1948; 1. Gershevitch, The Avestan Hymn toMithra, Cambridge, 1958; Ph. Gignoux-A. Tafazzoli, Anthologie
de Zadspram (ed. critica, trad. y com.), Paris, 1993; S. Insler, S. The Gdthas of Zarathustra, LeidenTeheran-

Lieja, 1975; J. Kellens-E. Pirart, Les textes vieil-avestiques 1,

Wiesbaden, 1988; J. P. de Menasce, Skand-Gumanik-Vi*dar (La solution décisive des doutes), Friburgo,
1945; M. Mole, La legende de Zoroastre selon les textes pehlevis, Paris, 1993; R. C. Zaehner, Zurvan, a
Zoroas

trian Dilemma, Oxford, 1955; idem, Las doctrinas de los magos, Buenos Aires, 1983. Estudios: U.

Bianchi, Zamadn i Ohrmazd, Turin, 1958; idem, Prometeo, Orfeo, Adamo. Tematiche religiose sul destino, U
mole, la salvezza, Roma, 1976; M. A. Boyce, A History of Zoroastrianism, 1-11, Leiden, 1975 (2.. ed. con
correcciones 1989) y 1982; M. Boyce, F. Grenet y R. Beck, 4 History of Zoroastrianism, 111, Leiden, 1991; P.
du Breuil, Zarathustra et la transfiguration du monde, Paris, 1978; idem, Le Zoroastrisme, Paris, 1982; L.
Brisson, «La figure de Chronos dans la théogonie orphique et ses antécédents iraniensy», en D. Tiffeneau,
Mythes et représentations du temps, Paris, 1985, pags. 37-55; H. Corbin, Terre celeste et corps de
resurrection. De Viran Mazdéen a Viran Shiite, Correa, 1960; J. Duchesne-Guillemin, J., Ormazd etAhriman,
Paris, 1953; idem, La religion de Viran Anden, Paris, 1962; idem, «Iran Antiguo y Zoroastro», y «La Iglesia
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sasanida y el mazdeismo» en H.-Ch. Puech (dir.), Historia de las Religiones, vols. Il y V, Siglo XXI, Madrid,
1977-1979, pags. 406-490 y 1-36; G. Dumézil, Les dieux des indo-européens, Paris, 1952; M. Eliade, Historia
de las creencias y de las ideas religiosas 1-11, Madrid, 1978-1979, pags. 319-349, 477-486 y 301-322,
respectivamente; Dastur Firoze M. Kotwal, J. M. Boyd, 4 Persian Offering. The Yasna: A Zoroastrian High
Liturgy, Paris, 1991; D. Flusser, «Hystaspes and John of Patmos» en Sh. Shaked (ed.), Ir ano-Judaica. Studies
relating to Jewish Contacts with Persian Culture throughout the Ages, Jerusalén, 1982, pags. 12-75; F. Garcia
Bazan, El problema del dualismo en la religion del Iran: algunas influencias, Universidad de Buenos Aires,
1967; idem, «EIl pensamiento iranio», en M. Cruz Hernandez (ed.), Filosofias no occidentales (EIAF, 19),
Madrid, 1999, pags. 179-205; F. Garcia Bazan y O. Cattedra, «La concepcion del "camino de los padres y de
los dioses" en la India Antigua y en el Mundo Helenistico», en Epiméleia. Revista de Estudios

Presencia y ausencia de lo sagrado en Ohiente y Oceidente [k

de las creencias més arraigadas que definen la mentalidad
de Oecidente?,

* La hibliografia utilizada es la signiente: fuentes v testimanios: K.
F. Geldner, Avesta. Die heiligen Bicher der Parsen im Aufbrog der Eal-
serlichen Akodemde in Wien, 11V, Stugart, 1886-1895; 1. Bides-F. Cu-
mont, Let mages hellanisgs 1211, Paris®, 1973; J. Darmesteter, Le Zend-
Avesra, I-L, Paris, 1960 (reed. 1892-1893); 1. Duchesne-Guillemin,
Foroastre. Fluwde eritigue aoec wee roduction corerentde des (itha, Pa-
ris, 104l [ Gershevitch, The dvestan Hymee to Mithra, Cambridge, 1958;
Ph. Gignows-A. Tafazzoli, Anthologie de Zadspram (ed. critica, trad, v
com.), Parts, 1903; 2. Insler, 3. The Githds of Zorathustra, Leiden-
Teheran-Ligja, 1975; J. Kellens-E. Pirart, Les fextes visil-avestiques 1,
Wieshaden, 1988; 1. P. de Menasce, Skand-Gumdnik-Figdr (La solution
décisive dis doutes), Friburgo, 1945, M. Mole, La legends de Zoroastre
sedon [es fextes petderis, Paris, 1993; R C. Zachner, Zurvan, a Zoroas-
trian Dilernma, Oxford, 1955 idem, Las doctrings de los magos, Buenos
Aires, 1083, Estudios: U. Bianchi, Zemédn i Ohrmazd, Turin, 1958; idem,
FPrometen, (fen, Adamao. Tematiche religiose sul desting, il male, la sal-
vezse, Roma, 1976; M. A. Boyee, A History of Zoroastrianism, I-11, Led-
den, 1975 (2.8 ed. con correcciones 1989 v 1982; M. Boyee, F. Grenet
¥ R Berck, 4 History of Zeroastrianism, [, Leiden, 1991; P, du Ereuil,
Zarathustra et la ransfiguration du monde, Pariz, 1978; idem, Le Zoro-
astrismee, Paris, 1982; L. Briszon, «La figure de Chronos dans la théego-
nie orphique et ses antécédents iraniense, en D, Tiffeneau, Mythes et re-
présentations du temps, Paris, 1985, pdgs. 37-55: H. Corbin, Terre cfleste
af corps de résurrection. De Ulran Mazdden a Ulvan Shi‘ite, Corréa, 19640;
). Duchesne-Gulllemin, 1., Ormasd e Alwiman, Paris, 1953; idem, La re-
ligion de Ulran Ancien, Pariz, 1962; fdem, «Irdn Antiguo ¥ Zoroastros, ¥
ala lglesia sasanida v el masdeizmos en H.-Ch, Puech (dir.), Histori de
Ins Refigiones, vols, 11y W, Sigho XXT, Madrid, 1977-1979, pigs. $06-490
y 1-36; G. Dumézil, Les diewr des indo-suropéens, Paris, 1952; M. Eliade,
Histaria de las creencias v de las idems religiosas 1-11, Madrid, 1978-1979,
phige. 319-340, 477-486 y 301-322, respectivamente; Dastur Firoze
M. Kotwal, . M. Boyd, 4 Persian Offering. The Yasno: 4 Zoroastrion High
Liturgy, Pars, 1991; D, Flusser, «Hystaspes and John of Patmess en
Zh. Shaked (ed.), Trano-Judales, Studies relating to Jeawish Contacts with
Persian Culture throughout the Ages, Jerusalén, 1982, psgs. 12-75;
F. Garcta Bazin, EI problema del dualismo en la religidn del Irdn: algu-
nis influencies, Universidad de Buenos Aires, 1967; idem, «<El pensa-
wtiento iranios, en M. Cruz Herndndes (ed.), Filosoftas no occidentales
(EIAF, 1%, Madrid. 1999, pdg=. 179-205; F. Garcia Baziin v 0. Cattedra,
«La concepcidn del “camino de los padres ¥ de los dioses™ en la India
Antigun v en el Mundo Helenisticos, en Emmeleia, Rewiela de Esdios

EL APORTE PROPIO DE ZARATHUSTRA

Zarathustra, autor de las gdrtha, los himnos mas antiguos que se conservan entre
las obras litargicas o Yasnas del Avesta, perteneciente al clan de criadores de caballos
Spitama3, sacerdote cantor (zaotar = sansc. haotar)4i, predicador itinerante que
sobresale entre los drigu, desposeidos

sobre la Tradicion, 11/3 (1993), pags. 9-60; 1. Gershevitch, «Zoroaster's Own Contribution», en Journal
ofNear Eastern Studies 23 (1964), pags. 12-38; Ph. Gignoux, «"Corps osseux et ame osseuse': essai sur le
chamanisme dans Tiran anden», en Journal Asiatique, tomo 267 (1979), 54-67; idem (junto con R. Curiel, R.
Gyselen, Cl, Herrenschmidt), Pad ndm i yazdan. Etudes d'Epigrapphie, de numismatique et d'histoire de
Viran anden, Paris, 1979; idem, «Apocalypses et voyages extra-terrestres dans Tiran mazdéen», en C.

Kappler, Apocalypses et voyages dans l'au-dela, Paris, 1987, 351-374; idem, Les quatre inscription de mage
Kirdir. Textes et concordances, Paris, 1991; idem, «Religions de Flran Ancien. Resumes du Coursy,
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enAnnuaireEPHE, Ve. Seetion, tomo 101 (1992-1993), 139-143; G. Gnoli, «L'évolution du dualisme iranien
et le probléme zurvanite», en Revue de I'Histoire des Religions CCI/2 (1984), pags. 115-138; idem, De
Zoroastre a Mani. Quatre legons au Collége de France, Paris, 1985; idem, «L'Iran Antieo e lo Zoroastrismoy,
en J. Ries (Dir.), L'Uomo indoeuropeo e U sacro, Milan, 1990, pags. 105-147; A. Hultgard, «Mythe et histoire
dans Tiran ancien: cosmogonie et histoire du monde», en Ph. Gignoux (dir.), Recurrentpatterns in Iranian
Religions. From Mazdaism to Sufism, Paris, 1992, pags. 37-56; J. Kellens, Zoroastre et VAvesta Ancien.
Quatre le™ons au Collége de France, Paris, 1991; idem, «Le Mazdéisme» en F. Lenoir-Y. T. Masquelier
(dirs.), Encyclopédie des Religions I, Paris, 1997, 105-116; E. M. Laperrousaz y J. Lemaire, La Palestine a
l'époque perse, Paris, 1994; J. P. deMendi$ce,Uneencyclopédiemazdéenne, LeDenkart, Paris, 1958; G.
Messina, Der Ursprung der Magier una die zarathustrische Religion, Roma, 1930; M. Mokri, La lumiére et
lefeu dans Viran ancien et leur démythification en Islam, Lovaina, 1982; M. Mole, Cuite, mythe et cosmologie
dans Viran Ancien, Paris, 1963; idem, «La naissance du monde dans Tiran préislamique», en La naissance du
monde (Sources Orientales 1), Paris, 1959, pags. 301-328; G. Monnot, Penseurs musulmans et religions
iraniennes, Paris, 1974; J. Varenne, Zarathushtra et la tradition mazdéenne, Paris, 1966; M. L. West, Early
Greek Philosophy and the Orient, Oxford, 1971; G. Widengren, Les religions de Viran, Paris, 1965.
3Y.29.8;46.13y 15; 51.12, etc.

4+Y.33.6.

b4 Francisco Garcia Bazin

Ea. aporre rrorin pe: Zanatruivha

Larathubtra, autor de las githd, los himnos méis anti-
guos que se conservan entre las obras litargicas o Yosnas
del Avesta, perteneciente al clan de criadores de caballos
Spitama’, sacerdote cantor (zactar = sinsc. haotar!, predi-
cador itinerante que sobresale entre los drigu, desposeidos

sobe o Tradicide, 11/3 (1993), piags. 9-60; L Gershevitch, «Zoroaster’s Chwn
Comtributions, en Journal of Near Kastern Smdies 23 (1964, page. 12-38;
FPh. Gignous, «"Comps osseux ot Sme osseuse”: essai sur le chamanisme
dans I'lran anciens, en fouwnal Asiatigee, tomo 267 (1970, 54-67; idem
(unte con R Curiel, K. Gyselen, Cl. Herrenschmidt), Pad ndm { vazdin,
Etudes d Epigrapphie, de rupmismatique f o histoire de 'ran ancien, Pa-
ris, 19749; idem, sApocalypses et voyages extra-terrestres dans lran
mazdeens, en C. Kappler, Apocalypses ef vovages dins Vau-deld, Paris,
1987, 351-374: idem, Les quatre inscription de mage Kirdir. Textes ef
concordances, Paris, 1991; idem, «Religions de 'lvan Ancien. Resumés
du Courss, en Annuoire EFHE, Ve, Section, toma 101 (1992-1993), 139-143;
;. Gnoli, «L'évolution du dualisme iranien et le probléme survanites, en
Revue de 'Histoire des Religions CLL/Z (1984}, pags. 115-138; idem, De
Zovostre & Mani, Quatre lecors oy Collége de France, Paris, 1985; idem,
«L'Tran Antico ¢ lo Zoroastrismos, en J. Ries (Dir.), L'Uome indoeuropes
& i sacre, Milan, 199, pigs. 106-147; A, Hultgird, «Mythe et histoire
dans I'Tran ancien: cosmogonie et histoire du mondes, en Ph, Gignows
(dir.), Recurrent patterns in franion Religions, From Masdaism fo Sufism,
Parts, 1992, pige. 37-56; J. Kellens, Zoroastre ot U'dvesta Ancien. Quatre
lecons au Collége de France, Paris, 1991; idem, «Le Mazdéizmes en
F. Lenoir-Y, T. Masquelier (dirs.), Encyvelopédie des Religions I, Paris,
1997, 105-116; E. M. Laperrousaz v J. Lemaire, La Polesfing  I'époque
perse, Paris, 1994; [, P, de Menasce, Une encyrlopddie mazddenne, Le Dén-
Lart, Paris, 1958; . Messing, Der Ursprung der Magier und die zorathus-
trisctie Reltgion, Roma, 1930; M. Mokri, Lo lemiére et e fou dons Llron
ancien et leur démythification en fdam, Lovaing, 1982; M. Molé, Culie,
movihe ef cosmologie dons [Tran Ancien, Pars, 1963; fdem, «La naissance
diy monde dans Ulran préislamiques, en Lo nmizsance de monde (Sources
Origntales ), Paris, 1959, pigs. 301-328; G, Monnot, Pensewrs musulmans
t religions raniennes, Paris, 1974 ). Yarenne, Zarathushire ef lo troditon
mazddenne, Pariz, 1966; M. L. West, Early Greek Philosophy and the
Orient, Oxford, 1971; . Widengren, Les religions de UTrar, Pariz, 1965,
Y. 20.8; 46.13 v 15; 51.12, etc.
LY. 33.6.

y mendicantes, difunde su mensaje en el Jorasan (NO de Irdn) hasta ser bien
recibido en el principado de Vistaspa. Esta ensefanza confronta y combate las
doctrinas y hébitos rituales de los sacrificadores y sacerdotes (karapan y 1;s(g)s,
representantes de las «sociedades de hombres», que son la continuidad religiosa de la
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forma de vida indoeuropea vinculada con la etapa de los pueblos cazadores y modo
imperante de las creencias mitico-religiosas indoiranias. Su base se encuentra en la
practicas iniciaticas masculinas de los guerreros jovenes y el nomadismo, teniendo
por eje cultual los sacrificios de sangres. A esta concepcion del mundo exacerbada
por los guerreros, Zarathustra enfrentara, sin anular sus valores profundos, otra
diferente, mas afin con la vida sedentaria, ganadera y agricola, reanimando el
equilibrio entre las funciones sacerdotal, guerrera y productiva de la tradicion cultural
indoeuropea7. El origen justificado por el mismo profeta de este cambio provendra de
una experiencia intensa o contacto intimo y directo con la divinidad en un estado de
sueflo visionario (Xxvafna, sansc. svapna), experiencia objetiva, compulsiva y
transformadora de la conciencia. Semejante vivencia exige al enviado reformar la
tradicion estereotipada por la rutina sacerdotal a partir de un estrato mas profundo
que ha dejado de tener vigencia y ha llegado a ser oculto. La transmision, por lo
tanto, de la «ensefanza secreta»s, se dirige al pequefio grupo de convertidos capaz de
recibir apropiadamente el mensaje y de trasmitirlo con fidelidad9. La primitiva
comunidad de iniciados va a formarse por el mencionado principe Vistaspa, modelo
de toda futura iniciacion1o; la hija del profeta, Pu

5 Y. 44.20; 46.11.
6Y.46.5;48.10; 31.15; 32.10-15.
7Y.33.6;29.2y5-6;48.4; 51.21; Yast 13.
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v mendicantes, difunde su mensaje en el Jorasin (NO de
Irin) hasta ser bien recibido en el principado de Vidtispa.
Esta ensenanza confronta y combate las doctrinas y hibi-
tos rituales de los sacrificadores v sacerdotes (karapan v
usig)®, representantes de las ssociedades de hombress, que
son la continuidad religiosa de la forma de vida indoeu-
ropea vinculada con la etapa de los pueblos cazadores v
modo imperante de las creencias mitico-religiosas indoi-
ranias. Su base se encuentra en la pricticas iniciaticas
masculinas de los guerreros jovenes y el nomadismo, te-
niendo por gje cultual los sacrificios de sangre®. A esta
concepein del mundo exacerbada por los guerreros, Za-
rathuétra enfrentard, sin anular sus valores profundos, otra
diferente, mis afin con la vida sedentaria, ganadera y agri-
cola, reanimando el equilibrio entre las funciones sacer-
dotal, guerrera v productiva de la tradicién cultural indo-
europea’. El origen justificado por el mismo profeta de
ezste cambio provendra de una experiencia intensa o con-
tacto intimo y directo con la divinidad en un estado de
suefio visionario (veafna, sinsc. svapnal, experiencia ob-
jetiva, compulsiva y transformadora de la conciencia. Se-
mejante vivencia exige al enviado reformar la tradicion es-
tereotipada por la rutina sacerdotal a partir de un estrato
mis profundo que ha dejado de tener vigencia v ha lle-
gado a ser oculto. La transmisién, por lo tanto, de la «en-
sefianga secretas®, se dirige al pequeio grupo de converti-
dos capaz de recibir apropiadamente el mensaje v de
trasmitirlo con fidelidad®, La primitiva comunidad de ini-
ciados va a formarse por el mencionado principe Vidtispa,
modelo de toda futura iniciacion™; la hija del profeta, Pu-

SOY.44.20; 46,11,

% X, 46.5; 48.10; 31.15; 32.10-15.

Y, 33.6; 29.2 ¥ 5-6; 48.4; 51.21; Yasr 13,

¥, 483, Véase asimismo 455 v 6.3 (Insler, pag. 286).
* ¥ 31.1217.19 51.8, eic.

Y, 46.14: 28.7; 51.16. (ver Insler, pags. 273 v 3160

8 Y. 48.3. Véase asimismo 45.5 y 46.3 (Insler, pag. 286).

0Y.31.12.17.19; 51.8, etc.
10 Y. 46.14; 28.7; 51.16. (ver Insler, pags. 273 y 316).

rusista;;; su esposo Jamaspa,, funcionario real, Frasaostra, asimismo miembro

de la corte13 y Madyamaha Spitamai4. De este modo no sélo la entrega conveniente
del don (maga) revelado por el Seiior Sabio a Zarathustra y a los iniciados por ¢l
queda justificada, sino asimismo el respaldo que le presta la sucesion regular a su
trasmision en un medio garantizado, en este caso por la eleccion directa y el
parentesco, los tres pivotes de la tradicién. En el don divino, pensamiento (doctrina),
palabra (formulacion del pensamiento) y accion (culto) se ofrecen inseparablemente,
de manera que reunidos activamente en la existencia aportan la salvacion o estado de
creciente felicidadis.

La revelacion recibida por Zarathustra de valor perenne para el pueblo iranio
encierra los siguientes conceptos centrales.

a) Monoteismo. La comprension de la divinidad como «dios de dioses» y «sefior
de sefores», como lo ratifican las inscripciones de los soberanos aqueménidasie,

81



Ahura Mazdah, el «Senor Sabioy», es fundamental. Indistintamente reconocido como
el «Sabio»;7, el «Sefior»g, el «Sefior Sabio», el «Sefior muy Sabio» o «el Sefor

Santo Benefactor», se impone como el ser personal por excelencia. La nocion implica
que su naturaleza encierra las notas de soberania de manera suma. De este modo,

asimila los atributos sefioriales registrados por el indio Varunal9, pero
uy>533
12 Denkart 1X,45,4

13Y.51.16-17.
14Y.51.19.
15Y.53.1.

iy Francisco Garcia Bazin

rufistd!l; su esposo Jamaspa'?, funcionario real, FraZaostra,
agsimismo miembro de la corte!'® v Madyamaha Spitama’®.
De este modo no solo la entrega conveniente del don
(maga) revelado por el Sefior Sabio a Zarathudtra v a los
iniciados por él queda justificada, sino asimismo el res-
paldo que le presta la sucesidn regular a su trasmision en
un medio garantizado, en este caso por Ia eleccidn directa
y el parentesco, los tres pivotes de la tradicion. En el don
divino, pensamiento (doctrina), palabra (formulacion del
pensamiento) y accidn (culto) se ofrecen inseparablemente,
de manera que reunidos activamente en la existencia apor-
tan la salvacion o estado de creciente felicidad',

La revelacion recibida por Zarathustra de valor perenne
para el pueblo iranio encierra los sipuientes conceptos cen-
trales.

i) Monotelsmo. La comprension de la divinidad como
wdios de dioses» y «sefior de sefiores», como lo ratifican las
inscripciones de los soberanos aqueménidas'®, Ahura
Mazdah, el «Sefior Sabio», es fundamental. Indistinta-
mente reconocido como el «Sabios!”, el «Sefiors'®, el «Se-
fior Sabios, el «Sefior muy Sabio» o «el Sefior Santo Bene-
factors, se impone como el ser personal por excelencia. La
nocidn implica que su naturaleza encierra las notas de
soberania de manera suma. De este modo, agimila los atri-
butos sefioriales registrados por el indio Varunal?, pero

ny, 53.3

I Dgnkart [N45.4.

13 Y. 51.16-17.

4 Y 51.19.

17 ¥, 63.1.

% Cfr. Duchesne-Guillemin, 1948, pigs. 105 y sigs.

7Y, 50,2.3.11, ete.: masdd, sinse. medhd/medhira, o sea. un com-
puesto verbal: miz-dhi, sinsc. manas-dha, «el que establece o confiere
el pensamisntos.

Y, 48.2; 33.3, ete.: ahura, sinsc. asura,

1% Cir. Rg Veda 1, 25,19-20: «Varuna.. Sabios, etc.

16 Cfr. Duchesne-Guillemin, 1948, pags. 105 y sigs.
17 Y. 50.2.3.11, etc.: mazda, sénsc. medha/medhira, o sea, un compuesto verbal: mdz-dhd, sansc. manas-dha,

«el que establece o confiere el pensamiento.
18 Y. 48.2; 33.3, etc.: ahura, sansc. asura.
19 Cfr. Rg Veda 1, 25,19-20: «Varuna...Sabio», etc.
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sublimados en un fondo originario que opera en el apartamiento y concentracion
ensimismada propios del Sabio; un poder con intrinseca capacidad originante, por lo
tanto, anterior a toda manifestacion y actividad de ese poder. Por eso Ahura Mazdah
es unico y de ¢l solo depende la fuerza, la justicia y la sabiduria y es creador y
ordenador de cuanto hay,,. Pero Ahura Mazdah se expresa de acuerdo con su propia

naturaleza, por ese motivo, por su connatural eminencia, no obra por si mismo, sino
que opera por sus emanaciones espirituales, los Amesa Spenta, los «Benefactores
Inmortales»21, instrumentos de un poder infinito que por naturaleza es inmanifiesto y
remoto. Pero antes de explicar el contenido de estas manifestaciones espirituales, es
necesario referirse al origen de la misma posibilidad de que sean seres benéficos, al
surgimiento de su fundamento, o sea, al Espiritu22.

b) El Espiritu y el dualismo primordial. Expresa la Yasna 30.3: «Por otra parte,
los dos Espiritus del origen que en un suefio se han conocido como gemelos, son,
uno, el mejor, el otro, el mal en pensamiento, palabra y accion. Y entre estos dos, los
que conocen eligen bien, pero no los necios»23.

20 Cfr. Garcia Bazan, 1967, pags. 9 y sigs.

21 Cfr. amesa, sansc. amrto, gr. ambrotos,; spenta, «benefactory.
22 Mainyu, que nuevamente remite al sansc. manas y a manas, «hombrey», al gr. menos y al lat. mens y

memini, raiz man. la capacidad o fuerza de mover, imaginar, pensar y decidir que caracteriza particularmente
al hombre.
23 Cfr. Widengren, 1968, pag. 88. Véase, sin embargo, Insler, pag. 165, quien no ve posible leer en el texto

xvafna= sansc. svapna («sueflo onirico»), sino svapni=*svapnya («rivalidad»), apoyandose en el védico
dusvapnya (RV VIII, 47,14) que entiende como «hostilidad mutua», por mas que ni en el pasaje en sanscrito
utilizado ni en los que siguen del mismo himno se exprese ese sentido, ya que se pide al Sol y a la Aurora que
alejen los males y los malos suefios que son presagios funestos. Se dice: «Oh hija del cielo (la aurora),
cualquier mal suefio que nos amenace o que se relacione con la escasez de nuestro ganado, aléjalo hacia las
remotas regiones de la subconsciencia e incluso lejos de las tres re
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sublimados en un fondo originario que opera en el aparta-
miento y concentracion ensimismada propios del Sabio; un
poder con intrinseca capacidad originante, por lo tanto, an-
terior a toda manifestacién y actividad de ese poder. Por
ezn Ahura Mazdih es dnico v de 8] solo depende la fuerza,
la justicia y la sabiduria v es creador v ordenador de cuanto
hay™. Pero Ahura Mazdih se expresa de acuerdo con su
propia naturaleza, por ese motivo, por su connatural emi-
nencia, no obra por si mismo, sino que opera por sus ma-
naciones espirituales, los Ameda Spenta, los «Benefactores
Inmortaless* | instrumentos de un poder infinito que por
naturaleza es inmanifiesto y remoto. Pero antes de expli-
car el contenido de estas manifestaciones espirituales, es
necesario referirse al origen de la misma posibilidad de que
sean seres benéficos, al surgimiento de su fundamento, o
sed, al Espiritu®,

by El Espivitu v el dualismo primordial. Expresa la
Yasna 30.3: «Por otra parte, 1oz dos Espiritus del origen que
en un suefio se han conocido como gemelos, son, uno, el
mejor, el otro, el mal en pensamiento, palabra ¥ accion. Y
entre estos dos, los que conocen eligen bien, pero no los
necioss*?,

0 Cfr. Garcia Bazin, 1967, pégs. 9 v sigs.

1 Clr. amedn, sfinse. ampto, gr. dmbrotos: spenta, shenefactors.

22 Mairve, que noevamente remite al sANSC. MAnos ¥ a meanus,
«hombres, al gr. ménos v al lat. meens y meneind, ralz man: la capacidad
o fuerzga de mover, imaginar, pensar v decidic que caracteriza particu-
larmente al hombre.

= Cfr. Widengren, 1968, pdg. B8, Vease, sin embargo, Insler, pig.
165, quieth no ve posible leer en ol texto xoafne= sinse. spape (wsuefio
oiricos ), sine stapri= " seapry Cerivalidads), apoyandose en el védico
dustapia (RV VIIL 47.14) que entiende como shostilidad muotoase, por
mids que ni en el pasaje en sinscrito utilizado ni en los que siguen del
miismo hirmno se exprese ese sentido, va que se pide ol Sol ¥ a la Aurora
que alejen loz males y los malos suefios que son presagioe unestos, Se
dice: «0h hija del ciels Ja aurora), cualiquier mal suefio que nos ame-
nace o que 5 relacione con la escagez de nuestro ganado, aléjalo hacia
las remntas regiones de 1a subconsciencia e incduso lejos de las tres re-

Es decir, el Espiritu es doble por naturaleza y esto desde el principio, en el
interior de quien lo establece, Ahura Mazdah; por eso han sido vistos por Zarathustra
como «gemelos», iguales, pero con disposicion a diferenciarse, porque asi es la
conciencia como naturaleza libre. La diferencia sera la consecuencia de las
respectivas decisiones instaurando con ellas el camino del bien o su opuesto, el del
mal24.

Escriben, entonces, autores como H. Corbin 25: «Entre Potencia de Luz y
Contrapotencia de Tinieblas nada es comuny, salvo, acotamos, el fundamento de la
«potencia». El impulso o poder consciente26 que emerge del poder ilimitado del
Sefior Sabio prefigura en su interior la posibilidad de manifestar con su eleccion la
voluntad paterna escondida, por eso Spenta Mainyu («Espiritu Benefactor») y sus
manifestaciones son vastagos de Ahura Mazdah,-; o bien, con el mismo acto, es
capaz de ocultarla y combatirla, creando una realidad diferente a la naturaleza que
espontaneamente proviene del Sabio.

Zarathustra, entonces, ha percibido agudamente que en los origenes mismos de lo
que es distinto de Dios, entendido éste como el Poder infinito que todo lo establece,
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una vez que se sale de si, en su mismo seno se inicia el conflicto interior a la
diferencia, la de afirmarse y proclamarse como diversa de ¢l. El hecho finca en que la
posibilidad absoluta se conserva en si, con una soberania y entrega al propio poder
que excede a la eleccion, pues cuanto elija limitaria la posibilidad de su poder. Lo
diferente al Sefor Sabio, por consiguiente, como distinto de €l se ofrece como poder
doble, con la ambipatencia de quien se piensa a si mismo y con capacidad para
elegirlo todo. Ahora bien, esta capacidad electiva, observada a fondo, no es
ilusoriamente indiferenciada, sino que enfrentada en concreto con el acto de
conciencia al que va unido inseparablemente de la sustancia del conocimiento, se
reduce en exclusiva a dos opciones: conocer y elegir todo o elegir nada y
desconocerlo todo. Optar por el Dios absoluto omnipotentemente, o elegir, con
idéntica potencia total, conocer vacuamente, sin sustancia, oponiéndose con la
eleccion al poder incircunscrito, posibilidad de lo posible. Porque si la posibilidad
pura es espontaneidad o libertad en si sobre la capacidad de elegir, propio de la
omnipotencia del Espiritu es el libre albedrio y a través de ¢l se manifiesta la realidad
multiforme. Se comprende, entonces, que el acto de eleccion primordial deba ser
inmodificable y generador de la realidad multiple pertinente. De esta manera se ha
tornado realidad la oposicion excluyente entre el Espiritu Benefactor y la obra de su
eleccion y el Espiritu Hostil28 y la aversion que segrega. El acto del Espiritu doble
que lo escinde inmutablemente en bueno y malo marca el principio, no de la
distincidn que es intrinseca a su aparicion, sino de la multiplicidad de las existencias.
Sobre esta base pueden comprenderse dos ideas que textos posteriores siguen

ensefiando:
giones...Oh Amaneceres, quedemos libres de los malos suefios...» (VII,47,14 y 18); cfr. Swami Satya
Prakash Sarasvati y Satyakam Vidyalankar (eds.), RgVeda Samhita X, Delhi, 1982, pags. 3226-3227.

24 Y. 45.2; 3%0.4-5.
25 H. Corbin, 1960, pag. 27.
26 Mainyu = Vayu indio, dios del viento, raiz va, «soplar.
27Y.45.3;31.8.
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Es decir, el Espiritu ez doble por naturaleza v esto desde
el principio, en el interior de quien lo establece, Ahura
Mazdih; por eso han sido vistos por Zarathudtra como «ge-
meloss, ignales, pero con disposicidn a diferenciarse, por-
que asi es la conciencia como naturaleza libre. La diferen-
cla serd la consecuencia de las respectivas decisiones
instauwrando con ellas el camino del bien o su opuesto, «
del mal®,

Escriben, entonces, autores como H, Corbin®: «Entre
Potencia de Luz v Contrapotencia de Tinieblas nada es co-
mine, salvo, acotamos, €] fundamento de la «potencias, El
impulso o poder consciente®® que emerge del poder ilimi-
tado del Sefior Sabio prefigura en su interior la posibilidad
de manifestar con su eleccidn la voluntad paterna escon-
dida, por eso Spenta Mainyvu («Espiritu Benefactors) y sus
manifestaciones son vastagos de Ahura Mazdih®; o bien,
con ¢l mismo acto, es capaz de ocultarla y combatirla,
creando una realidad diferente a la naturaleza que espon-
taneamente proviene del Sabio.

Zarathuitra, entonees, ha percibido agudamente que en
los origenes mismos de lo que es distinto de Dios, enlen-
dido éste como el Poder infinito que todo lo establece, una
vez que se sile de si, en su mismo seno se indcia el con-
flicto interior a la diferencia, la de afirmarse y proclamarse
como diversa de él. El hecho finca en que la pogibilidad ab-
soluta se conserva en s, con una soberania v entrega al
propio poder que excede a la eleccion, pues cuanto clija li-
mitaria la posibilidad de su poder. Lo diferente al Sefior Sa-
bio, por consiguiente, como distinto de é se ofrece como
poder doble, con la ambipatencia de quien se piensa a s

giones,..0h Amaneceres, quedemos libres de los malos suefios., »
(VIIT AT, 14 y 18); efr. Swami Satya Prakash Sarasvati y Satvakam Vid-
valankar (eds.}, RgVFeda Samhita X. Delhi, 1982, pags. 3226-3227.

MY 452 30.4-5.

3 H. Corbin, 1960, pdg. 27.

2 Maimae = Fivu indio, dios del viento, raiz o, ssoplars,

¥ Y. 45.3; 31.8.

1.° Cuando el Bundahisn, en noticias que nos llegan por escritores cristianos,
afirma que ambos gemelos residian en el interior de Ahura Mazdah, como Padre-
Madre, distinguiéndose como vastagos engendrados por el sacrificio y la duda,
respectivamente, se ilustra la misma leccion, pues el conflicto se origina en el
Pensamiento paterno y alli queda conformada la eleccion. Por eso, aunque Ahriman
(=Angra Mainyu) quiera beneficiarse de la oferta paterna apareciendo el primero a la
luz, pues, en realidad su crea
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mizmo y con capacidad para elegirlo todo, Ahora bien, esta
capacidad electiva, observada a fondo, no es ilusoriamente
indiferenciada, sino que enfrentada en concreto con el acto
de conciencia al que va unido inseparablemente de la sus-
tancia del conocimiento, se reduce en exclusiva a dos op-
ciones: conocer v elegir todo o elegir nada v desconocerlo
todo, Optar por el Dios absoluto omnipotenterente, o ele-
gir, con idéntica potencia total, conocer vacuamente, sin
sustancia, oponiéndose con la eleceidn al poder incireuns-
crito, posibilidad de lo posible. Porque sila posibilidad pura
es espontaneidad o libertad en =i sobre la capacidad de ele-
gir, propio de la omnipotencia del Espiritu es el libre albe-
drio v a través de &l se manifiesta la realidad muliforme,
Se comprende, entonces, que el acto de eleccion primor-
dial deba ser inmodificable v generador de la realidad mal-
tiple pertinente, De esta manera se ha tornado realidad 1a
oposiciin excluvente entre el Espiritu Benefactor y la obra
de su eleccion v el Espiritu Hostil*® y la aversion que se-
grega. Kl acto del Espiritu doble que 1o escinde inmutable-
mente en bueno y malo marca el principio, no de la dis-
tincidn que es intrinseca a su aparicion, sino de la
multiplicidad de las exiztencias, Sobre esta base pueden
comprenderse dos ideas que textos posteriores siguen en-
seflando:

1.*  Cuando el Bundahisn, en noticias que nos llegan
por escritores cristianos, afirma que ambos zemelos resi-
dian en el interior de Ahura Mazdih, como Padre-Madre,
distinguiéndose como vistagos engendrados por el sacrifi-
cio v la duda, respectivamente, ze ilustra la mizma leceion,
pues el conflicto se origina en el Pensamiento paterno v alli
queda conformada la eleccion. Por eso, aungque Ahriman
(=Angra Mainyu) quiera beneficiarze de la oferta paterna
apareciendo el primero a la luz, pues, en realidad su crea-

= drgra-ahwa, ralzs afb, sque odias, Widengren, 1968, pig. 95,
28 Angra=ahra, raiz oh, «que odiay,
Widengren, 1968, pag. 95.
cion precede a la del Espiritu del Bien, su intencidon queda malograda.
2.° El Skand-Gumanik-Vigar29 distingue dos tipos de polaridades que registran
las gdtha: dualidad de opuestos que se excluyen y anulan entre si por sus esencias
irreductibles  (bien-mal, luz-oscuridad, conocimiento-ignorancia, vida-muerte,
fragancia-hedor, etc.) y dualidades complementarias, diferentes no por naturaleza,
sino por funcion. Pueden coexistir y favorecerse ligando sus funciones (macho-
hembra, sol-luna-estrellas, colores y olores, etc.). Por este motivo es imposible que el
mal provenga del bien, y viceversa (88), y que ambos se originen en Dios (111). Con
esta doctrina se esta confirmando la ensefianza del dualismo primordial que admite
tanto el sentido de los opuestos complementarios3o como el de los opuestos
excluyentes y deduce la imposibilidad de que opuestos irreductibles deriven unos de
otros. Por esa razon el origen del bien y del mal, de la luz y las tinieblas y de los dos
caminos que nada tienen en comun, no proceden de Ahura Mazdah, cuya infinita
posibilidad jamas se relaja, ni tampoco de dos principios originales de potencia igual
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a la del Sabio, pues, ;cOmo podrian existir dos principios primeros sin contradiccion
en los términos y agravio de la singularidad soberana del Sefior? La realidad del bien
y del mal procede de una potencia electiva que es externa al Sefior Sabio, de una
posibilidad limitada por la capacidad de elegir, de una libertad libre que no es la
libertad de la libertad, sino la del libre albedrio del Espiritu que fija por su naturaleza
dual el nacimiento de los opuestos inconciliables y de sus correspondientes vias o
efectos.

Hay, por lo tanto, efectivizada la posibilidad de eleccion y para siempre, potencia y

contrapotencia espirituales, una
29 VIII, pags. 1y sigs.
30 Y. 44.5.

70 Francisco Garcla Bazdn

cion precede a la del Espiritu del Bien, su intencidn queda
malograda.

2% El Skand-Gumdnik-Vigar®™ distingue dos tipos de
polaridades que registran las githd: dualidad de opuestos
que 2e excluyen y anulan entre &7 por sus esencias irredue-
tibles (bien-mal, luz-oscuridad, conocimiento-ignorancia,
vida-muerte, fragancia-hedor, etc.) v dualidades comple-
mentarias, diferentes no por naturaleza, sino por funcién,
Pueden coexistir y favorecerse ligando sus funciones (ma-
cho-hembra, sol-luna-estrellas, colores vy olores, ete.). Por
este motivo ez imposible que el mal provenga del bien, v
viceversa (B8), v que ambos se originen en Dios (111} Con
esla doctrina se estd confirmando la ensefianza del dua-
lismo primordial que admite tanto el sentido de los opues-
tos complementarios™ como el de los opuestos excluven-
tes v deduce la imposibilidad de que opuestos irreductibles
deriven unos de olros. Por esa razdn el origen del bien y
del mal, de la luz v lag tinieblas y de los dos caminos que
nada tienen en comin, no proceden de Ahura Mazdih,
cuya infinita posibilidad jamas se relaja, ni tampoco de dos
principios originales de potencia igual a la del Sabio, pues,
Joomo podrian existir dos principios primeros sin contra-
diccion en los terminos v agravio de la singularidad sobe-
rana del Sefior? La realidad del bien y del mal procede de
una potencia electiva que es externa al Sefior Sabio, de una
posibilidad limitada por la capacidad de elegir, de una li-
bertad libre que no es la libertad de la libertad, sino la del
libre albedrio del Espiritu que fija por su naturaleza dual el
nacimiento de log opuestos inconciliables y de sus corres-
pondientes vias o efectos.

Hay, por lo tanto, efectivizada la posibilidad de eleceion
y para siempre, potencia y contrapotencia espirituales, una

 VIII, pdgs. 1 y sigs.
WY 445,

docil y benefactora, la otra, discola y malhechora; y la cuestion que se plantea es
como sera posible que lo que es inmodificable y no puede extinguirse en su ser,
pueda, sin embargo, transformar su accion de modo que concluyan sus ofensas.
Interesa al alma irania explicar y actuar de manera que lo contrapotente se cambie en
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impotente, para que lo potente brille por si sin resistencias. Este es el segundo acto de
la cosmovision dramatica que Zarathustra ofrece con la ensefianza de los Amesa

Spenta'y de la CI'€acion de los mundos espiritual y sutil.

c) Los benefactores inmortales y la creacion. Los Amesa Spenta, en nimero de
seis, son las manifestaciones o determinaciones espirituales de Ahura Mazdah a
través de la eleccion de Spenta Mainyu. Tienen como sustrato la buena eleccion y
como perfil la funcién que le corresponde a cada uno en la formacion y liberacion del
hombre y del mundo. Puesto que el Sefior Sabio nada puede ignorar, cumple por
medio de los Benefactores Inmortales una doble actividad benéfica particular y
eterna: generadora, pero también liberadora de lo producido, puesto que la
contrapotencia hostil opone sin reposo una creaciéon mala a la fluencia de lo querido
como bueno. De acuerdo con lo dicho, la potencia tnica del Espiritu Benefactor se
subdivide en seis poderes al iniciar la obra buena. Estas proyecciones personales del
Espiritu son los principios que por su dignidad merecen la més alta veneracion del
hombre y del mundo como sus conformadores invisibles mas proximos al Sefior, y
por sus funciones intermediarias originales merecen la denominacion de arcangeles o
protectores de la buena eleccion y espirituales primeros de la obra creadora buena y
salvifica. Ellos son:

a) «Buen Pensamiento» (Vohu Manah). Retoma funciones del Mithra indoiranios;

por su naturaleza mediadora
Dumézil, 1952, pags. 40 y sigs.
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déoeil v benefactora, la otra, dizcola vy malhechora; v la
cuestion que se plantea es como serd pozgible que lo que es
inmadificable v no puede extinguirse en su ser, pueda, sin
embargo, transformar su accién de modo gque concluyan
sus ofensas. Interesa al alma irania explicar ¥ actoar de
mmanera que o contrapotente se cambie en impotente, para
que lo potente brille por si sin resistencias. Este es el se-
gundo acte de la cosmovision dramética que Zarathustra
ofrece con la ensefianza de los Amesa Spenta v de la crea-
citn de los mundos espiritual v =il

v Los benefactores inmortales v o creacion. Los
Ameda Spenita, en nimero de seis, son las manifestaciones
o determinaciones espirituales de Ahura Mazdih a través
de la eleceion de Spenta Mainyu. Tienen como sustrato la
buena eleccion v como perfil la funcion que le corresponde
a cada une en la formacidn v liberacion del hombre v del
mundoe. Puesto que el Sefior Sabio nada puede ignorar,
curmple por medio de los Benefactores Inmortales una do-
ble actividad benéfica particular v eterna: generadora, pero
tambien liberadora de lo producido, puesto que la contra-
potencia hostil opone sin reposo una creacion mala a la
fluencia de lo querido como bueno, De acuerdo con lo di-
cho, Ja potencia anica de] Espiritu Benefactor se subdivide
em geis poderes al iniciar la obra buena. Estas proyeceiones
personales del Espiritu son los principios que por su digmni-
dad merecen la mds alta veneracion del hombre v del
mundo como sus conformadores invisibles més procimos
al Sefior, v por sus funciones intermediarias originales me-
recen la denominaciin de arcingeles o protectores de la bue-
na eleceion v espirituales primeros de la obra creadora
buena y salvifica. Ellos son:

i) «Buen Pensamientos (Fohu Manah). Retoma fun-
ciones del Mithra indoiranio® por 2u naturaleza mediadora

A Dumégil, 1952, pigs. 40 v sigs.

especialmente y encierra, personificandolo, el designio o proyecto cognoscitivo
de Ahura Mazdah reflejado y acogido por el Espiritu Bueno. Patrocina al Buey,
simbolo del género animal y paradigma de la felicidad celestial y terrestre32.

b) «Orden» (A4sa, sansc. rta). Encierra las virtualidades de la Rta védica, el buen
arreglo de los dioses, de la liturgia, del cosmos natural, social y humano33, y lo
conserva como orden justo y verdadero, o sea, no como un marco externo que
coordina y genera armonia, sino como término medio (palman) entre el exceso y el
defecto que, activo en cada ser mixto, revela su funcidén propia en relacion con los
demas. El artdvan, el participante de Asa, la respeta y asume oponiéndose al drujvan,
el inmoral de conducta torcida. Auspicia al fuego, lo igneo, (Atar, sénsc. Agnis),
cuyas funciones sustentan los diversos aspectos del orden vital en el mundo y el
hombre (xvarenah)u.

c¢) «Reinoy (Ksatra: «fuerza», sansc. ksatra/ksatriya: «referente a la clase
guerrera»3s,0 bien, «Reino deseable» (Ksatra Vairya), conserva los atributos de
Indra, el poder guerrero y de dominio. Tiene por correspondiente al metal como su
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elemento cosmico. Se trata del «Reino» cuyo sefior es Ahura Mazdah, «tu Reinoy,
que adviene por medio de su Designio como recompensa (mizdah) de la buena
actividad3e y del que el creyente aspira a participar37, porque es de larga vida o
eterno3s. El «Reino» se comparte en esta vida, pero definitivamente después de la
ordalia universal39, mostrandose asi la relacion estrecha entre la paz

12 Y. 50; 34.13-14, etc.
33 Cfr. cap. L.
34 Duchesne-Guillemin, 1977, pags. 418 y sigs.
35 Duchesne-Guillemin, 1948, pags. 71 y sigs.
36 Y.51yY.34.13;43.5; 51.15.

37Y.31.4.6y22.
38 Y.33.5.

3 Y. 30.7; 32.7; 51.9.

T2 Francisco Garcia Bazin

especialmente y encierra, personificindolo, el designio o
provecto cognoscitive de Ahura Mazddh refllejado v aco-
gido por el Espiritu Bueno. Patrocina al Buey, simbolo del
género animal y paradigma de la felicidad celestial y te-
rrestre?,

bl «Drdens (4da, sinsc. rta). Encierra las virtualidades
de la Bta védica, el buen arreglo de los dioses, de la litur-
gia, del cosmos natural, gocial ¥ humano®, v lo conserva
como orden justo v verdadero, o sea, no como un marco
externo que coordina y genera armonia, sino como tér-
mino medio (patmian) entre el exceso y el defecto que, ac-
livo en cada ser mixto, revela su funciin propia en rela-
cidn con los demas. El artdvan, el participante de dsa, la
respeta ¥ asume oponiéndose al drgjean, el inmoral de
conducta torcida. Auspicia al fuego, lo igneo, (dtar, sinsc.
Agnis), cuvas funciones sustentan los diversos aspectos del
orden vital en el mundo v el hombre {xvarenah*.

¢} «Reinos (Kdatra: «fuerzas, sinsc. kfatra/kdatriva:
areferente a la clase guerrera»** .o bien, «Reino deseables
(Kiatra Fairva), conserva los atributos de Indra, el poder
guerrero v de dominio. Tiene por correspondiente al me-
tal como su elemento cosmico. Se trata del «Reinos cuyo
sefior ez Ahura Mazdah, «tu Reino», que adviene por me-
dio de su Designio como recompensa (mizddah) de la buena
actividad® y del que el crevente aspira a participar®”, por-
que es de larga vida o eterno®. El «Reinos se comparte en
esta vida, pero definitivamente después de la ordalia uni-
versal™®, mostrandose asi la relacién estrecha entre la paz

Y, 5, 34.13-14, ete,

3 Cir. eap. L.

¥ Duchesne-Guillemin, 1977, pigs. 418 v sigs,
5 uchesne-Guillemin, 1948, pags. 71 v sigs.
¥ Y, 51 ¥ Y. 34.13; 43.5; 51.15.

¥ ¥ 3146y 22

¥y, 335

¥y, 30,7. 32.7, 51.9,

dominio del Sefor y los materiales purificados.
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d) «Moderacion» (Aramati o Spenta Armaiti = la diosa

védica Aramati) 40. Representa la fertilidad, la divinidad fecunda que concibe con
equilibrio la potencia del Sefior por la providencia del Buen Pensamiento. Le
compete el patronazgo de la Tierra, Madre de los individuos vivientes.

e) «Salvacion» (Haurvatat, sansc. sarvatdf), ha prolongado la actividad de los
Nasatya indios, esta al frente de todos los dioses o «adorables», losyazata, expresa la
permanencia inalterable y le corresponde el principio acuoso que todo lo vivifica4l.

J) «Inmortalidad» (Arneretat, sansc. amrta), ha adoptado asimismo las funciones
del segundo de los gemelos Nasatya. Como negacion de la muerte es la ambrosia,
néctar perpetuo que alimenta la salvacidon y que asi domina sobre las plantas.

El conjunto de estos seis principios, tres masculinos y tres femeninos, se
distinguen y complementan de manera que forman una triada doble integrada por
Vohu Manah/ Ameretat, Asa/Haurvatat y Ksatra/Aramati: pensamiento que no
muere, palabra integra y dominio fecundo, paradigmas de las tres funciones en el
paraiso, al seguir la voluntad de Ahura Mazdahy,.

Pensar, decir y obrar bien 43, es el gozne que permite el giro del proceso
cambiante a la meta final, vincula el tiempo con la eternidad e incita a reflexionar. De
este modo los arcangeles, fuentes primeras de los individuos, no se agotan en si
mismos, y es a los yazata, que retoman figuras y funciones del antiguo pantedn
indoiranio, a los que se consagran los cantos propios de adoracion, los treinta

a0 Widengren, 1968, pags. 100y 147.
21Y.34.11;44.18.
42 Yast 19 (Corbin, 1962, pag. 28).

4 Pahlavi: humat, hiixt, huvarst.

Yast, uno por cada dia del mes, que completan con las diecisiete gathd el grupo de
los himnos sacrificales. Estas entidades divinas son los angeles del séquito de la
héptada divina superior, y junto con ellos, desbordando la potencia, como sus
instrumentos, generan los siete tipos que constituyen el mundo del espiritu de acuerdo
con la funcién rectora de cada uno de los seres superiores. De esta manera, de Ahura
Mazdah/Spenta Mainyu viene lo que es humano, modelo del todo; de Vohu Manah,
lo animal; de Asa, lo igneo; de Ksatra, lo metélico; de Aramati, lo terraqueo; de
Haurvatat; lo acuoso y de Ameretat, lo vegetal.

Esta es la emanacion de los dioses, de la misma sustancia espiritual a través de
sucesivas derivaciones, el mundo menog, término pahlavi derivado de
mainyu/mainyava, «espiritual», de acuerdo con la distincion de Zarathustra entre un
ahu-manahya, «ser espiritual» y un ahuastvant, «ser 6seo» o material44. El menog
abraza las siete formas principales de las existencias individuales y sus relaciones, de
este modo produce el mundo en estado getig (de gaetya, «viviente» o «material») a
partir de si mismo. Un mundo en estado de sutil materialidad que contiene las
simientes o disposiciones primeras de la realidad multiple, entendida ésta como un
orden de individuos actualizados sobre el tiempo y el cambio.

Es necesario distinguir, entonces, el mundo en estado espiritual (stt mainyava) de
los siete arquetipos, producto inmediato de la buena eleccion del Spenta Mainyu con
la colaboracion de los Benefactores Inmortales y sus ayudantes, del mundo en estado
material sutil (sti gaethya), en el -que los aludidos géneros se presentan como
disposiciones arquetipicas con posibilidad de desarrollar el contenido implicito en
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individuos permanentes organicamente coordinados.
Es la organizacion seminal senalada la que atacara el Espiritu Hostil, con confianza
ciega que deriva de su eleccion

T4 Francisco Garcia Bazin

Yast, uno por cada dia del mes, que completan con las die-
cisiete gidthd el grupo de los himnos sacrificales. Fstas en-
tidades divinas son los angeles del séquito de la héptada
divina superior, y junto con ellos, deshbordando la potencia,
como #us instrumentos, generan los siete tipos que consti-
tuyen el mundo del espiritu de acuerdo con la funcitn rec-
tora de cada uno de los 2eres superiores. De esla manera,
de Ahura Mazdih/Spenta Mainyu viene lo gque es humano,
modelo del todo; de Yohu Manah, lo animal; de A%, 1o izneo;
de Kiatra, lo metilico; de Aramati, lo terriqueo; de Haur-
vatit; lo acuoszo ¥ de Ameretit, lo vegetal.

Esta es la emanacion de los dioses, de la misma sus-
tancia espiritual a través de sucesivas derivaciones, el
mundo méndg, termino pahlavi derivado de mainye/ main-
i, =espirituals, de acoerdo con la distincidn de Zara-
thudtra entre un ahu-rmanalpa, «ser espirituals v un ahe
astuant, sser dseor o material*, El méndg abraza las siete
formas principales de las existencias individuales v sus re-
laciones, de este modo produce el mundo en estado gétig
{de gaétva, «viviente» o «materials} a partiv de sl mizmo.
Un mundo en estado de sutil materialidad que contiens las
simientes o disposiciones primeras de la realidad miltiple,
entendida ésta como un orden de individuos actualizados
sobre el tiempo vy el cambio.

Es necesario distinguir, entonces, el mundo en estado es-
piritual (s mainyvava) de los siete arquetipos, producto in-
mediato de la buena eleccidn del Spenta Mainya con la co-
laboracion de los Benefactores Inmortales v su2 ayvadantes,
del mundo en estado material sutil (st goéthya), en el que
los aludidos génercs se presentan como disposiciones ar-
quetipicas con posibilidad de desarrollar el contenido impli-
cito en individuos permanentes orginicamente coordinados.

Es la organizacion seminal sefialada la que atacari el Es-
piritn Hostil, con confianza ciega que deriva de su eleccion

Y, 34.2; 28.2 (Gooli, 1990, pag. 118).
44'Y. 34.2; 28.2 (Gnoli, 1990, pag. 118).

rebelde, seguro de que con su intrusion inesperada en el orden seminal luminoso
lograra el aborto del mundo de Orhmazd, consiguiendo que la oscuridad lo fagocite y
que luz y belleza se apaguen cubiertas de tinieblas. Pues lo que el Espiritu del Mal ha
experimentado es que el desenvolvimiento de los seres es inseparable de la libertad y
que si el hombre elige mal, impedird la perfeccion para la que estd predispuesto el
mundo sutil en estado seminal. El ardid es habil, pero carente de sabiduria, porque si
el compromiso humano libre es indisociable de la construccion del mundo, también
es cierto que el Espiritu del bien es el inspirador y benefactor del orden y que sin
fatiga respaldara su obra. Por ese motivo cada momento creador del Espiritu Bueno
muestra la contrafigura del Espiritu del mal creativamente infértil. El Sefior Sabio,
soberano como su antecesor Varuna y patron, por lo tanto, de la magia, del poder que
obra a distancia, que nada ignora y que so6lo actia bonificamente, libre en su recato, le
deja hacer, pues sabe que la creacion invertida de Angra Mainyu es la trampa, la red
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que ¢l mismo suelta para ser atrapado y vencido por el imperio de la luz.

Efectivamente, el asalto de la tiniebla a la luz y sus seres genera un estado de
mezcla (gumesgin), una combinacion fisica e inestable de la luz con la oscuridad, con
un efecto similar al de la sombra, que se adensa como penumbra cuando la oscuridad
progresa y va absorbiendo a la luz en la tiniebla. Pero la luz no desaparece, sino que
esparcida, se deforma, disimula y queda oculta. Inversamente, el mismo avance
agresivo de la tiniebla incita la intensidad del brillo o autoconciencia de la luz,
actividad reactiva que se apoya en la accion de la materia oscura. Por ese motivo el
crecimiento de la luz esparcida en los seres cambiantes, consecuencia de la mezcla,
une lo separado, lo conduce hacia un estado paradisiaco de luz sin sombra y
concluida la etapa de impureza, permanecen para siempre luminosos con sus cuerpos
de gloria. Cuerpos que al reflejar la voluntad del Sefior Sabio no los contamina la
oscuridad y logran el fin de sus aptitudes de existencias particulares como creaciones
eternas.

Una exposicion breve de la antropologia y cosmologia que corresponden a la
metafisica descrita permitirdn completar la comprension de la doctrina irania.

d) Antropologia y escatologia. Seguin el capitulo XV al inicio del Bundahisn,
cuando Gayomart (= Gayo-marta; gaya-maretam. «vida mortal»), el hombre
primordial, hijo de Ahura Mazdah y Spandarmat, muere por el ataque de Ahriman,
comienza el periodo de la impureza. Caido Gayomart lo metalico, sintetizado en el
oro, se descompone en los siete metales salidos cada uno de un miembro de su
cuerpo. El oro va a la tierra y cuarenta afos después nace del suelo una planta de
ruibarbo extraordinaria desde la que aparece la primera pareja humana,
Masye/Masyane, un andrégino formado por hermano-hermana, sobre el que
desciende la potencia luminosa o «gloria» preexistente (xvarenag). De esta pareja
primitiva provienen posteriormente los individuos humanos. Por ese motivo cada
hombre se compone de un cuerpo, un principio de vida en el cuerpo (gydn), este
mismo principio en tanto que sobrevive a la muerte (ruvan), una mismidad que esta
por encima de cada compuesto humano individual (fravasi, «proteccion») y una
personificacion de la buena o mala conciencia del individuo (daend), depodsito
absorbente de las acciones morales o inmorales del hombre, que representa a su
conducta y que es intermediaria entre el individuo como reflejo de sufravasi o con las
huellas que le impiden cumplir su destino de gloria. Es correcto, pues, comparar la
nocion antropologica de daend con el cuerpo sutil (siiksmasarira) del hinduismo y el
cuerpo astral neoplatonico4s.

Puesto que l1&fravasi representa la identidad o intimidad irreemplazable de cada
ser, también Ahura Mazdah tiene su propia fravasi y en el caso de los seres humanos
lafravasi tiene consistencia espiritual, viene a ser la forma
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Una exposicin breve de la antropologia v cosmologia
que corresponden a la metafisica dezcrita permitirin com-
pletar la comprension de la doctrina irania.

di  Antropologia v escatologia. Segin el capitulo XV al
inicio del Bundahisn, cuando Gaydmart (= Gayd-marti;
gava-maretam: «vida mortals), el hombre primordial, hijo
de Ahura Mazdih y Spandarmat, muere por el ataque de
Ahriman, comienza el periodo de la impureza. Caido Gayi-
mart lo metilico, sintetizado en el ore, se descompone en
los siete metales salidos cada uwno de un miembro de su
cuerpo. Bl oro va a la tierra y cuarenta afios después nace
del suelo una planta de ruibarbo extraordinaria desde la
que aparece la primera pareja humana, Masye/Masyane,
un andriging formado por hermano-hermana, sobre e que
desciende la potencia luminosa o «glorias preexistente
(xrarenag). De esta pareja primitiva provienen posterior-
menie 1os individuos humanos. Por ese motive cada hom-
bre se compone de un cuerpo, un principio de vida en el
cuerpo (gyvin), este mismo principio en tanto que sobrevive
a la muerte fruwdn), una mismidad que estd por encima de
cada compuesto humano individual (fravasi, sproteccidns}
y una personificacion de la buena o mala conciencia del
individuo (daénd), depdsito absorbente de las acciones mo-
rales o inmorales del hombre, que representa a su conducta
y que es intermediaria entre el individuo como reflejo de
su frovasi o con las huellas que le impiden cumplir su des-
tino de gloria. Es correcto, pues, comparar la nocién an-
tropolagica de dadnd con el coerpo sutil (siksmasarira) del
hinduismo y el cuerpo astral neoplatdnico®.

Puesto que la frovasi representa la identidad o intimi-
dad irreemplazable de cada ser, también Ahura Mazdih
tiene su propia fravasi vy en el caso de los seres humanos
la fravasi tiene consistencia espiritual, viene a ser la forma

_  (Cfr. F. Garcia Bazin, El cuerpo astral, Barcelona, 1903, pigs. 67
v Higs,
45 Cfr. F. Garcia Bazén, El cuerpo astral,
Barcelona, 1993, pags. 67y sjgs.

particular que lo constituye ejemplarmente como individuo completo, que en las
grandes almas (ruvan) de los difuntos transparece solicitando su honra y siendo
serviciales para los vivos. Por eso es la daend, como estado intermedio, la que tanto
conduce al alma al juicio personal como le sirve de guia en su ascension al paraiso.

Se comprende en este cuadro lo importante que son para el creyente iranio las
tradiciones sobre el viaje de ascenso animico. Son creencias que, resumidas en el
periplo de Ardai Viraz al cielo y los infiernos, vienen del fondo religioso indoiranio y
unen en un esquema las ideas sobre el hombre, su constitucion y destino y los
mundos de la mezcla y sutil.

El hombre que en el tiempo de la mezcla ha pensado, hablado y actuado de acuerdo
con la buena religion (Veh

Den), cuando muere y, tres dias después de la separacion dela ay an, encuentra a la daend a su
cabecera bajo la figura de una bella joven de quince afios si su conducta ha sido recta,
y de una anciana deplorable si su proceder ha sido torcido. La daend, como vehiculo
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sutil, la conduce al juicio personal. Este se cumple por la travesia del «puente (Jinvat»
o de la «Eleccién»46, ancho o largo y estrecho, segiin los méritos o deméritos del
alma y en cuyo final los tres jueces (Mithra, custodio de la justicia; Sraosa, el aspecto
de obediencia y Rasnu, el que pesa y compensa) permiten que el alma se eleve
gradualmente por el cielo de las estrellas, la luna y el sol hasta ser recibida en el
paraiso, o bien es enviada hacia el purgatorio o el infierno.

El paraiso (garotmdan), «la morada de los cantos»)47 o «las luces sin comienzo»

(anagra raoga), meta superior del hombre, revela la estrecha relacion que existe entre
el estado final y el rito, en el que unidos pensamiento, palabra y accion se anticipa y
reitera en correspondencia la naturaleza ejemplar, especialmente en los cinco dias

ultimos del
56 Y.46.10-11; 51.13.
47Y.51.15.
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particular que lo constituye ejemnplarmente como individuo
completo, que en las grandes almas (ruwdn) de los difuntos
transparece solicilando su honra v siendo serviciales para
los vivos, Por eso es la daénd, como estado intermedio, la
que tanto conduce al alma al juicio personal como le sirve
de guia en s ascension al paraiso,

Se comprende en este cuadro lo importante que son
para el crevente iranio las tradiciones sobre el vigje de as-
censo anfmico. Son creencias que, resumidas en el periplo
de Arddi Viraz al cielo v los infiernos, vienen del fondo re-
ligioso indoiranio y unen en un esquema las ideas sobre el
hombre, su constitueion y destino v los mundos de la mez-
cla v sutil,

El hombre que en el tiempo de la mezela ha pensado,
hablado v actuado de acuerdo con la buena religion (Feh
Dénd, coando muere v, tres dias después de la separacion de
la gviin, encuentra a la daénd a su cabecera bajo la figura
de una bella joven de quince afios si su conducta ha sido
recta, v de una anciana deplorable si su proceder ha sido
torcido. La dadnd, como vehiculo sutil, la conduce al jui-
cio personal. Este 2 cumple por la travesia del «puente
Cinvats o de la «Eleccions*, ancho o largo v estrecho, se-
gin los méritos o deméritos del alma y en cuyo final los
tres jueces (Mithra, custodio de la justicia; Sracda, el as-
pecto de obediencia v Rasnun, el que pesa v compensa) per-
miten que el alma se eleve gradualmente por el cielo de las
estrellas, la luna vy el sol hasta ser recibida en el paraiso, o
hien es enviada hacia el purgatorio o el infierno.

El paraiso (garotmdn), «la morada de los cantoss)*' o
«laz luces sin comienzos (aragra rasca), meta superior del
hombre, revela la estrecha relacion que existe entre e] ss.
tado final y el rito, en el que unidos pensamiento, palabra
v accidn se anticipa y reitera en correspondencia la natu-
raleza ejemplar, especialmente en los cineo dias altimos del

Y, 46.10-11; 51.13.
¥ Y. 51.15.

ano, dedicados a la fiesta de la Renovacidn, en que sacerdocio, realeza y pueblo
participan comunitariamente48. Pues el progreso y la liberacion del mundo de la
mezcla guiado por la «religion buena» es un sacrificio cosmico, que originado en la
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division corporal de Gayomart busca su recomposicion como mundo inmortal.

El alma que asciende al paraiso por su compromiso contra el Espiritu Hostil
recupera su principio de identidad, pero su actividad la compromete por entero. La
liberacion del alma se acompafia de la purificacion del oro corporal mezclado y
disperso en el cosmos, pues el alma pura reclama el sostén limpio de la
individualidad para que la sensibilidad experimente sin trabas.

La accion personal es al mismo tiempo responsabilidad césmica y el destino
individual se muestra como factor activo de la reintegracidon universal y definitiva, ya
que siendo imposible que del bien derive el mal, de la eleccion del Espiritu
Benefactor y de la colaboracién de los Espiritus Inmortales y Adorables ha de
proceder un mundo bueno, ya sea en estado espiritual (mendg) o de materialidad sutil
(getig). El mundo actual, el de la mezcla del sutil con la oscuridad que genera Angra
Mainyu, es el escenario en el que el Mal ejerce su actividad fisica, moral e intelectual
detestables, pero las creaciones del Sefior Sabio a través de la eleccion del Espiritu
Benefactor son siempre buenas. Por ese motivo el Bien se impondrd sobre el Mal,
¢éste ejercera su influencia destructiva sélo eventualmente y el mundo gumesgin
originado en el asalto de Ahriman tendrd necesariamente una conclusion, un final en
el tiempo espureo de la mezcla que deberd ser seguido por una duracion sin fin que
recupere el mundo sutil, pero ya no en situacién seminal y que invite al ataque de su
opositor, sino pleno, conteniendo los desarrollos multiples y los beneficios de

inexpugnabilidad que le han aportado las decisio
48 Mole, 1963, pags. 85 y sigs.
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afio, dedicados a la fiesta de la Renovacion, en que sacer-
docio, realeza v pueblo participan comunitariamente*®,
Pues el progreso v la liberacion del mundo de la mezcla
guiado por la sreligion buenas es un sacrificio cosmico, que
originado en la division corporal de Gaydmart busca sn re-
composicion como mundo inmortal.

El alma que asciende al paraiso por su compromiso
contra el Fspiritu Hostil recupera su principio de identidad,
pero su actividad la compromete por entero. La liberacion
del alma se acompaina de la purificacion del oro corporal
mezclado v disperso en el cosmos, pues el alma pura re-
clama el sostén limpio de la individualidad para que la sen-
sibilidad experimente sin trabas,

La accidn personal es al mismo tiempo responsabilidad
chsmica v el desting individual se muestra como factor ac-
tivo de la reintegracién universal y definitiva, va que
stendo imposible que del bien derive el mal, de la eleccion
del Espiritu Benefactor v de la colaboracién de los Espiri-
tuz Inmortales v Adorables ha de proceder un mundo
bueno, ya sea en estado espiritual (méndg! o de materiali-
dad sutil (gétig). El mundo actual, el de la mezcla del sutil
con la oscuridad que genera Angra Mainyvu, es el escenario
en el que el Mal gjerce su actividad fizica, moral & intelec-
tual detestables, pero las creaciones del Sefior Sabio a tra-
vés de la eleccidn del Espiritu Benefactor son siempre bue-
nas. Por ese motivo el Bien se impondri sobre el Mal, éste
ejercerd su influencia destructiva solo eventnalmente v el
mundo guméscin originado en el azalto de Ahriman ten-
drii necesariamente una conclusion, un final en el tiempo
espirec de la mezela que deberd ser seguido por una du-
racion sin fin que recupere el mundo =util, pero va no en
situacitn seminal y que invite al ataque de su opositor, sino
pleno, conteniendo los desarrollos miltiples y los benefi-
cios de inexpugnabilidad que le han aportado las decisio-

W Mole, 1963, pags. 85 y sigs.

nes libres en pos del buen combate, de modo que ante esta suma de buenas
elecciones, nunca mas la contrapotencia de la eleccién mala del Espiritu equivocado
podra atentar contra su integridad.

La concepcion escatoldgica de Zarathustrasg, pues, vigorosamente continuada por

sus seguidores, ha advertido que el mundo impuro no solo sigue un proceso que
apunta a una meta de liberacion y perfeccionamiento de los seres, sino que también la
perfeccion que progresivamente se alcanza exige la colaboracion humana.
Efectivamente, el hombre que corona la héptada del Buen Designio, acompafia con su
conducta o niega el mensaje de salvacion. Se trata de una historia que incluye al
hombre y al cosmos, en el que la flecha del retorno al orden de la buena eleccion
queda marcada por las figuras de los sucesivos redentores (Saosyant)50 en numero
simbdlico de tres, encarnaciones del designio divino (el nombre del primero, Astvat-
Arta, «Encarnacién del Orden», es andlogo al avalara hindl) que se presentan en
momentos decisivos del tiempo para aportar la verdad, y por la intervencion final de
ese mismo designio que tiene la virtud de manifestar el mundo sutil renovado, por el
juicio final, la ordalia universal y la transfiguracion (frasokarat)sl del mundo
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acompafiada de la resurrecion de los cuerpos.

Obviamente esta forma original de concebir la realidad no solo ha llevado al
pensamiento iranio bajo la inspiracion de Zarathustra a romper con la concepcion del
tiempo ciclico y la cosmologia de periodos cosmicos recurrentes de la vision mitica
arcaica y que se ha conservado en la religion y la metafisica indias, en el pensamiento
griego y en la religion babildnica, sino también a concebir una interpretacion
escatologica del tiempo, que distingue un tiempo

Y. 30.8-11; 31.19-22; 43.5; 51.6.9.
50Y.46.3;45.11; 53.2.

s1Y.34.6.15y Yast 19.
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nes libres en pos del buen combate, de modo que ante esta
suma de buenas elecciones, nunca mis la contrapotencia
de la eleceion mala del Espiritu equivocado podrd atentar
contra su integridad.

La concepeion escatologica de Zarathudtra®, pues, vi-
porosamente continuada por sus seguidores, ha advertido
e el muundo impure no sélo sigue un proceso que apunta
a una meta de liberacion v perfeccionamiento de los seres,
sino que también la perfeccidn que progresivamente se al-
canza exige la colaboracidn humana. Efeclivamente, el
hombre que corona la héptada del Buen Designio, acom-
pafia con su conducta o niega el mensaje de salvacion. Se
trata de una historia que incluye al hombre y al cosmos,
en el que la flecha del retorno al orden de la buena elec-
cidn queda marcada por las figuras de los sucesivos reden-
tores (Saosyant/*® en miimero simbélico de tres, encarna-
ciones del designio divino (el nombre del primero,
Astvat-Arta, «Encarnacion del Ordens, es andlogo al aualira
hindi) que se presentan en momentos decizivos del tiempo
para aportar la verdad, ¥ por la intervencion final de ese
mismo designio que tiene la virtud de manifestar el mundo
sutil renovado, por el juicio final, la ordalia universal v la
transfiguracicn (frasdkarat/™ del mundo acompanada de la
resurrecion de los cuerpos.

Obviamente esta forma original de concebir la realidad
no s0lo ha llevado al pensamiento iranio bajo la inspira-
cifn de Zarathudtra a romper con la concepeidn del tempo
ciclico v la cosmologia de periodos edsmicos recurrentes de
la vision mitica arcaica v que ¢ ha conservado en la reli-
gitn v la metafisica indias, en el pensamiento griego v en
la religién babilonica, sino también a concebir una inter-
pretacion escatolégica del tiernpo, que distingue un tiempo

Y, 30.,8-11; 31.19-22; 43.5; 51.6.9.
Y, 46.3; 45.11: 53.2.
Y, 34.6.15 y Yau 19.

histérico, la etapa de la mezcla con comienzo y limite, de la duracion
supratemporal en que se desarrolla el drama de la explicitacion divina. Este proceso
descriptivo si bien, como sostiene P. Ricoeur, entrafia la temporalidad del relato,
admite sdlo un origen ontologico que no se confunde con el comienzo temporal. De
ese modo, desde la naturaleza soberana de Ahura Mazdah, por efecto del
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desdoblamiento en identidad y diferencia que implica la conciencia volitiva-
cognoscitiva, dependen las manifestaciones divinas, arcangélicas y angélicas, y los
universos eternos, espiritual y sutil, pero también la presencia eterna e irreductible de
la oscuridad y el mal, inseparables de la diferencia. Su efectividad inextirpable e
interinamente activa, al producir las condiciones transitorias de lo empirico y
espaciotemporal, eclipsa con su hostilidad el mundo sutil, pero agotadas plenamente
las posibilidades de la diferencia y distincion, los embates de lo diferente como
voluntad de diferenciacion quedan anulados. De este modo la potencia del Sefior
suprime la contrapotencia opositora y libre de Ahriman, reduciéndola a la impotencia.
La intuicion del dualismo iranio, por consiguiente, habiendo captado las naturalezas
incompatibles del bien y del mal, no soslaya la originalidad de ambos principios, sino
que los respeta en su propia esencia y la logica interna que los rige, los jerarquiza de
acuerdo con su misma actividad intrinseca y admite que ambas conductas conjugadas
en el fondo no son ni acosmicas ni anticosmicas, sino procosmicas. La filosofia y las
religiones de Occidente, inclinadas a interpretar el mal y la materia como una
ausencia de bien y de ser, han optado, salvo raras excepciones, por dejar a un lado las
aportaciones de la reflexion irania reemplazandolas con respuestas racionales vacias.
Estas tltimas indicaciones obligan a examinar dos nociones del pensamiento iranio
que ofrecen dificultades de interpretacion en relacion con su desarrollo historico.
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histirico, la etapa de la mezela con comienzo v limite, de
la duraciom supratemporal en que se desarrolla el drama
de la explicitacion divina. Este proceso descriptivo si bien,
como sostiene P. Ricoeur, entrafia la temporalidad del re-
lato, admite z6lo un origen ontoldgico que no se confunde
con el comienzo temporal. De ese modo, desde la natura-
leza soberana de Ahura Mazdih, por efecto del desdobla-
miento ¢n identidad v diferencia gque implica la conciencia
volitiva-copmoscitiva, dependen las manifestaciones divinas,
arcangélicas v angélicas, ¥ los universos eternos, espiritual
v sutil, pero también la presencia eterna e irreductible de
la oscuridad y el mal, inseparables de la diferencia, So elec-
tividad inextirpable e interinamente activa, al producir las
condiciones transitorias de lo empirico y espaciotemporal,
eclipsa con su hostilidad el mundo sutil, pero agotadas ple-
namente las posibilidades de la diferencia v distincion, los
embates de lo diferente comeo voluntad de diferenciacion
quedan anulados, De este modo la potencia del Sefior so-
prime la contrapotencia opositora v libre de Ahriman, re-
duciéndola a la impotencia. La intuicion del dualismo ira-
nio, por consiguiente, habiendo captado las naturalezas
incompatiblez del bien v del mal, no soslava la originali-
dad de ambos principios, sine que los respeta en su propia
ezencia v la logica interna «que los rige, los jerarquiza de
acuerdo con su misma actividad intrinseca v admite que
ambas conductas conjugadaz en el fondo no son ni acos-
micas ni anticosmicas, sino procosmicas. La filosofia v las
religiones de Oecidente, inclinadas a interpretar ¢l mal v la
materia como una ausencia de bien y de ser, han oplado,
salvo raras excepeiones, por dejar a un lado las aportacio-
nes de la reflexion irania reemplazindolas con respuestas
racionales vacias, Estas Gltimas indicaciones obligan a exa-
minar dos nociones del pensamicnto iranio que ofrecen di-
ficultades de interpretacidon en relacion con su desarrollo
histérico.

LOS MAGOS PERSAS Y EL
ZURVANISMO

Se ha sostenido que el zurvanismo, la religién de Zurvan, el principio temporal de
las creencias iranias que tanto llamo la atencion de los observadores griegos y de los
escritores cristianos que entraron en contacto con ellas, fue una herejia dentro del
zoroastrismo, la religion practicada y ensefiada por los magos caldeobabilonicos. Sin
embargo, existen indicios documentales que permiten orientar la discusion de modo
mas conveniente.

a) Los Magos. La investigacion que hace mas de sesenta afios llevd a cabo G.
Messina sobre los magos, a menudo citada, pero mal aprovechada, no se ha superado
hasta la fecha.

El estudio de los términos avésticos moga-, que solo aparece dos veces en el
Avesta, pero especialmente del empleo en las gatha de los términos emparentados
maga-, magavan-, mathra y sasnd, si ha demostrado que maga significa «don»s2, el
don de la visién religiosa entregada por Ahura Mazdah a Zarathustra y cuyo
contenido es el mensaje s6lo comprendido y aceptado por €l, por eso tiene la palabra
pertinente, es decir, la expresion fiel de la revelacion (mathra [= sansc. mantra]-
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sas/ia) o «enseflanza sagrada»sz, la nueva sabiduria que Zarathustra pide llegar a

proferir de acuerdo con el Espiritu como si fuera su misma bocas4. Magus y
magavan, a su vez, se refieren a los convertidos y receptores de este don espiritual,
diferente de la recompensa (mizdah) en la tierra y en el mundo definitivo que ha de

corresponder a quienes cumplan con los conté
52Y.29.11; 46.14; 51.11.16; 53.7.

53Y.45.3;29.8.
54 Y. 28.11 (44.17).
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L manos pERSAS ¥ EL ZURVARISHE

Se ha sostenido que el zurvanismo, la religion de
Zurviin, el principio temporal de las creencias iranias que
tanto llamo la atencion de los observadores griegos y de los
escritores cristianos que entraron en contacto con ellas, fue
una herejia dentro del zoroastrismo, la religion practicada
v ensenada por los magos caldeobabilénicos. Sin embargo,
existen indicios documentales que permiten orientar la
discusion de modo méds conveniente.

al Los Magos. La investigacion que hace mds de se-
senta anos lleve a cabo G. Messina sobre los magos, a me-
nudo citada, pero mal aprovechada, no se ha superado
hasta la fecha.

El estudio de los términos avésticos mogu-, que solo
aparece dos veces en el Avesta, pero especialmente del em-
pleo en las gatha de los términos emparentados maga-,
magavan-, mathra- v sisnd, si ha demostrado que maga
significa «don»**, el don de la vision religiosa entregada por
Ahura Mazdih a Zarathudlra v cuyo contenido es el men-
saje solo comprendido y aceptado por él, por eso tiene la
palabra pertinente, es decir, la expresiin fiel de la revela-
cion (mathra [= sansc. mantral-sdsnd) o «ensefianza sa-
grada»**, la nueva sabiduria que Zarathustra pide llegar a
proferir de acuerdo con el Espiritu como si fuera su misma
boca™. Magus v magavan, a su vez, se refieren a los con-
vertidos v receptores de este don espiritual, diferente de la
recompensa (tizdih) en la tierra y en el mundo definitivo
que ha de corresponder a quienes cumplan con los conte-

29.11; 46.14; 51.11.16; 53.7.
¥, 43.3; 29.8.
23.11 (44.07).

nidos y preceptos del mensaje renovado. De este modo los vocablos magu-,
magavan y athravan se aplican a los adeptos inmediatos del mensaje y obra de
Zarathustra, Vistaspa, Purusista, etc.; y por ese motivo, el primero de los nombrados
es el prototipo del convertido, como sostiene la tradicion mazdeistass y el entorno de
la primera generacion de convertidos y familiares del profeta ocupa un lugar tan
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relevante en las Vidas de Zoroastro.

El don espiritual de Ahura Mazdah recibido por Zarathustra se ha transmitido
esotéricamente, pero tiene su primera aparicion en el plano oficial cuando la clase
sacerdotal de los magos, adoradores del Sabio y mensajeros de la antigua religion
renovada como continuadores de Zarathustra (Janto de Lidia, Eudoxo de Cnido,
Hermodoro, Aristoteles), ocupa un puesto de privilegio en la corte de los reyes
aqueménidasse, el mismo que le correspondi6 a Zarathustra en la corte del principado
de Vistaspa.

El episodio del gran mago Gaumata 57 y la lucha por el poder politico inseparable
de la autoridad religiosa; la derrota, retirada y alejamiento y expansion de muchos de
¢éstos hacia Babilonia, y la asimilacion de conocimientos y practicas de los sacerdotes
caldeos en relacion con la astronomia; el tiempo y el gran afo (Beroso, Babyloniaka),
explican asimismo la importancia que en determinado momento adquiere entre los
magos la doctrina sobre el Tiempo, nocion y divinidad que pertenece al fondo
cultural indoiranio (iranio Zurvan, indio Kala).

Los magos, coherentemente, durante las siguientes y sucesivas dinastias
prosiguieron ocupando el lugar propio destinado al sacerdocio iranio que les
correspondia, representaron la posicion nacionalista conservadora, gozaron de
prestigio de sabios entre las diversas culturas del Proximo Oriente Antiguo y

mantuvieron viva la llama de la oposi
55 Mole, 1963, pags. 383 y sigs.

56 Herodoto, Historias, passim.

57 Widengren, 1968, pags. 163 y sigs.
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nidos v preceplos del mensaje renovado. De este modo los
vocablos magu-, magavan v athravan se aplican a los adep-
tos inmediatos del mensaje v obra de Zarathustra, Vistispa,
Purusista, ete.; y por ese motivo, el primero de los nom-
bradoz es el prototipo del convertido, como sostiene la tra-
dicidn mazdeista® y el entorno de la primera generacion
de convertidos v familiares del profeta ocupa un lugar tan
relevante en las Vidas de Zoroastro.

El don espiritual de Ahura Mazdih recibido por Zara-
thustra se ha transmitido esotéricamente, pero tiene su pri-
mera aparicion en el plano oficial cuando la clase sacer-
dotal de los magos, adoradores del Sabio v mensajeros de
la antigua religidn renovada como continuadores de Zara-
thustra Janto de Lidia, Eudoxo de Cnido, Hermodoro, Aris-
tateles), ocupa un puesto de privilegio en la corte de los
reyes aqueménidas™, el mismo que le correspondio a Za-
rathustra en la corte del principado de Vistaspa,

El episodio del gran mago Gaumdta® v la lucha por el
poder politico inseparable de la autoridad religiosa; la de-
rrota, retirada v alejamiento v expansion de muchos de és-
tos hacia Babilonia, y la asimilacidn de conocimientos y
pricticas de los sacerdotes caldeos en relacion con la as-
tronomia; el tempo v el gran afio (Beroso, Babrvloniaka),
explican asimizmo la importancia que en determinado mo-
mento adquiere entre los magos la doctrina sobre el
Tiempo, nocion v divinidad que pertenece al fondo culto-
ral indoiranio (iranio Zurvin, indio Kala).

Los magos, coherentemente, durante las signientes y
sucesivas dinastias prosignieron ocupando el lugar propio
destinado al sacerdocio iranio que les correspondia, repre-
sentaron la posicitn nacionalista conservadora, gozaron de
prestigio de sabios entre las diversas culturas del Préximo
Oriente Antiguo ¥ mantuvieron viva la llama de la oposi-

i Mole, 1963, pags. 383 y sigs.
W Herddoto, Historias, passim.
¥ Widengren, 1968, pigs. 163 v sigs,

cion, la resistencia y rebeldia contra las diversas invasiones que pretendieron
aniquilar el Imperio Iranio (Macedonia, encarnada endieksandragojastak, «el Maldito
Alejandro», y Roma) y presentaron un frente comin cuando el didlogo se tornaba
imposible (cristianismo, maniqueismo, Islam).

Magos, monarcas teocraticos y pueblo como la expresion de las tres funciones de
la tradicion indoeuropea, recogida y reformulada por Zarathustra, han representado
por siglos la permanencia de las creencias religiosas, politicas y econdémicas en la
historia de Iran, habiéndose proyectado incluso hasta la Edad Media de Occidente en
la organizacion cristiana feudalss.

b) El zurvanismo. El testimonio mas antiguo sobre el zurvanismo es del siglo iv a.
de C. Nos ha llegado a través del filésofo neoplatonico Damascios9 y dice lo
siguiente:

Los magos y toda la raza aria, como también escribe Eudemo (de Rodas), unos llaman Lugar
(Topos=Twasa) y otros Tiempo (Chronos= Zurvan) al todo inteligible y unificado. Desde él se han
distinguido o un dios bueno y un demon malo, o antes de ellos, Luz y Tinieblas, como dicen algunos. Por
consiguiente, de la forma que sea también ellos después de la naturaleza indiferenciada producen al

distinguirse, el orden doble de los seres superiores "de los que" uno es dirigido por Ohromazdes y el otro por
Ahriman.
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Esta noticia, en primer lugar, no establece diferencias inconciliables con las
ensefianzas de Zarathustra, y ofrece cuatro conceptos generales sobre el Zurvanismo
formulados con ideas comunes a los griegos: a) la totalidad inteligible (fo noeton
pan=topos noetos de Platon y Plotino) es indistintamente llamada por los magos
«Lugar», es decir, el dominio del Espiritu, o «Tiempo», la duracién sin limites, la
propia del Aidn que siempre es frente al Aidn que rige la duracion de la vida césmica,
que nace y se regenera; b) a partir de aqui se han distinguido los actos de un dios
bueno y un demon malo; ¢) a esta distincidn sefialada le ha precedido una divisiéon en
Luz y Tinieblas, por lo tanto, presente en la existencia inteligible, y d) desde una
primera entidad indiferenciada se ha producido el orden doble que encabezan
cosmicamente Ohromazdes y Ahriman.

ss Véase, sin embargo, C. Grotanelli, Ideologie miti massacri. Indoeuropei di Georges Dumézil, Palermo,
1993, apoyado por Ph. Borgeaud, en RHR CCXI/4 (1994) 396, n. 25. Mas atento, D. Dubuisson,
«Contribution a une épistémologie dumézilienne: l'idéologie», en RHR CCVIII/2 (1991), pags. 123-140.
so Deprincipiis 111, ii.3.1.
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cion, la resistencia v rebeldia contra las diversas invasio-
nes que pretendieron aniquilar el Imperio Iranio (Macedo-
nia, encarnada en Aleksindra gojastak, «el Maldito Alejan-
drow, y Roma) v presentaron un frente comiin cuando el
didlogo se tornaba imposible (cristianismo, maniqueismo,
Islam}.

Magos, monarcas teocriticos y pueblo como la expre-
gion de las tres funciones de la tradicion indoeuropea, re-
cogida y reformulada por Zarathudtra, han representado
por siglos la permanencia de las creencias religiosas, poli-
ticas y econdmicas en la historia de Irin, habiéndose pro-
yectado incluso hasta la Edad Media de Occidente en la or-
ganizacion cristiana feudal®®.

bl El zurvanismo. El testimonio mds antigno sobre el
zurvanismo es del siglo v a. de €. Nos ha llegado a través
del fildzofo neoplaténico Damascio™ y dice lo siguiente:

Los magoes v toda la raza aria, como también escribe
Endemo (de Rodas), unes llaman Logar (Topos=Twasa) v
otros Tiempo (Chronos= Zurvdn) al todo inteligible v unifi-
cado. Desde €] se han distinguido o un dios bueno v un de-
mon male, o antes de ellos, Luz v Tinieblas, come dicen
algumog. Por consiguiente, de la forma que sea también ellos
después de la naturaleza indiferenciada producen al distin-
guirse, €] orden doble de los seres superiores “de los que”
una es dirigido por Chromazdes v el otro por Ahriman.

Esta noticia, en primer lugar, no establece diferencias
inconciliables con las ensefianzas de Zarathugtra, v ofrece
cuatro conceptos generales sobre el Zurvanismo formula-

# Vease, sin embargo, C. Grotanelli, fdeclogie miti massacri. Indo-
europei di Georges Dumézil, Palermo, 1993, apovado por Ph, Borgeaud,
en RHR CCXTA4 (1994 396, n. 25, Mas atento, D, Dubuisson, «Contri-
bution & wne épistémologie duméazilienne: idéologies, en RHR CCVILZ
(19091}, pigs. 123-140.

% De principiis 111, 1i.3.1.
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Esta cosmovision de los magos iranios es la que asimismo ha conocido Plutarco
de Queronea, erudito, filésofo y sacerdote de Belfos. La expone por partes en Isis y
Osiris, como G. Widengren ha podido demostrar después de otros, y es licito pensar
que con anterioridad también uso esa ensefianza en el relato del Defacie in orbe lunae
sobre la triada antropoldgica intelecto, alma, cuerpo que se relacionan con el sol, la
luna y la tierra, respectivamente60.

Los elementos zurvanitas que yacen bajo el texto de Isis y Osiris son: la
referencia a Zoroastro como mago, pues tanto los magos aparecen como los
representantes oficiales del zurvanismo, como Zoroastro es legitimamente el primero
de los magos; la paridad divina a causa de su origen comun de Ohromazdes y
Ahriman, por ese motivo a este Ultimo se sacrifican animales; la planta omomi citada
por Plutarco es el haoma/soma. El caracter de «mediador» de Mithra bajo la forma
del sol actuando como juez es también zurvanita, igual que la alternancia entre los
reinos bajo el dominio del dios bueno y el malo, los 12.000 afios distribuidos en
cuatro etapas y el asalto de Ahriman a la creacion sutil de Ohromazdes con lo que se
inaugura la etapa de la mezcla. Ademas, si el Tiempo por el reparto de

B4 Francisco Garcla Bazdn

doz con ideas comunes a los griegos: al la totalidad inteli-
gible (to noetdn pan=topos noetds de Platon v Plotino) es
indistintamente llamada por los magos «Lugars, es decir,
el dominio del Espiritu, o «Tiempos, la duracion sin limi-
tes, la propia del Aidn que siempre es frente al Alon que
rige la duracion de la vida cosmica, que nace v se regenera;
b a partir de aqui se han distinguido los actoz de un dios
bueno ¥ un demon malo; ¢ a esta distincidn sefialada
le ha precedido una division en Luz v Tinieblas, por lo
tanto, presente en la existencia inteligible, v d) desde
una primera entidad indiferenciada se ha producido el
orden doble que encabezan cosmicamente Ohromazdes
y Ahriman.

Esta cosmovisidn de los magos iranios es la que asi-
mismo ha conocido Plutareo de Queronea, erudito, filosofo
v sacerdote de Delfos, La expone por partes en Tsis v (si-
ris, como . Widengren ha podide demostrar después de
otres, v es licito pensar que con anterioridad también usd
esa ensefianza en el relato del De facie in orbe lunae sobre
la triada antropoligica intelecto, alma, cuerpo que se rela-
cionan con el sol, la luna v la tierra, respectivamente®,

Los elementos zurvanitas que vacen bajo el texto de Tsis
¥ Osiris son: la referencia a Zoroastro como mago, pues
tanto los magos aparecen como los representantes oficiales
del murvanismo, como Zoroastro es legilimamente el pri-
mero de los magos; la paridad divina a causa de su origen
conuin de Ohromazdes v Ahriman, por ese motivo a este
iltimo se sacrifican animales; la planta omomi citada por
Plutarco ez el haoma/soma. Fl caricter de «mediadors de
Mithra bajo la forma del sol actwando como juez es tam-
bién zurvanita, igual que la alternancia entre los reinos
bajo el dominio del dios bueno v el malo, los 12,000 afios
distribuidos en cuatro etapas ¥ el asalto de Ahriman a
la creacidén sutil de Ohromazdes con lo que se inangura la
etapa de la mezcla. Ademis, si el Tiempo por el reparto de

% Cattedra-Garcia Bazan, 1993, pigs. 30 y sigs.

o Cattedra-Garcia Bazan, 1993, pags. 30 y
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sigs.

las suertes es soberano del conflicto que enfrentan el bien y el mal, llegara el
tiempo en el que el portador de la ruina serd sometido. Esto quiere decir que la
soberania de Ahriman estd marcada y se diluird, que ésta es administrada de acuerdo
con las etapas temporales y que en ellas se indica su éxito provisorio y su fracaso
definitivo. Ahora bien, esta tension entre un Tiempo inmutable y otro pasajero
administrado por el orden del destino es lo propio de la confrontacion zurvanita a
primera vista rigida entre el Zurvan akarana (el Tiempo ilimitado) y un «Zurvan de
larga duracién» que ha llegado en testimonios recogidos por Eznik de Kolb y
Teodoro de Mopsuesta sobre la cosmogonia como vimos anteriormente y que afirman
que los persas consideraban al Tiempo como la divinidad mas elevada
subordinandole el dominio temporal de sus gemelos, Orhomazdes y Ahriman, como
hijos nacidos del sacrificio y de la duda, respectivamenteq;. La interpretacion

silenciada por la predicacion de Zarathustra alcanza su culminacion reanimada por los
magos venidos de Babilonia en la época parta postaqueménida, por esto es comentada
en algunos de sus aspectos por Beroso. Pero esta concepcion del Tiempo, siendo de
raiz indoirania62, revela antecedentes en Iran de muy alta antigliedad. Por esto, si bien
podria dudarse en admitir que las tabletas de Nuzi (siglos XIII 6 XII) mencionen el
nombre de Zurvan, sin embargo, la placa de metal procedente del Luristan (siglos
VIII 6 VII) y que se conserva en el Museo de Arte de Cincinati, representa a Zurvan

como un andrégino con dos dioses gemelos que salen de sus hombros63.
61 Mole, 1959, pags. 302 y sigs.
« Widengren, 1968, 174 y sigs.
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las suertes es soberano del conflicto que enfrentan el hien
v el mal, llegard el tiempo en el que el portador de la ruina
gerd sometido. Esto quiere decir que la soberania de Ahri-
man estd marcada v se diluira, que ésta es administrada de
acuerdo con las etapas temporales y que en ellas se indica
gu éxito provisorio v =u fracaso definitivo. Ahora bien, esta
tensidn entre un Tiempo inmutable v otro pasajero admi-
nistrado por el orden del destino es lo propio de la con-
frontacién zurvanila a primera vista rigida entre el Zurvdn
akarana (el Tiempo limitado} v un «Zarviin de larga dura-
cione que ha llegado en testimonios recogidos por Eznik
de Kolb v Teodoro de Mopsuesta sobre la cosmogonia como
vimos anteriormente v que afirman que los persas consi-
deraban al Tiempo como la divinidad mas elevada subordi-
nandole el dominio temporal de sus gemelos, Orhomazdes
v Ahriman, como hijos nacidos del sacrificio v de la duda,
respeclivamente®™ . La interpretacion silenciada por Ia pre-
dicacion de Zarathuitra alcanza su culminacion reanimada
por los magos venidos de Babilonia en la época parta
postaqueménida, por esto es comentada en algunos de sus
aspectos por Beroso. Pero esta concepeldn del Tiempo,
siendo de raiz indoirania®, revela antecedentes en Irdn de
muy alta antigliedad. Por esto, =i bien podria dudarse en
admitir que las tabletas de Muzi (siglos XIIL 6 XII) mencio-
nen ¢l nombre de Zurvan, sin embargo, la placa de metal
procedente del Luristan (siglos VIIT 6 VIL v que se conserva
en ¢l Museo de Arte de Cincinati, representa a Zurviin
como un andrégino con dos dioses gemelos que salen de
gus hombros™,

il Molg, 1959, pags. 302 v sigs.

6 Widengren, 1968, 174 y sigs.

% Duchesne-Guillemin, 1962, pags. 184 v sigs.; Brisson, 1985, pd-
gings 47-51.

6 Duchesne-Guillemin, 1962, pags. 184 y sigs.; Brisson, 1985, paginas 47-51.
DESTINO UNIVERSAL DEL PENSAMIENTO IRANIO

Las ideas expuestas de la cultura irania que se materializaron en la practica por la
proteccion a la mujer, el rechazo del celibato y de la esclavitud, la promocion de la
agricultura, la proteccion del matrimonio y la familia, y el respeto venerable por los
antepasados, siendo también la del primer imperio de la humanidad, se transmitieron
por gravitaciéon propia y en un momento favorecidas por dos lenguas francas, el
griego y el arameo, a lo largo de todo el Préximo Oriente antiguo, dejando huellas
indelebles en las culturas de pueblos que estuvieron en contacto con ella.

a) La religion hebrea. Para los judios que asistieron a la destruccion de sus
opresores asirlos, antes y después de la liberacion de la cautividad en Babilonia,
Persia es el instrumento utilizado por Dios para la liberacion de Israel y Ciro es
denominado por el Deutero Isaias «su Ungido (mdsta/i)»64, a la proteccion politica y
financiera para la reconstruccion de la nacion liberada se debe agregar la influencia
intelectual que la acompafio.
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Zorobabel reedifica el templo de Jerusalén. Cumpliendo Dario la promesa de
Ciro, Nehemias, copero del gran Rey, reconstruye la ciudad, y Esdras reune y
organiza las tradiciones de la Torah: «Ley de tu Dios y ley del rey»6s5, con las
subvenciones de Artajerjes. Hay vinculos de amistad y aprecio entre persas y judios,
a diferencia de las relaciones tensas que se mantienen con egipcios, griegos y
romanos.

En la época postexilica comienza lo que se ha denominado el «criptojudaismoy,
que por cinco siglos introduce ideas del esoterismo iranio en el judaismo, y permite la

existencia de dos niveles de interpretacion de las Escritu
64 1s45.1.
6s Esdras 7,26.

g6 Francisco Garcia Bazin
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Las ideas expuestas de la cultura irania que se materia-
lizaron en la prictica por la proteccion a la mujer, el re-
chazo del celibato v de la esclavitud. la promocion de la
agricultura, la proteccidn del matrimonio v la familia, v el
respeto venerable por los antepasados, siendo también la
del primer imperio de la humanidad, e transmitieron por
gravitaciin propia v en un momento favorecidas por dos
lenguas francas, el griego y el arameo, a lo largo de todo
el Praximo Oriente antiguo, dejando huellas indelebles en
las culturas de pueblos que estuvieron en contacto con ella.

a) La religion hebrea. Para los judios que asistieron a
la destruccion de sus opresores asirios, antes y despugs de
la liberacidn de la cautividad en Babilonia, Persia es el ins-
trumento utilizado por Dios para la liberacion de lsrael v
Ciro es denominado por el Deatero Isaias «su Ungido (md-
sidh)»™, a la proteccién politica v financiera para la re-
construccidn de la nacion liberada se debe agregar la in-
fluencia intelectual que la acompario.

Zorobabel reedifica el templo de Jerusalén, Cumpliendo
Dario la promesa de Ciro, Nehemias, copero del gran Rey,
reconstruye la cindad, v Esdras refine v organiza las tradi-
ciones de la Tordh: «Ley de tu Dios v ley del rey»®, con las
subvenciones de Artajerjes. Hay vinculos de amistad v
aprecio entre persas v judios, a diferencia de las relaciones
tensas que se mantienen con egipcios, griegos y romanos,

En la época postexilica comienza lo que se ha denomi-
nado el «criptojudaismos, que por cinco siglos introduce
ideas del esoterismo iranio en el judaismo, y permite la
existencia de dos niveles de interpretacion de las Escritu-

5 s 45,1,
65 Fedras T, 26.
ras, confluyendo por fin, como
una de sus consecuencias, en la Nueva Alianza cristiana.
Si bien es en el siglo vi a.C. cuando se encuentran las primeras formulaciones
explicitas del monoteismo hebreo, y sobre su base se rechaza la posibilidad de un
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dualismo primordial, las influencias mas llamativas provienen de la €época de los
ultimos aqueménidas y del periodo partoss, pues fueron los jefes partos quienes
sostuvieron la insurreccion judia contra el enemigo comun, las ansias romanas de
expansion. A estos motivos se debid el dicho popular: «Cuando llegues a ver un
corcel parto atado a una tumba palestina, esta proxima la hora del Mesias.»

El canal de influencias espirituales fueron los hassidim, los «pobres piadosos»
para los que la religion judia era el centro de sus vidas, que profundizaban en su
sentido, y que al igual que Nehemias en la corte real, desempefiaban trabajos rentados
con familias persas pudientes, y cuyas costumbres morales e ideas religiosas
impresionaban la sensibilidad de su fe.

Los hassidimé7 se dividieron en torno al afio 150 a. C. en esenios y fariseos
(arameo Parsdah/Phdrsah= «persa», es decir, «persianizador»), inclinados a la
exégesis de las Escrituras, mientras que los saduceos se adheririan a la letra. Las
creencias renovadas sobre angeles y demonios se difunden en diversas obras. Es
caracteristico el Libro de Tobias que opone Asmodeo (=4esma daeva: «el demonio
de la Ira»), el peor de los demonios, a Rafael, uno de los siete angeles ante la gloria
de Dios68. En este mismo escrito hay otras muestras de influencia persa: el logro de
un tesoro para el cielo con las buenas obras y el interés por un animal como el perro.
La conocida periodizacion de la historia del Libro de Daniel69 es una nota zurvanita
conteniendo

66 Du Breuil, 1982, pags. 67 y sigs. Ver asimismo brevemente, 1978.
&7 Cfr. Josefo, Ant XII, pags. 17 y sigs.
68 3,8y 11,15.
69 2.31-45y 7-12.
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ras, confluyendo por fin, como una de sus consecuencias,
en la Nueva Alianza cristiana.

Si bien ez en el giglo v a.C. cuando se encoentran las
primeras formulaciones explicitas del monoteismo hebreo,
v sobre su base se rechaza la posibilidad de un dualismo
primordial, las influencias mis lamativas provienen de la
época de los tltimos agqueménidas v del periodo partn®,
pues fueron los jefes partos quienes sostuvieron la in-
surreccion judia contra el enemigo comin, las ansias ro-
manas de expansion. A estos motivos se debid el dicho po-
pular: «Cnando Negues a ver un corcel parto atado a una
tumba palestina, estd proxima la hora del Mesias.»

El canal de influencias espirituales fueron los hassidim,
los «pobres piadososs para los que la religion judia era el
centro de sus vidaz, que profundizaban en su sentido, y que
al igual que Nehemias en la corte real, desempefiaban tra-
bajos rentados con familias persas pudientes, v cuvas cos-
tumbres morales e ideas religiosaz impresionaban la sensi-
bilidad de su fe.

Los hassidim®” se dividieron en torno al ano 150 a. C. en
esenios v fariseos (arameo Parsdh/ Phdrsah= «persas, es de-
cir, «persianizadors), inclinados a la exégesis de las Eseri-
turas, mientras que los saduceos se adheririan a la letra,
Las ereencias renovadas sobre dngeles v demonios ze di-
funden en diversas obras. Es caracteristico el Libro de To-
bias que opone Asmodeo (=48sma daeva; «el demonio de
la Ira»}, el peor de los demonios, a Rafael, uno de los siete
ingeles ante la gloria de Dios™. En este mismo escrito hay
otras muestras de influencia persa: €l logro de un lesoro
para el cielo con las buenas obras v el interés por un ani-
mal como el perro. La conocida periodizacion de la histo-
ria del Libro de Daniel® es una nota zurvanita conteniendo

Dy Brewdl, 1982, pigs, 67 v sigs. Ver asimizmo brevemente, 1978
7 Cfr. Josefo, Ant X1, pags. 17 v sigs.

38y 11,15

# 23145 y 7-12

un modelo apocaliptico que se registra en el VahmanYast. El Libro I de Henoc
refleja asimismo la historia del mundo organizada segun el esquema zoroastriano, asi
como los elementos escatoldgicos y los testimonios sobre la resurreccion que
igualmente se ofrecen en el Libro de Daniel, se registran en los libros I y II de los
Macabeos70. Los signos apocalipticos que desarrollan los Ordculos Sibilinos ratifican
en su estrato mas antiguo un probado influjo de los Ordculos de Hystaspa. Pero para
concluir con un tema que no es posible extender indefinidamente, el dualismo de los
Espiritus que ofrecen los escritos esenios de Qumran y, de manera dramadtica, en el
Rollo de la Guerra de los Hijos de la Luz contra los Hijos de las Tinieblas, merece
unas pocas lineas.

Los miembros del grupo de los esenios del fuerte de Qumran se consideran los
seguidores de un gran sabio, el Maestro de Justicia, del que han recibido una
revelacion exclusiva de la verdad, ya que pudo descifrar los misterios ocultos en las
Escrituras hebreas: el fin de los tiempos estaba proximo, las profecias sobre la época
final se referian a su comunidad como el resto mediador para la salvacion y la
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preservacion de la justicia, y ellos eran, por lo tanto, los «hombres de la Alianza
Nueva». En estos escritos se pone de relieve la existencia de una voluntad
sobrenatural que se opone a la voluntad de Dios. Su origen reside en los angeles
caidos con sus jefes al frente, segun lo testimonian diferentes escritos71. El
Testamento de Neftali escribe resumiendo: «La ley del Sefior y la ley de Belial»72. Y
un pasaje de La Regla de la Comunidad7* condensa e ilustra estas influencias con
una sintesis ratificatoria que incluye: la concepcidn judaizada del Dios Sabio tnico, el

dualismo pri
70 12.39-45; 7.14-29.

71 Gen 6,4; [Henoc 6,10-12; 10.4-12; Jub 1.20 y 10.11; Rollo de la guerra XIlly cfr. cap. IV.
72 2.6.
73 111.15-1V.20.
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un modelo apocaliptico que se registra en el Fahman Yast,
El Libro I de Henoe refleja asimismo la historia del mundo
organizada segin el esquema zoroastriano, asl como los
elementos escatologicos v los testimonios sobre la re-
surreccion que igualmente se ofrecen en el Libro de Daniel,
se registran en los libros T y Il de los Macabeos™, Los sig-
nos apocalipticos que desarvellan los Ordeulos Sibilings ra-
tifican en su estrato mis antigno un probado influjo de los
Ordculos de Hystaspa. Pero para concluir con un tema que
no es pogible extender indefinidamente, el dualismo de los
Espiritus que ofrecen los escrilos esenios de Qumrin vy, de
manera dramitica, en el Rollo de la Guerra de los Hijos
de la Luz contra los Hijos de las Tinieblas, merece unas po-
cas lineas,

Loz miembros del grupo de los esenios del fuerte de
(umrin se consideran los seguidores de un gran sabio, el
Maestro de Justicia, del que han recibido una revelacion ex-
clusiva de la verdad, va que pudo descifrar los misterios
ocultos en las Escrituras hebreas: el fin de los tiempos es-
taba praximao, las profecias sobre la época final se referian
a =i comunidad como el resto mediador para la salvacidn
v la preservacion de la justicia, y ellos eran, por lo tanto,
los «hombres de la Alianza Nuevaes, En estos escritos se
pone de relieve la existencia de una voluntad sobrenatural
que e opone a la voluntad de Dios. Su origen reside en los
angeles caidos con sus jefes al frente, segin lo testimonian
diferentes escritos™, El Testamento de Neftalf escribe resu-
miendo: «La ley del Sefior y la ley de Belial»™. Y un pasaje
de La Regla de la Comunidad™ condensa e ilustra estas in-
fluencias con una sintesis ratificatoria que inclaye: la con-
cepeion judaizada del Dios Sabio dnico, el dualismo pri-

o1230.45; 7.14-20.

L En 6.4; 1Henoo 6,10-12; 1004-12; Jub 1.20 v 10.11; Rello de [a
guerra XIT v cfr, cap. IV.

= 2.6

L 15-IV.20.

mordial de los espiritus en ¢l originados y de los caminos que producen sus obras,
la imposicion del destino determinado por los tres tiempos de lo que ha sido, es y
serd, y la conclusion con un final del mundo que es al mismo tiempo renovacion del
venidero74.
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b) La filosofia griega. Los griegos atenienses orgullosos de su victoria contra la
invasion persa, impresion que transmitieron a las generaciones posteriores, deben a
los iranios ideas cruciales de su pensamiento.

Probablemente, Ferécides de Sira haya contribuido a la formacion del zurvanismo
de los magos75, pero los pensadores jonicos: Tales de Mileto, Anaximandro y
Anaximenes, por una parte, y Heraclito de Efeso, por otra, han sido influidos por
conceptos del pensamiento zoroastriano.

Mileto en el siglo vi a.C. es una ciudad de activos contactos comerciales. Esto ha
sugerido la hipotesis de los estimulos egipcios y babilonicos sobre los primeros
filosofos de lengua griega. No se advierte, sin embargo, que estos autores,
preocupados por la cosmogonia y cosmologia, podian acudir a reflexiones sobre estas
cuestiones producidas con anterioridad por el sacerdocio iranio de manera mas
original y sistematica. Es posible que Tales después de la derrota de Creso por Ciro
(546) haya conocido a magos iranios y que su afirmacion del agua como principio se
haya inspirado en el agua como una de las seis creaciones de Ahura Mazdah. Del
mismo modo, siendo Spenta Mainyu tanto trascendente como inmanente, se explica
la expresion de Tales: «Todo esté lleno de dioses.»

Anaximandro también debe haberse aprovechado de la residencia de los magos en
Mileto después de la victoria de Ciro, y dos conceptos fundamentales de su filosofia
—1la idea del principio de todos los seres como lo infinito -(io
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mordial de los espiritus en €l originados y de los caminos
que producen sus obras, la imposicion del destino deter-
minado por los tres tiempos de lo que ha sido, es v serd, v
la conclusion con un final del mundo que ez al mismo
Hempo renovacion del venidero™.

b La filosofia gricga. Los gricgos alenienses orgullo-
sos de su victoria contra la invasion persa, impresion que
transmitieron a las generaciones posteriores, deben a los
iranios ideas cruciales de su pensamiento.

Probablemente, Ferécides de Sira haya contribuido a la
formacion del zurvanismo de los magos™, pero los pensa-
dores jonicos: Tales de Mileto, Anaximandro y Anaxime-
nes, por una parte, v Herdclito de Efeso, por otra, han sido
influidos por coneeptos del pensamiento zoroastriano.

Mileto en el siglo vi a.C. es una ciudad de activos con-
tactos comerciales. Esto ha sugerido la hipotesis de los es-
timulos egipcios v babilonicos sobre los primeros filosofos
de lengua griega. Mo se advierte, sin embargo, que estos
autores, preocupados por la cosmogonia v cosmologia, po-
dian acudir a reflexiones sobre estas cuestiones producidas
con anterioridad por el sacerdocio iranio de manera més
original v sistematica. Es posible que Tales después de la
derrota de Creso por Ciro (544) haya conocido a magos ira-
nics v que =n afirmacion del agua como principio se haya
inspirado en el agua como una de las seis creaciones de
Ahura Mazdih. Del mismo modo, siendo Spenta Mainyvu
tanto trascendente como inmanente, se explica la expre-
gidm de Tales: «Todo estd leno de dioses.s

Anaximandro también debe haberse aprovechado de la
residencia de los magos en Mileto después de la victoria de
Ciro, v dos conceptos fundamentales de su filosoffa —la
idea del principio de todos los seres como lo infinito (to

™ Boyoe-Grenet-Beck, 1991, 371 v sigs.
5 Boyee, 1982, 150 v sigs.

74 Boyce-Grenet-Beck, 1991, 371 y sigs.
75 Boyce, 1982, 150 y sigs.

dpeiron) y de la justicia cosmica compensatoria que hace a cada ser pagar la
insuficiencia o el exceso segun el decreto del tiempo—deben de inspirarse en la idea
de «luz infinita» (onagra Raoga), la morada del Dios no creado, y deysu/4r14, el segundo
de los Amesa Spentas.

Anaximenes ha seguido mas de cerca las ideas de su predecesor, adoptando el
principio infinito como aire, un soplo animador de los cuerpos pero al otorgarle
inteligencia a su principio, puede haber pensado en el Sefior Sabio de la tradicion
irania.

Efectivamente, Heraclito de Efeso considera nitidamente que lo divino es lo
Sabio, que este cosmos es un fuego que se enciende y apaga con medida,
completando la lista de los elementos en relacion con Irdn, que la justicia cuida la
regularidad del movimiento solar, que los cadaveres no se deben enterrar ni quemar,
sino ser expuestos a los animales y pdjaros, que las «almas secas» son las mejores, sin
excluir su reincorporacion, idea afin con la cosmovision de los periodos cdsmicos
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repetidos, pero admite que las mejores se relacionan con el fuego puro y el Sabio,
etc.76

Sin embargo, las guerras médicas y el progresivo incremento del racionalismo
griego fueron un obstaculo para que las influencias aumentaran, lo que no impidié
que incidieran en la aparicion del orfismo-pitagorismo77, y que se reforzaran en la
Academia de Platén por transmision directa de Eudoxo de Cnido.

Efectivamente, Sdcrates, centrado en su polémica con los primeros sofistas, da un
decisivo viraje a la todavia corta tradicion filosofica ateniense. Desvia el interés
ontoldgico y cosmologico de los presocraticos hacia el metodoldgico y antropolégico.
Su definicion de la dialéctica a partir de «distinguir, seleccionar, clasificar»

(dialégein, en voz activa) como: «reunirse en comuny, con quienes tienen la
76 West, 1971, pags. 165 y sigs.
77 Ver West y Brisson.
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dpetron) v de la justicia cHsmica compensatoria que hace a
cada ser pagar la insuficiencia o el exceso segiin el decreto
del tiempo— deben de inspirarze en la idea de «luz infi-
nitas {anagra Rooca), la morada del Dios no creado, y de
asa/arta, ¢l segundo de los Amesa Spentas.

Anaximenes ha seguido mas de cerca lag ideas de =n
predecezor, adoptando el principio infinito como aire, un
soplo animador de los cuerpos pero al otorgarle inteligen-
cia a su principio, puede haber pensado en el Sefior Sabio
de la tradicidn irania.

Efectivamente, Herdclito de Efeso considera nitida-
mente que lo divino es lo Sabio, que este cosmos es un
fuego que se enciende v apaga con medida, completando
la lista de los elementos en relacidn con Irin, que la justi-
cia cuida la regularidad del movimiento solar, que los ca-
daveres no e deben enterrar ni quemar, sinog ser expues-
tos a los animales v pdjaros, que las «almas secass son las
mejores, sin excluir su reincorporacion, idea afin con la
cosmovisidn de los perfodos cosmicos repetidos, pero ad-
mite que las mejores e relacionan con el fuego puro v el
Sabio, ete.™

Sin embargo, laz guerras médicas v el progresivo incre-
mento del racionalismo griego fueron un obsticulo para
que las influencias aumentaran, lo que no impidié que in-
cidieran en la aparicion del orfismo-pitagorismo™, y que
e reforzaran en la Academia de Platdn por transmisiom di-
recta de Endoxo de Cnido.

Efectivamente, Socrates, centrado en su polémica con
los primeros sofistas, da un decisivo virgje a la todavia
corta tradicidn filosdfica ateniensze. Desvia el interés onto-
logico y cosmolagico de los presocriticos hacia el meto-
dolégico v antropologico. Su definicidn de la dialéctica a
partir de «distinguir, seleccionar, clasificar» (diglégein, en
voz activa) como;: sTeunirse en comine, con quienes lenen la

" West, 1971, pdgs. 165 v sigs.
™ Ver West v Brisson.

idea de lo que cada cosa es, «para reflexionar clasificando las cosas en su
género», lo que hace a los hombres mejores, mas felices y capaces de dialogar7s,
abria un camino metafisico hacia un orden de realidades acabadas y otro de realidades
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cambiantes. Platon profundizara esta distincion y dependencia de niveles y los
estimulos del pensamiento de Zarathustra que rematan en las reflexiones del menog y
getig, aunque con las diferencias que implica comprender el mundo segun el tiempo
lineal o en el cuadro mitico del tiempo ciclico, no debieron serle ajenos, puesto que
en su época, reinando Artajerjes 111, Persia dominaba los asuntos de Atenas. A través
de Eudoxo de Cnido, quien frecuent6 a los magos en Babilonia, estos influjos se
multiplicaron en el fildsofo y en la Academia: las cuatro virtudes (sabiduria, justicia,
moderacion y valentia) en que se educa al principe persa79 son las mismas de la
Republica, el predominio del término medio en el mixto como definitorio del
comportamiento moral y el entender su opuesto como «exceso y defecto»8o remite
alfrehbiit u apebiit iranio, asi como el alma mala del mundo del Politico y las Leyes
que se opone a lo bueno es un tributo al dualismo persa en el cuadro de los periodos
cosmicos. Estos datos concretos permiten explicar el interés creciente en el Platon
maduro por la astronomia babilonico-asiria, la presencia de un persa y un caldeo en la
Academiasi y la inclusion de Platon en la sucesion de Zoroastro de acuerdo con los
milenarios zurvanitas, haciendo nacer a Platon 6.000 afios después de Zoroastro
(Eudoxo) o a Zoroastro 5.000 6 6.000 afios antes de la guerra de Troya o la invasion
de Jerjes (Hermodoro, Janto de Lidia)s2. La atencidon que las doctrinas de los magos
suscitan promueve entre los platonicos la redaccion de obras sobre ellos (Heraclides
del Ponto, Aristoteles) o les inspira posteriormente planteos sobre la materia, el mal y
su origen y la presencia del alma en el cuerpo, como sucede con el medioplatonico
Plutarco de Queronea, segun indicamos, y el platonico-pitagorizante Numenio de
Apamea (fr. 52)83.
75 Jenofonte, Recuerdos de Socrates 1V, 5, 10 y sigs.
79Alcibiades 12 le.

so Filebo 24b y 64d.
g1 Cfr. F. Garcia Bazan, «Platdn, el platonismo y el Oriente», en Revista Nacional de Cultura (Buenos Aires),

1/1 (1978), pags. 45-66.
82 M. Boyce, 1982, pags. 259 y sigs.; 1991, pag. 365.

Plotino estd convencido de la superioridad del intelecto helénico pero sospecha al
pensar la alteridad, posibilidad del sustrato material y de la manifestacion del Uno
para que brote del silencio, que sus raices iranias podian justificarse. Por eso escribe
Porfirio: «Se esforzd por conocer directamente la filosofia que se cultiva entre los
persas»84.

Pero la historia de las influencias del Irdn en el mundo helenistico no concluye
con lo esbozado, pues cuando la préctica de los cultos de misterios griegos (Eleusinos
y Dionisiacos), anatolios (Attis y Cibeles) y egipcios (Isiacos) invadan la cuenca del
Mediterraneo, los misterios de Mitra, traidos por las legiones de Pompeyo, se
impondran en Occidente siendo los rivales naturales del cristianismo en expansionss.
Y cuando la tetrgia, a través de la filosofia que enuncian los Ordculos Caldeos, se
ensefie e incorpore en los neoplatonicos posteriores a Plotino (Jamblico, Siriano,
Proclo, etc.), nuevamente el saber y la practica de los magos se impondran en la
mente de los mas sabiosggs como una de las vias de liberacion encontradas por la

humanidad y competira con el pensamiento cristiano, condenada por Arnobio y san

Agustin.
83 C. F. Garcia Bazan, Ordculos Caldeos. Numenio de Apamea, Madrid, 1991, pags. 215-218.
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s4 Vida de Plotino 111.
85 Cfr. R. Turcan, Les cuites orientaux dans le monde romain, Paris, 1992.

86 Cfr. Garcia Bazan, Ordaculos Caldeos, pags. 9y sigs.
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gos suscitan promueve entre los platdnicos la redaccion
de obras sobre ellos (Herdclides del Ponto, Aristdteles) o
les inspira posteriormente planteos sobre la materia, el
mal v su origen ¥ la presencia del alma en el cuerpo,
como sucede eon el medioplatdnico Plutarco de Quero-
nea, segiin indicamos, v el platdnico-pitagorizante Numenio
de Apamea (fr. 52)%,

Flotino esta convencido de la superioridad del intelecto
helénico pero sospecha al pensar la alteridad, posibilidad
del sustralo material v de la manifestacidin del Uno para
que brote del silencio, que sus raices iranias podian justifi-
carse. Por eso escribe Porfirio: «3e esforzd por conocer di-
rectamente la filosofia que se cultiva entre los persass®,

Pero la historia de las influencias del Irin en el mundo
helenistico no concluve con lo esbozado, pues cuando la
practica de los cultos de misterios griegos (Eleusinos v Dio-
nisiacos), anatolios (Attis v Cibeles} v egipcios (Isiacos) in-
vadan la cuenca del Mediterrineo, los misterios de Mitra,
traidos por las legiones de Pompeyo, se impondrin en Oc-
cidente siendo los rivales naturales del cristianismo en ex-
panziin®_ Y cuando la tedrgia, a través de la filosofia que
enuncian los Ordenlos Caldeos, se ensefie ¢ incorpore en
los neoplatinicos posteriores a Plotino (Jamblico, Siriano,
Proclo, ete), nuevamente el saber v la practica de los ma-
gos se impondran en la mente de los mis sabios® como
una de las vias de liberacién encontradas por la humani-
dad vy competird con el pensamiento cristiano, condenada
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B, F, Gareig Bazin, Ondculos Caldeos. Numenio de Apamea, Ma-
drid, 1991, pags. 215-218.

M Vida de Ploting 11,

85 Cfe, R, Turcan, Les cudtes onfentane dans le monde romain, Paris,
1992,

B Cfr. Garcia Bazdn, vdculos Caldeos, pdgs. 9 v sigs.

¢) Cristianismo primitivo y gnosticismo. Por las expectativas mesidnicas, las ideas
sobre el fin del mundo del judaismo intertestamentario y la extension de una corriente
de interpretacion esotérica, el cristianismo ha surgido de un medio religioso
fuertemente moldeado por el pensamiento iranio. Ideas fuerza del mensaje de Jesus
de Nazareth como la proclamacion del Reino, la concepcion de la plenitud de los
tiempos y la derrota de Beelzebul y su identificacion con el Redentor, asi como las
que asocia el medio evangélico de la concepcion virginal, el juicio individual y final
de las almas, la resurreccion de los cuerpos, los signos apocalipticos de la conclusion
del mundo y la promesa de su transformacion en «nuevos cielos y una nueva tierray
de caracter paradisiaco reflejan nociones e imagenes familiares al universo religioso
del Iran.
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Pero se deben distinguir dos aspectos: uno es el iranismo que ha influido en la
gran Iglesia y que se confunde con la aculturacion judia, la interpretacion pro farisea
de Pablo de Tarso y la tradicion heresiologica romana, ortocratica, antignostica y
posteriormente antimaniquea; el otro es el iranismo que asimilan las corrientes
cristianas judeocristiana y gnostica.

La teologia irania, como observd la interpretacion de la Religionsgechistliche
Schule y 1o confirman los escritos de la biblioteca de Nag Hammadi, ha influido a los
autores gnoésticos en algunos de sus conceptos fundamentales. La intuiciéon del
desarreglo de Sofia, efecto de la eleccion libre del ultimo de los Eones; la importancia
de este tropiezo originado en el Pleroma y que es el antecedente precdésmico del
mundo como producto abortivo; el gobierno tirdnico sobre el mundo sublunar del
vastago del demiurgo; las etapas de la obra demiurgica obrando el Espiritu imitador
(el antimimon pneuma del Apocrifo de Juan), que comparte activamente el desorden
de Sofia que oprime al pneuma caido, pero ignorando, como Ahriman, que con la
creacion colabora en el cumplimiento del designio del Logos Salvador, justifican
asimismo que otros aspectos claves de la interpretacion gnostica estén en relacion con
las reflexiones mas elevadas de la teologia zorodstrica: la derivacion progresiva y la
constitucion del Pleroma divino, la caida previa como raiz del mundo sensible y el
retorno al origen del pneuma transformado escatoldégicamente una vez cumplida la
obra del Salvador con la ayuda de los ritos iniciaticos. Estas lineas exegéticas se
cultivaron, sin embargo, en los comienzos cristianos entre iniciados provenientes del
judaismo que practicaban la exégesis esotérica, lo que no era ninguna novedad.

Pero el movimiento gndstico comparado con otras corrientes se caracteriza por
ser insolitamente original y coherente, ya que se basa en la intuicion del espiritu en
Dios, y reconoce en €l, por lo tanto, los tres momentos de lo uno y distinto del ser
personal: Padre, Espiritu Santo como su seno, e Hijo como el Intelecto o
conocimiento del Padre entregado amorosamente a su Voluntad. De esta instancia
central dependen los que se denuncian como sus defectos: elitismo espiritual,
escatologismo y antinaturalismo césmico, mal llamado anticosmismo. Su conviccion
del fin de la historia y el retorno al Padre es contraria al tiempo ciclico de los griegos,
pero el rechazo del cosmos sostenido por la procreacion es tanto antagonico a la
creacion de Yahvé como al universo getig zoroastriano y a las concepciones del
trasmundo iranio y catélico. En realidad, el antinaturalismo cdsmico gndstico nace
del cotejo a fondo del problema del origen del mal, como poder de oposicion al Padre
y, por €so0, se apoya en la respuesta de Zarathustra al par que se distingue de ella. Para
el zoroastrismo la eleccion primordial de los Espiritus genera los dos caminos que
proceden de una potencia que es igual, pero de signo diferente, mezclandose en el
mundo sensible, por eso la respuesta consiste en el logro de la impotencia del Malo
con el compromiso y la ayuda del Bueno, y de este modo todo lo aparecido desde el
Bueno, a lo que se contrapone lo producido por el Malo, resplandecera en su propia
luz e inmutablemente, sin tiniebla para siempre. El Mal es adverso y perdurable, y
solo puede ser neutralizado. Judios y cristianos, empero, ante la soberania creadora de
Dios, vislumbran el Mal como una criatura que se rebela irreductiblemente en el
comienzo del tiempo contra la Voluntad de Dios y que tiene que ser dominada,
reducida y castigada en esa misma temporalidad, sin posibilidad de reconciliacion. La
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imprecision de los limites entre la presencia del mal como sobrenatural y natural
invita a la filosofia a diluir racionalmente la realidad del Mal. La interpretacion del
platonismo neoplatdnico y del agustinismo en respuesta al maniqueismo seran claros
exponentes de esta via. Los gnosticos perciben con congruencia, como los
zoroastrianos, que el origen del mal se determina indefectiblemente en el Pleroma,
pero no en el comienzo de la actividad espiritual, sino en el limite de su procesion
acompafada por el libre albedrio espiritual; por eso la caida de Sofia produce como
consecuencia la creacion del mundo, pero de un cosmos imaginario, puesto que al
proceder de la potencia mas débil y no de la més alta, como en el caso de Zoroastro,
esta destinado a extinguirse una vez que se agote su posibilidad y es una ilusion que
oculta lo verdaderamente real. Mani y los maniqueos, sin embargo, comprometidos
en una gnosis de origen histdrico judeocristiano y de caracter universal, interesada en
la liberacidén del cosmos en su propia situacion de pureza, volveran a dar mayor
cabida a la solucion propiamente iraniasg7.

Los gnosticos como cristianos, que separandose de corrientes esotéricas judias
han visto en el Cristo la forma plena de la obra de salvacion y se han propuesto
continuarla, conocian el ingrediente iranio general del judaismo intertestamentario y
el especifico de las capas criptojudias de las que culturalmente venian. Este origen
historico explica también no sbélo que hayan incluido en sus tradiciones
judeocristianas que remontan a Set la sabiduria de los magos zorodstricos (7res
estelas de Set, apocalipsis de Zostriano y de Zoroastro), sino también la
periodizacion zur
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bran ¢l Mal como una criatura que se rebela irreductible-
mente en el comienzo del tiempo contra la Voluntad de
Dios ¥ que tiene que ser dominada, reducida y castigada
en esa misma temporalidad, =in posibilidad de reconeilia-
citn. La imprecisidn de los limites entre la presencia del
mal como sobrenatural y natural invita a la filosofia a di-
luir racionalmente la realidad del Mal. La interpretacidn
del platonismo neoplaténico v del agustinismo en res-
puesta al maniqueizmo seran claros exponentes de esta via.
Los gndsticos perciben con congruencia, como los zoroas-
trianos, que el origen del mal se delermina indefectible-
mente en el Pleroma, pero no en el comienzo de la activi-
dad espiritual, sino en el limite de su procesién
acompafiada por el libre albedrio espiritual: por eso la cai-
da de Sofia produce como consecuencia la creacidén del
mundo, pero de un cosmos imaginario, puesto que al pro-
ceder de la potencia més débil v no de la més alta, como
en el caso de Zoroastro, estd destinado a extinguirse una vez
que 2 agote su posibilidad v es una ilusiom que oculta lo ver-
daderamente real. Mani v los maniqueos, sin embargo, com-
prometidos en una gnosis de origen histdrico judeocristiano
v de cardcter universal, interesada en la liberacion del cos-
mos en s propia situacion de pureza, volverin a dar mayor
cabida a la solucion propiamente irania®,

Los gnisticos como cristianos, que separindose de co-
rrientes esotéricas judias han visto en el Cristo la forma
plena de la obra de salvacidon vy se han propuesto conli-
nuarla, conocian el ingrediente iranio general del judaismo
intertestamentario v el especifico de las capas criptojudias
de laz que culturalmente venian, Este origen histdrico ex-
plica también no sdlo que havan incluido en sus tradicio-
nes judeocristianas que remontan a Set la sabiduria de los
magos zorodstricos (Tres estelas de Set, apocalipsis de Zos-
triano v de doroastro), sino también la periodizacion zur-

YT Cir. Garcla Bazan, Aspectos intswales de o sagrads, cap, V1

87 Cfr. Garcia Bazan, Aspectos inusuales de
lo sagrado, cap. V1.

vanita del tiempo historico en la aparicion de los sucesivos Iluminadores
(Apocalipsis de Adadn, Gran libro del Espiritu Invisible, Pardfrasis de Sem)m.
Reconociendo los mismos antecedentes, Mani, por otra parte, integraba en la linea de
los Enviados de Dios a Buda en la India, Zoroastro en Persia, Jesus en Occidente y €l
mismo, Mensajero del Dios de la Verdad, en Babilonia (Sahbuhragan).

Es razonable, por lo dicho mas arriba sobre los Ordculos Caldeos como via de
salvacion inspirada directamente por los magos persas, que san Agustin se haya
opuesto en Occidente a esta reanimacion enojosa (Ciudad de Dios) y que en el
Oriente el Islam triunfante la haya silenciado. Pero cuando el pensamiento islamico
ha buscado profundizar esotérica o misticamente sus creencias ha recurrido al viejo
fondo cultural mazdeo (Sorahvardi, Ibn 'Arabi)89; cuando el cristianismo se
constituy6d como Cristiandad adopté el viejo patron indoiranio de las tres funciones, y
siempre que se tornan perentorias las cuestiones ultimas sobre la agresividad del mal
y la comprobacion de la violencia interior y exterior que atormenta y oprime a la
humanidad, la intuicién irania de la coexistencia eterna de la luz y las tinieblas y de
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su ayuntamiento complementario en la historia (la syzygia del bien y del mal de las
Seudoclementinas judeocristianas)90 parecen ser una clave de interpretacion filosofica
(Max Scheler), psicologica (C. G. Jung) y sociologica (O. Patterson) mas efectiva que
el entendimiento de la realidad del mal como privacion del bien, como es la tendencia
filosofica neoplatonizante.

ss Cfr. A. Pinero; J. Montserrat Torrents; F. Garcia Bazan, Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi,
[-1I-11I, 1997, 1998, 2000.
8o Corbin, 1962, pags. 177 y sigs. y M. A. Amir-Moezzi, «L'Islam Iranien», en F. Lenoir & Y. T. Masquelier,
Encyclopédie des religions, 1, Paris, 1997, pags. 801-806.
90 Cfr. Cap. 1V al final.

G Francisco Garcla Bazin

vanita del tiempo histdrico en la aparicion de los sucesivos
lNuminadores (dpocalipsis de Addn, Gran libro del Espiritu
Invisible, Pardafrasis de Sem/™. Reconociendo los mismos
antecedentes, Mani, por otra parte, integraba en la linea de
los Enviados de Dios a Buda en la India, Zoroastro en Per-
gia, Jesis en Occidente v &l mismo, Mensajero del Dios de
la Verdad, en Babilonia (Sahbuhragdn).

Es razonable. por lo dicho més arriba sobre los Ordeu-
los Caldens como via de salvacion inspirada directamente
por los magos persas, que san Agustin se hava opuesto en
Oceidente a esta reanimacién enojosa (Ciudad de Dios) v
gque en el Oriente el Islam triunfante la haya silenciado.
Pero cuando el pensamiento islimico ha buscado profun-
dizar esotérica o misticamente sus creencias ha recurrido
al viejo fondo cultural mazdeo (Sorahvardi, [bn ‘Arabi®;
cuando el crislianismo se constituyd como Cristiandad
adoptd el viejo patrdn indoiranio de las tres funciones,
v siempre que se tornan perentorias las cuestiones Gltimas
sobre la agresividad del mal v la comprobacidn de la vio-
lencia interior v exterior que atormenta y oprime a la hu-
manidad, la intuicidn irania de la coexistencia elerna de
la luz y las tinieblas v de su ayuntamiento complemen-
tario en la historia (la syzygia del bien y del mal de las
Seudoclementinas judeocristianas)™ parecen ser una
clave de interpretacion filosdfica (Max Scheler), psicoldgica
(C. G, Jung) vy socioldgica (0. Patterson) mis efectiva que el
entendimiento de la realidad del mal como privacidn del
bien, como es la tendencia filosdfica neoplatonizante.

8 Cfr. A, Pifiero; J. Montserrat Torrents; F. Garcla Bazin, Textos
grdsticns, Biblioteca de Nog Harmmadi, T-I-I, 1997, 1998, 2000,

¥ Corbin, 1962, pags. 177 v sigs. v M. A Amir-Moezzl, «L'Tslam Ira-
nien», en F, Lenoir & Y. T. Masquelier, Encyclopédie des religions, 1 Pa-
ris, 19497, pigs, S01-806.

¥ Cfr. Cap. IV al final.
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CAPITULO III

ANDROGINIA Y LENGUAJE DE LA SEXUALIDAD ENTRE LOS
GNOSTICOS

Poco tiempo antes de su muerte, Mircea Eliade destacaba que casi una decena de
siglos antes de que el amor cortés se difundiera por Europa, los gndsticos habian
exaltado, durante los siglos n y m, «la dignidad espiritual y el valor religioso de la
mujer»1. La sugerencia le llegaba probablemente al hier6logo rumano a través de las
apreciaciones desarrolladas por E. Pagels en su obra sobre los evangelios gnosticos2 y
de una lectura rapida de la biblioteca de Nag Hammadi3. Casi simultdneamente, un
historiador de los primeros siglos cristianos, R. Mortley, sacaba a la luz una
monografia sobre lo femenino en el helenismo antiguo, el gnosticismo, el
cristianismo y el Islamy. Mas recientes son las contribuciones al tema de B. J.

Brootens y el libro de E. Zoila sobre el amor chamanico en las religiones, la literatura
y la legitimacion politicag. Para concluir esta resefia, digamos que, dentro del

programa de proyectos del Institute for Antiquity and Christianity de The Claremont
Graduate School, se llevé a cabo un difundido coloquio sobre imdgenes de lo

femenino en el gnosticismo?.
1 Cfr. Historia de las creencias y de las ideas religiosas 1II/1. De Mahoma al comienzo de la
Modernidad, Madrid, 1983, pags. 113-320.
2 Cfr. The Gnostic Gospels, cap. 111, Londres, 1980.
3 Cfr. J. M. Robinson (ed.), The Nag Hammadi Library, San Francisco-Leiden, 1977.
4 Cfr. R. Mortley, Womanhood, Sidney, 1980.
s Cfr. «Perspectivas feministas en la exégesis del Nuevo Testamento», en Concilium, 158 (1980), pags. 234-
243.
[97]
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Carituro III

ANDROGINIA Y LENGUAJE _
DE LA SEXUALIDAD ENTRE LOS GNOSTICOS

Poco tiempo antes de su muerte, Mircea Eliade desta-
caba que casi una decena de siglos antes de que el amor
cortés se difundiera por Europa, los gnosticos habian exal-
tado, durante los siglos u y 11, «la dignidad espiritual y el
valor religioso de la mujer»'. La sugerencia le llegaba pro-
bablemente al hierélogo rumano a través de las aprecia-
ciones desarrolladas por E. Pagels en su obra sobre los
evangelios gnosticos® v de una lectura rapida de la biblio-
teca de Nag Hammadi®. Casi simultineamente, un histo-
riador de los primeros siglos cristianos, R. Mortley, sacaba
a la luz una monografia sobre lo femenino en el helenismo
antiguo, el gnosticismo, el cristianismo y el Islam®. Mas re-
cientes son las contribuciones al tema de B. J. Brooten® y

! Cfr. Historia de las creencias v de las ideas religiosas 11/1. De Ma-
homa al comienzo de la Modernidad, Madrid, 1983, pags. 113-320.

* Cfr. The Gnostic Gospels, cap. 1Il, Londres, 1980.

3 Cfr. J. M. Robinson (ed.), The Nag Hammadi Library, San Fran-
cisco-Leiden, 1977,

* Cfr. R. Mortley, Fomanhood, Sidney, 1980.

i Cfr. «Perspectivas feministas en la exégesis del Nuevo Testa-
mentos, en Concilium, 158 (19800, pigs. 234-243,

[97]

El material anotado no nos exime, sin embargo, de un tratamiento independiente
del tema en el gnosticismo, sino que mas bien nos lo reclama.

LOS GNOSTICOS Y LO FEMENINO DE DIOS

Los gnosticos, ebrios de los misterios divinos, cuando hablan con propiedad de lo
femenino lo hacen en su dimensién mas profunda, en el punto en el que la divinidad
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misma se desata hacia lo multiple, o sea, el seno del Padre o lo femenino en Dios.
Porque, ;qué es la gnosis, sino aquella experiencia o conocimiento directo que
permite a quien lo experimenta saberse desde siempre y para siempre salvado? Quien
abre de este modo su conciencia alcanza pneumadticamente el lugar de reposo,
descubre su contenido y confirma que alli se encuentran en germen todas las
respuestas vitales para el hombre: quién era realmente y a qué condiciones de engafio
se encuentra sometido, cual es su origen y cudl es su destino ultimo, qué es
finalmente la generacion que sojuzga y en qué consiste la regeneracion que liberagg
6 Gfr. E. Zoila, Liamante invisibile, Venecia, 1986.
7 Cfr. Karen L. King (ed.), Images ofthe Feminine in Gnosticism, Filadelfia, 1988.
g Téngase presente el conocido Extracto de Teodoto 78, 2, conservado por Clemente de Alejandria: «Pero no

solo es el bautismo el que libera, sino también la gnosis, es decir, quiénes éramos y quiénes somos; donde
estabamos y adonde hemos sido arrojados; hacia donde aspiramos y de donde somos rescatados; qué es la
generacion y qué la regeneracion» e igualmente el TAt (NHC 11,7) 138, 7-17 y el EvV (NHC [, 3)

98 Francisco Garcla Bazdn

el libro de E. Zolla sobre el amor chaminico en las reli-
giomes, la literatura v la legitimacion politica®. Para con-
cluir esta resefia, digamos que, dentro del programa de pro-
vectos del Institute for Antigquity and Christianity de The
Claremont Graduate School, se llevé a cabo un difundido
coloquio sobre imdgenes de lo femenino en el gnosticismo”.

El material anotado no nos exime, sin embargo, de un
tratamiento independiente del tema en el gnosticismo, sino
que més bien nos lo reclama.

Lo crosmioos v Lo FeMeen oE Dios

Los gnisticos, ebrios de los misterios divinos, cuando
hablan con propiedad de lo femenino lo hacen en su di-
mension més profunda, en el punto en el que la divinidad
misma se desata hacia lo maltiple, o sea, el seno del Padre
o lo femenino en Dios.

Porrgque, zqué es la gnosis, sino aquella experiencia o co-
nocimiento directo que permite a quien lo experimenta sa-
berse desde siempre v para siempre salvado? Quien abre de
este modo su conciencia alcanza pneumaticamente el lu-
gar de reposo, descubre su contenido v confirma que alli
se encuentran en germen todas las respuestas vitales para
el hombre: quién era realmente y a qué condiciones de en-
gaiio se encuentra sometido, cudl es su origen v cudl es su
destino tltimo, qué es finalmente la generacion que so-
juzga y en qué consiste la regeneracion que libera®, Es 16-

& Cir, E. Folla, Lamante invisibile, Venecia, 1986,

T Cir. Karen L. King (ed.), Images of the Ferminine in Gaostictsm, Fi-
ladelfia, 1988,

B Tengase presente el conocido Extracte de Teodate 78, 2, conser-
vado por Clemente de Alejandria: «Pero no s6lo es el bautismo el que li-
bera, sino también la gnosis, es decir, quifnes éramos y qUIENes SOM0S;
dénde estibamos v adénde hemos sido arrojados; hacia donde agpira-
mos v de donde somos rescatados; qué es 1a generacidn y qué la rege-
neracidne ¢ igualmente ¢l TAL(NHC 11,7) 138, 7-17 y el EvV {(NHC 1, 3)

gico, entonces, que tamafa sabiduria estalle en las profundidades cognoscitivas
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del ser como el mito reminiscente y dramatico de un personaje o una raza arrojados
en un mundo congénitamente irrescatable, que les es hostil, y del que estan llamados
a desligarse. Y esto desde los origenes mismos de la humanidad, ratificando asi la
ruptura del sereno descanso en el ambito divino. Y en torno a este reposo9 se elevan
las mas finas reflexiones gndsticas sobre lo femenino, de necesaria presencia en el
acto mismo en el que la divinidad oculta se autopercibe o concibe a si misma como
en la afiorada restauracion de ese estado, el unico en el que los vastagos silenciosos
provenientes de Dios como la Palabra total autoconcebida, pueden permanecer
idénticos y diferentes a Dios, pero inalterables y eternamente en El. En efecto, la sola
y completa manifestacion de lo divino consiste en su emision autoconsciente, que
ofrece las caracteristicas de una unidad triple: la de un hijo o nombre escondido y
propio que reside como simiente inmoévil en la matriz de Dios o el halito divino en
reposo, si se interpreta como el Nombre del Padre todavia no emitido. De ahi las
afirmaciones, arcaicas, es cierto, pero audaces y precisas de textos originales y
comentarios.

Dice el Evangelio de la verdad (NEC 1, 3) exhumado en el Alto Egipto:

El Padre descubre su seno. Pero su seno es el Espiritu Santo. Descubre su secreto, su secreto es su hijo,
para que por la misericordia del Padre los eones le conozcan y dejen de inquietarse buscando al Padre y
descansen en El sabiendo que es el reposoq (.

22, 13-19 con nuestras consideraciones en «Gnosis y teurgian, NAO. Revista de la Cultura del Mediterrdneo,
39/43 (1986), pags. 199-202.

9 El tema del reposo alcanzado por la gnosis es a menudo aludido en el EvV 22, 9-12; 23. 29; 24.18;
33.36, etc., bajo la forma (mtan/andpausis). Véase nuestro comentario al Evangelio de la Verdad, en Revista
Biblica N. E. 51/36 (1989), 42, pags. 220-221, y J. Helderman, Diednapausis in Evangelium Ventatis. Eine
vergleichende Untersuchung des valentinianisch-gnostischen Heilsgutes der Ruhe im Evangelium Veiitatis
una in anderen Schriften der Nag Hammadi-Bibliothek, cap. 111, Leiden, 1984, pags. 85-281.
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gico, entonces, que tamafia sabiduria estalle en las profun-
didades cognoscitivas del zer como el mito reminiscente ¥
dramitico de un personaje o una raza arrojados en un
mundo congénitamente irrescatable, que les es hostil, v del
fque estan lamados a desligarse. Y esto desde los origenes
mismos de la humanidad, ratificando asi la ruptura del se-
reno descanse en el dmbito divino. ¥ en torno a este re-
poso” se elevan las mas finas reflexiones gndsticas sobre lo
femenino, de necesaria presencia en el acto mismo en el
que la divinidad oculta se autopercibe o concibe a si misma
como en la afiorada restawracion de ese estado, el Gnico en
el que los vistagos silenciosos provenientes de Dios como
la Palabra total autoconcebida, pueden permanecer idénti-
cos v diferentes a Dios, pero inalterables v eternamente en
El. En efecto, la sola v completa manifestacidn de lo divino
consiste en su emision autoconsciente, que ofrece las ca-
racteristicas de una unidad triple: la de un hijo o nombre
escondido v propio que reside como simiente inmivil en
la matriz de Dios o €] halito divino en reposo, 2 2e inter-
preta como el Nombre del Padre todavia no emitido. De
ahi las afirmaciones, arcaicas, es clerto, pero audaces y pre-
cisas de textos originales y comentarios.

Dice el Evangelio de la verdad (NHC 1, 3) exhumado en
el Alto Egiplo:

El Padire descubre su seno. Pero su seno es el Espirita
Santo, Descobre su secreto, su secreto es su hijo. para que

22, 13-19 con nuestras consideraciones en «Gnosis v telrgas, NAC. Re-
vista de ln Cultura del Mediterrdnen, 3943 (1986), pigs. 199-202.

* El tema del reposo alcanzado por la gnosis a2 a menude aludido
en el EvV 22, 9.12; 23, 29; 24.18; 33.36. etc.. bajo 1a forma (o -
pauss), Véase nuestro comentario al Evangelio de la Verdad, en Revista
Biblica N, E. 51736 (1989), 42, pags. 220-221, v . Helderman, Die dna-
pausis in Evangeliim Feritatis. Eine vergleichende Untersuchung des va-
lentinignisch-gnostischen Heilsgutes der Ruhe im Evangelium Feritatis
wnd in anderen Schriften der Nag Hammadi-Bibliothek, cap. 11, Leiden.
1984, pigs. 85-281.

Puesto que inmediatamente antes ha habido en el escrito una referencia a la triada
Padre-Madre-Hijou, lo que se explica ahora es el contenido del estado de equilibrio
definitivo en el Padre.

El seno 12 es el Espiritu Santo, lo femenino de Dios Padre, su matriz, jjue una vez
encinta del Hijo seminal, puede darlo a luz en El mismo como Intelecto pleromatico.
El reposo final, consecuentemente, se alcanza una vez que se cumple la reintegracion
pneumatica plena, puesto que presuponiéndose el episodio del pneuma caido, la
gestacion concluye y la totalidad ya no cae, después de un rodeo escatoldgico-
salvifico.

Los rasgos caracteristicos de este estilo de abordaje reflexivo delatan una
modalidad de especulacion metafisicotriddica que se basa en parte en los
componentes del sonido articulado, y a la que tampoco ha sido ajeno el pensamiento
cristiano protocatdlico, comprendiéndolo, en su caso, trinitariamentel3. Pero la
tendencia arcaica de comprender el fendmeno de las generaciones y regeneraciones

mas eminentes con una imagineria ginécica cohe
10 24.9-20, segin nuestra version en Revista Biblica N. E., 51/36 (1989), pag. 220.
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11 Se dice, en efecto: «La (=la Totalidad) purifica, le da la vuelta hacia el Padre y la Madre, Jests de la infinita
dulzura.»

12 tap/kolpos, Cfr. Jn 1, 18; Ext .de Teodoto 6,2y 7,3.

13 Véase igualmente el sentido de lo triddico desarrollado en Evangelio de la Verdad 26. 34-36; 27. 4 y 30.

17-33 y F. Garcia Bazan, Neoplatonismo-Gnosticismo-Cristianismo, Buenos Aires, 1986, pag. 148, nn. 157 y
158, asi como Ordaculos Caldeos 3, 4, 8, 12, 16 y 18. Y en cuanto al itinerario ortodoxo ver Mi. 28, 19;
Didaché 7, 1-3; Justino, I Apologia 61; Odas de Salomon 23, 12-22; Tertuliano, De Corona 3 y F. Garcia
Bazan, Neoplatonismo..., pag. 159, n. 11, asi como J. Schaberg, The Father, the Son and the Holy Spirit. The
Triadic Phrase in Matthew 28:11, Chico (CA), 1982, pag. 85.

100 Franciseo Garcia Bazin

por la misericordia del Padre los eones le conozean v de-
jen de inquietarse buscando al Padre y descansen en El za-
biendo que es el reposol®,

Puesto que inmediatamente antes ha habido en el es-
crito una referencia a la triada Padre-Madre-Hijo", lo que
s explica ahora es el contenido del estado de equilibrio de-
finitivo en el Padre.

Fl seno' ez el Espiritu Santo, lo femenino de Dios Pa-
dre, su matriz, que una vez encinta del Hijo seminal, puede
darlo a luz en El mismo como Intelecto pleromitico. El re-
poso final, consecuentemente, se alcanza una vez que se
cumple la reintegracion pnewmitica plena, puesto que pre-
suponiéndose el episodio del pneuma caido, la gestacion
concluye v la totalidad va no cae, después de un rodeo es-
catologico-zalvifico,

L.os rasgos caracteristicos de este estilo de abordaje re-
flexivo delatan una modalidad de especulacion metafisico-
triadica que se basa en parte en los componentes del so-
nido articulado, v a la que tampoco ha sido ajeno el
pensamiento cristiano protocatdlico, comprendigndolo, en
su cago, trinitariamente'®, Pero la tendencia arcaica de
comprender el fendmeno de las generaciones v regenera-
ciones mis eminentes con una imagineria ginécica cohe-

0 24.0.20, segiin noestra version en Revista Biblica N. E., 51736
(1989, pag. 220,

1 Se dice, en efecto: «La (=la Totalidad) purifica, le da la voelta ha-
cig ¢l Padre v la Madre, Jesis de la infinita delzura,»

2 tap/kdlpos, Cfr. fn 1, 18; Ext .de Teodoto 6,2y 7.3,

13 Vease ignalmente e] sentido de lo triddico desarrollado en Evan-
gelio de la Verdad 26, 34-36; 27. 4 ¥ 30. 17-33 v F. Garcia Bazdn, Neo-
platonismo-Gnosticismo-Cristianismo, Buenos Aires, 1986, pag. 148,
nn. 157 ¥ 158, asi como Onfendos Caldeos 3, 4, 8, 12, 16 v 18. Y en
cuanto al itinerarie ortedoxo ver M. 28, 19; Didache 7, 1-3; Justine.
I Apologia 61; Odas de Solomdn 23, 12-22; Tertuliano, De Corona 3
v F. Garcia Bazin, Neoplatonisme..., pdg. 159, n. 11, a8 como J. Scha-
berg, The Father, the Som and the Holy Spirit. The Triadic Phrase in
Matthew 28:11, Chico (CA), 1982, pig. 85.

rente, corre paralelamente por documentos tanto de la gran Iglesia como gndsticos.

Cantan las Odas de Salomon:

Una copa de leche me fue ofrecida/ y la bebi con la dulzura de la suavidad del Sefior./ El Hijo es la copa,/
el que fue ordefiado es el Padre/ y el que ordefd es el Espiritu Santo./ Porque sus pechos estaban llenos/ y no
era conveniente que se derramara su leche en vano./ Abrio su seno el Espiritu Santo/ y mezclo la leche de
ambos pechos del Padre4.

Clemente de Alejandria no es menos elocuente:
Y entonces contemplaras el seno del Padre a quien sélo declaré Dios como Hijo Unigénito. Dios mismo
es amor y por amor a nosotros se hizo mujer. En su modo de ser inefable es Padre, pero en su compasion hacia
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nosotros se hizo Madre. El Padre amandonos se feminiz6 y la gran prueba de esto es aquel a quien engendrd
de si mismo. Y el fruto generado por el amor es amorj 5.

Origenes nos ha conservado asimismo el siguiente testimonio de un escrito no

canonico:

Y si alguien acepta el Evangelio de los Hebreos, donde el Salvador en persona dice: «Poco ha me tomod
mi madre, el Espiritu Santo, por uno de mis cabellos y me llevé al monte sublime del Tabory, se quedara
perplejo al considerar como puede ser madre de Cristo el Espiritu Santo, engendrado por el Verbo. Pero
tampoco esto le es a éste dificil de explicar]g.

14 19. 1-5, seglin la version de A. Peral-X. Alegre, en A. Diez Macho, Apdcrifos del Antiguo Testamento

I1I, Madrid, 1982, pag. 85.

15 Quis dives salvetur? 37, pags. 1 y sigs., y véase también A. Orbe, Estudios Valentinianos 1/I, Roma, 1958,
pags. 324 y sigs.

16 Cfr. Evangelio de los Hebreos 5, véase asimismo 6 y 16 (A. De Santos Otero, Los Evangelios Apocrifos,
Madrid, 1963, pags. 35 y 38).

Los ecos de esta temadtica resuenan asimismo en los Hechos de Tomds y, entre
maniqueos, en la terna Padre/Madre/Hijo de los Acta archelai, las noticias del Fihrist
y de Teodoro bar Konai;;. En todos estos casos el Espiritu se identifica Gltimamente

como sustrato femenino y, de esta suerte, como posibilidad de la generacion del Hijo,
o sea, como un aspecto del Pensamiento interior del Padre, Pensamiento que es
anterior al Intelecto o Palabra mentalmente proferida. Es ese Pensamiento aperceptivo
del Padre al que se suele llamar Sigé (Silencio), Ennoia, Enthymesis, o incluso
Pronoia, Providencia divina, porque es como ve Dios al hombre en si mismo, vale
decir, como perfeccion exenta de la caida y restauracion. Y es ese sustrato
incorruptible o espiritu virginal el que, permitiendo la manifestacion del Padre oculto
como Hijo, se constituird, al ser por derecho propio la profundidad de las entrafias
paternas, en la companera del Padre, la Madre, la Mujer, en donde yace en paz el
Hijo, Nombre de Dios, Hombre Primordial.

Ptolomeo, el discipulo de Valentin, lo ratifica sin claroscuros:

Hay cierto Eon perfecto... Preprincipio, PrePadre, y Abismo... Con El coexistia también el Pensamiento,
al que llaman asimismo Gracia y Silencio. Una vez el Abismo penséd emitir desde si un principio de todo y
esta emision, que pensaba emitir, la depositd como semilla en la matriz del Silencio que con él convivia.
Habiendo recibido esta simiente, y encinta, dio a luz un Intelecto... Llaman también a este Intelecto Unigénito,
Padre y Principio de Todogg.

17 «Ven, Madre misericordiosa», «ven, Madre oculta», dicen los Hechos de Tomadas, pag. 142, 27 y pag.
166, 50, respectivamente (véase E. Hennecke, New Testament Apocrypha 11, Londres, 1965, pags. 456 y 470)
y para ratificar lo dicho en su conjunto, Cfr. A. Orbe, Estudios Valentinianos IV, Roma, 1966, pags. 82-85;
105-110 y 112-114. Sobre el entendimiento del espiritu como femenino de acuerdo con el vocabulario hebreo
ruah, como ya lo hiciera notar san Jeronimo en el Fr. 16 del Evangelio de los Hebreos poco antes sefialado,
véase G. Delling, vozparthénos en ThWzNT V, pags. 834-835.
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Los ecos de esta temdtica resuenan asimismao en los He-
chos de Tomids v, entre maniqueos, en la terna Padre/Ma-
dre/Hijo de los Acta archelai, las noticias del Fihrist v de
Teodoro bar Konai'”. En todos estos casos el Espiritu ze
identifica altimamente como sustrato femenino v, de esta
suerte, como posibilidad de la generacidn del Hijo, o zea,
como un aspecto del Pensamiento interior del Padre, Pen-
samiento que es anterior al Intelecto o Palabra mental-
mente proferida. Es ese Pensamiento aperceptivo del Padre
al que se sucle llamar Sigé (Silencio), Ennoia, Enthvmesis,
o incluso Pronoia, Providencia divina, porque es como ve
Dios al hombre en =i mismo, vale decir, como perfeccion
exenta de la caida v restauracion. Y es ese sustrato in-
corruptible o espiritu virginal el que, permitiendo la mani-
festacidn del Padre oculto como Hijo, se constituird, al ser
por derecho propio Ia profundidad de las entrafias pater-
nas, en la compaiiera del Padre, la Madre, la Mujer, en
donde vace en paz el Hijo, Nombre de Dios, Hombre Pri-
mordial.

Ftolomeo, el discipulo de Valentin, lo ratifica sin cla-
FOBCILE0S:

Hay cierto Edn perfecto.., Preprincipie, PrePadree, v
Abismo... Con El coexistia también el Pensamiento, al que
llaman asimizsmo Gracia v Silencio. Una vez el Abizmo
pensa emitir desde si un principio de todo v esta emisidn,
que pensaba emitir, la depositd como semilla en la matriz
del Silencio que con & convivia. Habiendo recibido esta si-

1T «Ven, Madre misericordiosas, sven, Madre ocultas, dicen los He-

chos de Tomds, pig. 142, 27 y pdg. 166, 50, respectivamente (véase

E. Hennecke, New Testament Apocrypha I1, Londres, 1965, page. 456 v

470} v para ratificar 1o dicho en su conjunto, Cfr. A, Orbe, Estudios Fa-

lentindanos 1V, Roma, 1966, pigs. 82-85; 105-110 v 112-114. Sobre el

entendimiento del espirite como femenino de acuerdo con el vocabula-

rio hebreo ruah, como va lo hiciera notar san Jerfnimo en el Fro 16 del

Evangelio de los Hebreos poco antes sefialado, véase G, Delling, voz par-

thénos en ThIFNT V, pags. 834-835.

Pero esta claridad en las nociones, que apoyandose en la experiencia generativa
humana necesitada de contraparte se ofrece como mas familiar, resulta a la postre
sospechosa y con ello menos verdadera. Mucho mas interesante es dejar abierta la
inteligencia a los efectos de la imaginacion creadora y representarnos las divinas
emisiones de acuerdo con su inherente naturaleza que, por lo menos, escapa de lo
demasiado humano. Porque si segiin los gnodsticos el Padre unico saliendo de su
escondite y soledad se autoconcibe, al mismo tiempo se autogeneral9, y este simple
hecho implica, con anterioridad a la manifestacion del vastago autoengendrado, la
actualizacion de un ambito que lo albergue para que sea posible la distincion entre
quien concibe y lo concebido. Lo femenino del Padre procede de esta manera
inconcebiblemente de lo mas intimo de la naturaleza paterna inefable pero como

condicion necesaria de su querida revelacion filial2o.
18 Cftr. Ireneo de Lyon, Contra los herejes 1, 1, 1. Véase texto completo mas abajo en n. 53.

19 Cfr. F. Garcia Bazan, Neoplatonismo..., pag. 150, y J. Whittaker, «Self-generating pinciples in second-
century Gnostic systems», en B. Layton (ed.), The Rediscovery of Gnosticism 1. The School of Valentinas,
Leiden, 1980, pags. 176-193. Como dice Corpus Hermeticum XI, 14: «Cuando se trata de Dios, el acto de
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engendrar no es igual. Dios no experimenta placer sensible, tampoco tiene cooperador. Porque como actia
totalmente solo, es siempre inmanente a su obra, siendo ¢l mismo lo que produce.»

20 En este aspecto coincide lo femenino de Dios de los gnosticos con la diada de los Oraculos Caldeos y la
materia inteligible de Pio tino (Enéada 11, 4 (12)), reconociendo por fondo comtn la inspiraciéon de una rama
de los platonicos-pitagorizantes rechazada por Numenio, Cfr. F. Garcia Bazan, Neoplatonismo y Vedanta. La

doctrina de la materia en Plotino y Shankara, Buenos Aires, 1982, pags. 113 y sigs.
LOS GNOSTICOS Y LA ANDROGINIA DMNA

Hablando con rigor, entre los gnosticos el Padre es interpretado como «Unico y
solitario», y de este modo lo cela el Silencio, umbral de lo divino desde donde
desciende toda divina progenie. Asi lo ratifican los testimonios21, pero en algunas
versiones de los gnosticos menos desmitologizados, los conocedores de Barbelo, y

sus subsiguientes corrientes setianas sorprendemos ilustraciones como las que siguen.
El Pensamiento Trimorfo (NHC XIII, 1) reza:

Yo soy andr[6]gino. [Soy madre, so] y padre, puesto que [llego a ser] sola conmigo. [Llegan] do [ a ser]
conmigo sol [a y con los que] me aman [y] el Todo por mi so[l]a [permanece firme]. Soy la matriz [que da la
imag]en al Todo al dar nacimiento a la luz que [brilla] esplendorosamente. Soy el Eon por [venir]. S[oy] la
perfeccion del Todo, es decir, M[i][rot]ea, la gloria de la Madre, emitiendo un lenguaje [de la V]oz en los
oidos de los que me conocen)).

Debe advertirse que el parrafo pertenece al segundo de los discursos que
constituyen el escrito, el que versa sobre el Destino, y sefiala coherentemente la
naturaleza androgina del Pensamiento en el Silencio del Padre.

El Apocrifo de Juan ratificaba posiblemente, con escasa anterioridad en el tiempo,
la misma postura relacionando la androginia con la triplicidad constitutiva, ambas
propias

21 Hipolito de Roma parece concentrar con sabia economia el conjunto de la problematica cuando nos
instruye: «En torno al mismo Abismo presentan diversas sentencias. Unos dicen que estaba sin conyuge, no
era ni varon ni hembra, ni algo en absoluto. Otros lo conjuntan con Silencio como pareja, para que se forme el

primer conyugio», Elenchos V1, 38, 5; véase J. Montserrat Torrents, Los gnosticos 11, Madrid, 1983, pag. 161.
272 Cfr. 45. 2-10, cfr. Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi 7, pags. 316.
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L‘D?i GROSTICOS ¥ LA ANDROGINIA DIVINA

Hablando con rigor, entre los gnasticos el Padre es in-
terpretado como «inico y solitarios, y de este modo lo cela
el Silencio, umbral de lo divino desde donde desciende
toda divina progenie, Asi lo ratifican los testimonios®, pero
en algunas versiones de los gndsticos menos desmitologi-
zados, los conocedores de Barbeld, v sus subsiguientes co-
rrientes selianas sorprendemos ilustraciones como las que
siguen.

El Pensamiento Trimorfo (NHC XIII, 1) reza:

Yo soy andrlo)gino. [Soy madre, so] v padre, puesto que
[llego a ser] sola conmigo. [Llegan|do [ a ser] conmigo solla
v com los que] me aman [y] el Todo por mi soflla [perma-
nece firme). Soy la matriz [que da la imaglen al Todo al dar
nacimiento a la luz quelbrilla) esplendorosamente. Soy el
Edn por [venir]. Sloy] la perfeccion del Todo, es decir,
Mlil[rotlea, 1a gloria de 1la Madre, emitiendo un lenguoaje [de
la V]oz en los oidos de los que me conocen®?,

Debe advertirse que el parrafo pertenece al segundo de
los discursos que constituyen el escrito, el que versa sobre
el Desting, y sefiala coherentemente la namraleza andrd-
gina del Pensamiento en el Silencio del Padre.

El Apdcrifo de Juan ratificaba pogiblemente, con escasa
anterioridad en el tiempo, la misma postura relacionando
la androginia con la triplicidad constitutiva, ambas propias

2 Hipdlite de Roma parece concentrar con sabia economia el con-
junte de la problemé&tica enandoe nos instruye: «En torne al mizmo
Abismo presentan diversas sentenciaz. Unos dicen que estaba sin cdn-
yuge, ne era ni vardn ni hembra, ni algo en absolute, Otros lo conjun-
tan con Silencio como pareja, para que se forme ¢ primer comyugios,
Elenchos VI, 38, 5 vease ). Montserrat Torrents, Los gndsticos 11, Ma-
drid, 1983, pag. 161.

%2 Cir. 45, 2-10, ofr. Textos gnasticos. Biblioteca de Nag Hammadi

1, pégs. 316

del Eén en reposo, una de significado mas soteriologico, la otra, de sentido mas
teologico, puesto que la androginia define la plenitud y estabilidad del Hijo como
Hombre Primordial del que todo pneumatico es miembro, mientras la triplicidad de
constitucion caracteriza la permanencia en Dios por la integracion de las funciones

paterna, materna y filial presupuesta en la primera. Dice el texto de interés:

Barbeld, el Eén perfecto de la gloria. Ella le glorifica porque se manifesto fuera de El y le conbee. Es el
primer Pensamiento (Ennoia), su imagen. Ha sido el primer hombre, que es Espiritu virginal, El Triple macho,
el de la triple potencia, el triple hombre, la triple procreacion, el edn que no envejece, el androgino que surgio
de su Prepensamiento)3.

Y precisamente sobre el tema de «los tres que son uno» en la Madre, que subsiste
por el Padre y genera en ella al Hijo, el Andnimo de Bruce aporta comentarios muy
sugestivos. Puesto que a la Ennoia/Didnoia, también denominada Monada y
Setheo24, se la describe como simiente ubérrima del Pleroma, su seno (bdathos) y gran
Abismo2s. Silencio y «Potencia triple» al englobar en su designio al Padre, la Madre
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y el Hijo26. Primer Padre del todo, primera fuente y primer sonido27. Su profundidad,

ademas, se muestra
23 Cfr. 27.15-28, seglin nuestra version en Gnosis. La esencia del dualismo gnosticoz, san Antonio de

Padua, 1978, pag. 272. Ver asimismo M. Tardieu, Eciits gnostiques, Paris, 1984, pags. 260-261. Es afin la
interpretacion de Y. Janssens, en La Protennoia Trimorphe, Quebec, 1978, Int. pag. 9. Sobre los aspectos
hebreos de lo femenino y Dios, ver G. Quispel, «Jewish Gnosis and Mandaean Gnosticism», en J. E. Ménard,
Les textes de Nag Hammadi, Leiden, 1975, pags. 82-122.

24 Cfr. V. MacDermot, The Books ofjeu and the Untitled Text in the Bruce Codex, Leiden, 1978: 10, pag.
245; 12, pag. 250; 18, pag. 259.
25 Cfr. 1, pag. 226 y 22, pag. 274.

2 Cfr. 2, pag. 227 y 20, pag. 262.
27 Cfr. 1, pag. 266. Padre-Madre de si mismo: 2, pag. 228; Madre del Todo: 10, pag. 246; 11, pag. 247; 17,

pag. 258. Padre oculto en el Silencio: 15, pag. 254; 18, pags. 259-260.
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del Eon en reposo, una de significado mds soterioldgico, la
otra, de sentido mas teoldgico, puesto que la androginia de-
fine la plenitud v estabilidad del Hijo eomo Hombre Pri-
mordial del que todo pneumatico es miembro, mientras la
triplicidad de constitucion caracteriza la permanencia en
Dios por la integracidn de las funciones paterna, materna
v filial presupuesta en la primera. Dice el texto de interés:

Barbeld, el Edn perfecto de la gloria, Ella le glorifica
porque se manifestd fuera de El v le conoce, Es el primer
Pensamiento (Ennoia), su imagen. Ha sido el primer hom-
bres, que 5 Espiritu virginal, El Triple macho, el de la tri-
ple potencia, el riple hombre, la triple procreacion, el sbn
que no envejece, el androgine que surgié de su Prepensa-
miento™,

¥ precisamente sobre el tema de «los tres que son unos
en la Madre, que subsiste por el Padre v genera en ella al
Hijo, el Andnimo de Bruce aporta comentarios muy suges-
tivos. Puesto que a la Ennoia/Didnoia, también denomi-
nada Ménada y Setheo®™, se la describe como simiente ubérri-
ma del Pleroma, su seno (bdthos) v gran Abizmo®. Silen-
cin y «Potencia triples al englobar en su designio al Padre,
la Madre v el Hijo®®. Primer Padre del todo, primera fuente
y primer sonido®”, Su profundidad, ademds, se muestra

2 Cfr. 27.15-28, segin nuestra version en Grosis. Lo esencta del
dualismo gnastice®. san Antondo de Padua, 1978, pdg. 272 Ver asimismo
M. Tardieu, Ecrits gnosrigques, Paris, 19084, pags. 260-261, Es afin 1a in-
terpretaciin de Y. Janssens, en La Protennoia Trimorphe, Quebec, 1978,
Int. pig. 9. Sobre los aspectos hebreos de lo femenino y Dios, ver
. Cispel, oJewish Gnosis and Mandaean Gnosticlsms, en J. E. Meénard,
Les textes de Nag Hommadi, Leiden, 1975, pigs. 82-122.

2 Cir. V. MacDermot, The Books of Jew and the Unsitled Text in the
Bruce Codex, Leiden, 1978: 10, pag. 245; 12, pag. 250; 18, pag. 259.

% (. 1, pag 226 v 22, pag. 274,

% Cfr. 2, pag. 227 v 20, pag. 262,

. 1, pag. 266. Padre-Madre de si mismo: 2, pdg. 228, Madre
del Todo: 10, pag. 246: 11, pag. 247; 17, pig. 258, Padre oculto en el
Silenwio: 15, pdg. 254; 18, pigs. 250-260,

como una dodécada de profundidades. Espejo del Todo, en donde el Todo se
torna insustancial (anousios). Todo nombre viene de ella y por su Palabra llega a
existir el Pieroma2s8, porque el Preintelecto/Providencia (Pronoia) lo crea por «el
soplo de su boca» movido por su voluntad,y. Virgen, Misterio del Padre y Palabra

intelectiva3o.
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Eugnosto, el Bienaventurado (NHC 111, 3), tiene también en cuenta al Pleroma
como Pensamiento (Ennoia), que es también potencia, pero proyecta esta capacidad
funcional en el Pleroma como Noiis manifestado en multiplicidad eterna,
intermediario para la salvacion. Por eso escribe: «De inmediato el principio de esta
luz se manifestd6 como Hombre inmortal andrégino. Su nombre mas[culino] es
["Intelecto engendrado per]fecto" [ y s]Ju nombre femenino, "sapientisima Sabiduria
generadora"»31. Aqui la funciéon es de intermediacion, como conformadora del
pneuma caido en futura asamblea final. Se explica de este modo que el gnostico en el
cosmos pueda interpretarse como un androgino frustrado, que debe recuperar su

primitivo estado de unidad pleromaética.
LOS GNOSTICOS Y EL VOCABULARIO SEXUAL

Los autores gnosticos no sélo se distinguieron por el amplio manejo que tuvieron
de la cultura y mitos judios, griegos y orientales en general, sino que sus escritos y
doctrinas demuestran asimismo que poseian una sélida y precisa instruccion sobre
temas ginecologicos y embriologicos de acuerdo con el desarrollo cientifico de la
¢poca.
Estos conocimientos, que los maestros gnosticos dominaban de acuerdo con las tesis
médicas de los primeros si

2s Cfr. 2, pags. 228-230.
29 Cfr. 3, pag. 230.

133



106 Francisco Garcia Bazdn

como una dodécada de profundidades. Espejo del Todo., en
donde el Todo e torna insustancial (anodsios). Todo nom-
bre viene de ella y por su Palabra llega a existir ¢l Ple-
roma®®, porque el Preintelecto/Providencia (Prénoia) lo
crea por «el soplo de su boca» movido por su voluntad®®,
Virgen, Misterio del Padre y Palabra intelectiva®™.

Eugnosto, el Bienaventurado (NHC II1, 3), tiene también
en cuenta al Pleroma como Pensamiento (Ennoia), que es
también potencia, pero provecta esta capacidad funcional
en el Pleroma como Noiis manifestado en multiplicidad
eterna, intermediario para la salvacidn. Por eso escribe;
«De inmediato el principio de esta luz se manifestd como
Hombre inmortal andrdgino. Su nombre mas[culine] es
[“Intelecto engendrado perjfecto™ [ v slu nombre femenino,
“sapientisima Sabiduria generadora™*, Aqui la funcion es
de intermediacion, como conformadora del pneuma caido
en futura asamblea final. Se explica de este modo que el
gndstico en el cosmos pueda interpretarse como un an-
drégino frustrado, que debe recuperar su primitivo estado
de unidad pleromadtica.

Lios GNOSTICNS ¥ EL VOCABULARIO SEXUAL

Los autores gndsticos no solo se distinguieron por el
amplio manejo que tuvieron de la cultura y mitos judios,
griegos v orientales en general, sino que sus eseritos y doe-
trinas demuestran asimismo que poseian una solida y pre-
cisa instruccion sobre temas ginecoldgicos v embrioldgicos
de acuerdo con el desarrollo cientifico de la época.

Fstos conocimientos, que los maestros gnosticos domi-
naban de acuerdo con las tesis médicas de los primeros si-

2 Cir. 2, pigs. 228-230,
* Cfr. 3, pig. 230.
W Cfr. 12, pag. 248; 14, pag. 254; 15, phg. 256; 21, pag. 266.
e T, 21-77. 4. Véase Textos gndsticos. Biblioteca de Nag Ham-
madi I, pags. 472,
30 Cfr. 12, pag. 248; 14, pag. 254; 15, pag. 256; 21, pag. 266.
31 Cfr. 76. 21-77. 4. Véase Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi /, pags. 472.
glos cristianos, desconcertaron a sus adversarios y a sus intérpretes antiguos y
modernos, pero hoy los nuevos descubrimientos de fuentes de la biblioteca de Nag
Hammadi (Alto Egipto, 1945), y los progresos en los estudios sobre el gnosticismo,
permiten dar una imagen mas objetiva de estos pensadores ¢ iniciados,
extraordinariamente dotados para poner al descubierto las aspiraciones mas profundas
de la psique humana como ya lo sefalara oportunamente C. G. Jung.
Desde hace unos afios se publican importantes trabajos que abordan el tema desde

diferentes niveles de significacions,. Nuestra tentativa, en esta primera aproximacion,

tratard de enlazar fuentes directas con testimonios heresioldgicos, o sea, que nos
moveremos en un nivel de ensefianzas exotéricas para, en una segunda oportunidad,
mostrar su profundidad esotérica desde las fuentes directas que los heresidlogos
desconocian.

Un texto de la Exposicion sobre el alma (NHC 11, 6), que constituye un modelo
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de exégesis gnostica acerca del fendmeno de su encarnacion corporal, el cautiverio a
que la somete la naturaleza y el retorno y la liberacion, equivalente en el orden
antropologico a lo que la Parafrasis de Sem (NHC VII, 1) lo es en el orden
cosmologico, una vez que se extraen los pasajes pertinentes, nos acerca

convenientemente a la cuestion:

Los sabios (sophoi) anteriores a nosotros, dieron al alma (psyché) un nombre femenino. Por su naturaleza
también es realmente (ontos) mujer (shime), e igualmente tiene su matriz (metra). En tanto que estaba sola con
el Padre, era virgen (parthénos) y un androgino (houtshime) por su aspecto (eine), pero cuando cay6 en un
cuerpo (soma) y vino a esta vida natural (bios), cayé en manos de numerosos bandidos y los insolentes
(hybristés) se la fueron pasando de unos a otros y la [mancillaron]. Unos la violaron, otros la sedujeron con un
regalo (doron) ilusorio. En una simple palabra (hdpax haplos), fue mancillada [y perdié s]u virginidad
(parthénos), se prostituyo (pornetiein) en su cuerpo y se entregd por completo a cada uno, pensando que aquel
al que se unia era su marido (haei). Después de que se entregaba a los amantes insolentes e infieles (dpistos),
para que la poseyeran, lloraba copiosamente y se arrepentia (metanoein). De nuevo (palin) cuando se separaba
de estos amantes, corria hacia otros, que la obligaban (anagkdzein) a permanecer con ellos y a ser su esclava
como de sefiores en su lecho. Y por vergilienza no se atrevia a abandonarlos mas, pero ellos la ilusionaban por
largo tiempo (chrénos) fingiéndose esposos fieles y verdaderos, como si la respetaran mucho. Al final la
abandonaban y se alejaban. Ella, entonces, llegaba a ser una viuda pobre, abandonada y sin apoyo...33Pero si

el Padre de arriba la ve... arrepentirse de la prostitucion...34 El gran [combate], empero, gira en torno a la

prostitucion (pornéia) del alma...35 El Padre, entonces, tiene misericordia de ella, desvia su matriz de las
realidades exteriores y de nuevo (pdlin) la dirige hacia el interior. El alma recupera su disposicion propia.
Pues no sucede con el alma como con las mujeres, porque las matrices corporales estdn en el interior del
cuerpo como las demas entrafias, mientras que la matriz del alma estd vuelta hacia lo externo, igual que los
organos viriles son exteriores. Si, por lo tanto, la matriz del alma, por voluntad del Padre se vuelve hacia el
interior, es bautizada y de inmediato purificada de la mancha externa que habia quedado impresa sobre ella.
Del mismo modo que los [vestidos cuando estan] manchados, se los pone[en el agua] y se les dan vuel

3 Cfr. Jean-Pierre Mahé, «Le sens des symboles sexuels dans quelques textes hermétiques et
gnostiquesy, en J. E. Ménard, Les textes de Nag Hammadi, Leiden, 1975, pags. 123-145; A. Orbe, «Los
valentinianos y el matrimonio espiritual», Gregorianum 58/1, 1977, 5-53; Paula Fredrisksen, «Hysteria and
the Gnostic myths of creation», VigCh 33 (1979), pags. 287-290; Richard Smith, «Sex education in Gnostic
Schoolsy», en K. L. King (ed.), Images of the feminine in Gnosticism, pags. 345-360; G. Filoramo, /I risveglio
della gnosi ovvero diventare dio, Bari, 1990, paginas 45-82.
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glos cristianos, desconcertaron a sus adversarios v a sus in-
térpretes antiguos v modernos, pero hoy los nuevos des-
cubrimientos de fuentes de la biblioteca de Nag Harnmadi
{Alto Egipto, 1945), v los progrezos en los estudios sobre el
gnosticismo, permiten dar una imagen més objetiva de es-
tos pensadores e iniciados, extraordinariamente dotados
para poner al descubierto las aspiraciones més profundas
de la psique humana como ya lo sefialara oportunamente
C. Gl Jung.

Desde hace unos afios se publican importantes trabajos
que abordan ¢l tema desde diferentes niveles de significa-
cifin®, Nuestra tentativa, en esta primera aproximacion,
tratard de enlazar fuentes directas con lestimonios here-
sioldgicos, o sea, que nos moveremos en un nivel de ense-
fanzas exoléricas para, en una segunda oportunidad, mos-
trar su profundidad esotérica desde las fuentes directas que
los heresiGlogos desconocian.

Un texto de la Exposicidn sobre el alma (NHC 11, 6}, que
constituye un modelo de exégesis gndstica acerca del fe-
nomeno de su encarnacion corporal, el cautiverio a que la
somete la naturaleza y el retorno v la liberacion, equiva-
lemte en el orden antropolgico a lo que la Pardfrasis de
Semn (NHC VIL1) lo es en el orden cosmoldgico, una vez
que se extraen los pasajes pertinentes, nos acerca conve-
nientemente a la cuestidn:

Los sabins (sophai) anteriores a nosotros, dieron al alma
(pevehe) un nombre femening, Por su naturaleza tambicén
&5 realmente (Gntos) mujer (shime), e jgualmente tiene su

2 Cfr. Jean-Pierre Mah, «Le sens des symboles sexuels dans quel-
ques lextes hermetiques et gnostiquese, en J. E. Ménard, Les textes de
Nog Hommadi, Leiden, 1975, pags. 123-145: A, Orbe, «Los valentinia-
nos y &l matrimonio espirituals, Gregoriarwm 38/1, 1977, 5-53; Paula
Fredriskzen, «Hysteria and the Gnostic mvths of creations, FigCh 33
{1979), pags. 287-200; Richard Smith, «Sex education in Gnostic Schoolss,
en K. L. King (ed.), Images of the feminine in Grosticism, pigs. 345-360;
. Filoramo, Il risveglio della gnosi oveere diventare dip, Bari, 1990, pé-
ginas 45-82.

» Cfr. 127. 17-128. 18.
34 Cfr. 128. 26-30.

35 Cfr. 130. 35-36-131, 1.
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matriz (métra). En tanto que estaba sola con el Padre, era
virgen [parthénas) y un andrégine (houtshime) por su as-
pecto (eine), pero cuando cayl en un cuerpo (Soma) v vino
a esta vida natural (bios), cayd en manos de numerosos
bandidoz ¥ los insolentes (hvbristds) se la fueron pasando
de uno: a otros ¥ la [mancillaron). Unos la violaron, olros
la sedujeron con un regalo (diron) ilusorio. En una simple
palabra (hdpax haplis), fue mancillada [y perdif s virgi-
nidad (parthénes), s¢ prostituyd (pormedein) en su cuerpo ¥
se entregd por completo a cada uno, pensando que aquel
al que 2e unia era au marido thaei). Despuis de que se en-
tregaba a los amantes insolentes ¢ infieles (dpistos), para
que la poseyeran, lloraba copiosamente v se arrepentia {me-
tanoein). De nuevo (pdling cuando se zeparaba de estos
amantes, corria hacia otros, que la obligaban (onoskdzein)
a permanecer con ellos v a ser su esclava como de sefiores
en su lecho. Y por vergllenza no se atrevia a abandonarlos
mis, pero ellos la llusionaban por large tempo (chrdnos
fingiendose esposos feles v verdaderos, como st la respeta-
ran mucho, Al final la abandonaban y se alejaban. Ella, en-
tonces, llegaba a ser una viuda pobre, abandonada y sin
apoyo.. Y Pero si el Padre de arriba la ve... arrepentirse de
la prostitucidn., ** El gran [combate], empero, gira en ormo
a la prostitucion (porméin) del alma,.® El Padre, entonees,
tiene misericordia de ella, desvia su matriz de las realida-
des exteriores v de nuevo (uiling la dirige hacia el interior.
El alma recupera su disposiciim propia, Pues no sucede con
el alma como con las mujeres, porque 1as matrices corpo-
rales estin en el interior del cuerpo como las demds en-
trafias, mientras que la matriz del alma estd wvoelta hacia
lo externo, igual que los Grganos viriles son exteriores. Si,
por lo tanto, la matriz del alma, por voluntad del Padre se
vuelve hacia el interior, es bautizada v de mmedialo puri-
ficada de la mancha externa que habia quedado impresa
sobre ella. Dl mismo mode que los [vestidos cuando es-
tin] manchados, se los ponelen el agua) v se les dan vuel-

B Cfr, 127, 17-128, 18,
¥ Cfr. 128. 26-30.
¥ Cfr, 130, 35-36-131, 1,

tas hasta que desaparezcan sus manchas y queden limpios. Por otro lado la purificacion del alma consiste
en recuperar en el [estado nuevo] su o6rgano primero y retornar. Tal es su bautismo. Entonces comenzara a
irritarse contra si misma, como las parturientas en el momento de dar a luz se vuelven contra si mismas con
irritacion. Pero puesto que el alma es mujer, no puede engendrar un hijo sola. EI Padre le ha enviado del cielo
a su marido, que es su hermano primogénito (pe son shorep mise). Entonces el esposo descendié hacia la
esposa. Ella abandon6 su prostitucion...3¢ Entonces el esposo seglin la voluntad del Padre, descendié hacia

ella en la camara nupcial (nymphon) que estaba preparada, y adornd (kosmein) la camara nupcial. Este
matrimonio (gamos), pues (gar), no es como el matrimonio carnal. Los que se unen entre si se colman con
esta union (koinonia) y corno un lastre abandonan el tormento (endchlesis) del deseo carnal (epithymia) y no
se [separan] uno del otro... sino que cuando alcanzan la union [entre si] son una sola vida (ouot)37.

Nos ha parecido conveniente presentar este pasaje en sus partes esenciales,
porque aporta elementos descriptivos sustanciales y su ensefianza ilustra
debidamente, en el plano antropoldgico, los diversos niveles de significaciéon que
ofrece el mito gnostico, en los aspectos que encierra la caida de Sofia, sus efectos y el
conjunto de la accidn soteriolodgica inferior, como en su contraparte, el fenomeno de

la regeneracion en los planos mas elevados en que se consuman los misterios divinos.
36 Cfr. 131. 19-132. 11. El pasaje prosigue inmediatamente: «Se purificd de las manchas de los amantes y

se renovo en el estado de desposada.»

137



37 Cfr. 132. 23-35 y véase L'Exégése de VAme (NHC 11, 6), texte établit et presenté par Jean-Marie Sevrin

(Québec 1983), pags. 63 y sigs. y comentarios; M. Scopello, L'exégése de VAme. Nag Hammadi 11,6.
Introduction, traduction et commentaire (Leiden, 1985), asi como «The Expository Treatise on the Soul» por
B. Layton y W. C. Robinson, Jr. en B. Layton (edL), Nag Hammadi Codex II, 2-7, Vol. 1 (Leiden, 1989),
paginas 144 y sigs. Ahora véase en espaiol la elegante version de J. Monserrat Torrents, Textos gnosticos.
Biblioteca de Nag Hammadi /, paginas 202-208. Se trata de la exégesis gnostica de la incorporacion del alma,
como se ha dicho, pero comparativamente podria ser la interpretacion que hacen los gnosticos del mito de
Eros y Psique, frente a la version neoplatonica (Cfr. Plotino, Enéada, 6, 9, [9], 9 24-38); véase P. Hadot,
Plotin, Traite 9, introduccion, trad. y com., Paris, 1994, pags. 36, 106 y 194.
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tas hasta que desaparezean sus manchas y queden limpios.
Par otro lado la purificacion del alma consiste en recupe-
rar en ¢l [estado nuevo) su drgano primers v retornar. Tal
e s bautismae. Entonces comenzard a irritarse contra si
misma, como las parturientas en el momento de dar a luz
st vuelven contra &l mismas con irritacidn, Pero puesto que
el alma es mujer, no puede engendrar un hijo sola. El Pa-
dre le ha enviado del cielo a su marido, que es su hermano
primogénite (pe son shorep mise). Entonces el esposo des-
cendio hacia la esposa. Ella abandond su prostitacion.,, ¥
Entonces el egposo 2egin la voluntad del Padre, descendid
hacia ella en la cidmara nupcial (rymphon) que estaba pre-
parada y adornd (kosmein) la cimara nupcial, Este matri-
maonio (gdmas), pues {gar), no es como €l matrimonio car-
nal, Los que se unen entre & se colman con esta union
(koinonia) y como un lastre abandonan el tormento (endoeh-
lesis) del deseo carnal (epithyvmia) v no se [separan] uno del
otro... sino que cuando alcanzan la unidn [entre si] son una
sola vida (ool

Nos ha parecido conveniente presentar este pasaje en
sus partes esenciales, porgque aporta elementos descriptivos

¥ Cfr. 131, 19-132. 11, FI pasaje prosigue inmediatamente: «5e pus-

rifict de las manchas de los amantes ¥ se renovd en el estado de des-
F:

5 Cfr, 132, 23-35 v véase L'Exdgése de ['dme (NHC 11, &), texte &ta-
blit et présenté par Jean-Marie Sevein (Québec 1983), pdgs. 63 v sigs. v
comentarios; M. Scopello, Lexéedse de Udme, Nag Hammadi [L6, Intro-
duction, traduction et commentaire (Leiden, 1985), asl como «The Ex-
pository Treatise on the Souls por B, Layton v W. C. Robinson, Ir, en B
Layton {ed.), Nog Hommadi Codex [T, 2-7, Vol. Il {Leiden, 1989), pigi-
nas 144 y sige. Ahora véase en espanol la elegante version de J. Monse-
rrat Torrents, Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi I, pigi-
nas 202-208. e trata de la exégesis gnostica de la incorporacion del
alma, como 2e ha dicho, pero comparativamente podria ser la interpre-
tacion que hacen los gndsticos del mito de Eros v Psique, frente a la ver-
gidn neoplaténica (Clr. Ploting, Endada, 6, 9, (9], 9 24-38); veaze P. Ha-
rln;f: F'ing-:. Traité &, introduccion, trad. v com., Paris, 1994, pigs. 36,
106 v 194,

Efectivamente, la Exposicion sobre el alma, en primer lugar, describe a ésta en su
situacion actual o cosmica, como una entidad en estado de decadencia, poseedora de
una naturaleza femenina y dotada de un atributo que caracteriza el funcionamiento de
su feminidad: la matriz. Por el deseo, que en ésta tiene su origen, busca marido
equivocadamente, los que son sus amantes. De ese modo se prostituye, y estos falsos
amadores —que no pueden satisfacer su deseo— la frustran, maltratan y esclavizan.
El resultado es que persiste en una existencia abandonada y menesterosa.

En un par de brevisimas enunciaciones san Ireneo de Lyoén ofrece con suma
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elocuencia una viva idea previa a este pensamiento enunciado. Dice, por una parte,
refiriéndose al demiurgo, al dios inferior para los gndsticos y sefor del mundo: «Este
Creador, que como lo hemos dicho, estos impios blasfemadores dicen que es: "fruto
de deficiencia" (hysterématos karpon)»3s. Y mas adelante agrega el heresiologo: «He
podido resumir otros escritos que vienen de ellos, en los que exhortan a destruir las
obras de hystéra,; designan bajo este nombre al autor del cielo y de la tierra»39. La
historia de la caida de Sofia y sus consecuencias con las caracteristicas sexologicas
que encierran las palabras «deficiencia» (hystérema) y «matriz» o «Utero» (hystéra)
estdn en estas formulaciones suficientemente sintetizadasy.
38 Cfr. Adv. Haer. 1, 19, 1.
39 Cfr. ibid, I, 31, 2.
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sustanciales v su ensefianza ilustra debidamente, en el
plano antropologico, los diversos niveles de significacicn
que ofrece el milo gnistico, en los aspectos que encierra la
caida de Sofia, sus efectos y el conjunto de la accidn sote-
rioldgica inferior, como en su contraparte, ¢l fendmeno de
la regeneraciin en los planos mis elevados en que ze con-
suman los misterios divinos.

Efectivamente, la Exposicidn sobre el alma, en primer
lugar, describe a ésta en su situacién actual o cosmica,
cormo una entidad en estado de decadencia, poseedora de
una naturaleza femenina y dotada de un atributo que ca-
racteriza el funcionamiento de su feminidad: la matriz. Por
el deseo, que en ésta tiene su origen, busca marido equi-
vocadamente, los que son sus amantes. De ese modo se
prostituye, v estos falsos amadores —que no pueden satis-
facer su deseo— la frustran, maltratan y esclavizan. El re-
sultado es que persiste en una existencia abandonada y me-
nesterosa.

En un par de brevisimas enunciaciones san Ireneo de
Lyén ofrece con suma elocuencia una viva idea previa a
este pensamiento enunciado. Dice, por una parte, refirién-
dosze al demiurgo, al dios inferior para los gnisticos v se-
fior del mundo: «Este Creador, que como lo hemos dicho,
estos impios blasfermnadores dicen que es: “fruto de defi-
ciencia” (hysterématos karpon)»*. Y mas adelante agrega
el heresidlogo: «He podido resumir otros escritos que vie-
nen de ellos, en los que exhortan a destruir las obras de
hystéra; designan bajo este nombre al autor del cielo v de
la tierra»™. La historia de la caida de Sofia y sus conse-
cuencias con las caracteristicas sexolégicas que encierran
las palabras «deficiencia» (hystérema) v «matrizs o «fiteros
(hvstéra) estdn en estas formulaciones suficientemente sin-
tetizadas*,

B Cfr. Ady, Hoer, T, 19, 1.
® Cfr. ibid., I, 31, 2.
¥ Parte de estos testimonios en los manuseritos de Nag Hammadi,
40 Parte de estos testimonios en los manuscritos de Nag Hammadi,
Por otro lado, la segunda parte de la narracion de la Exposicion del alma relata las
actitudes psiquicas que permiten al alma recuperar su naturaleza propia: retorno de la
matriz a su posicidn propia, no inclinada hacia afuera movida por el deseo
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procreativo; y asi purificada, estara en situacion de poder recibir a su esposo que tiene
origen celestial y viene desde el Padre. De esta manera se diluye la accion de
prostitucion y se cumple el matrimonio espiritual en la camara nupcial, enlace con su
real complemento que esta signado por la plenitud, la unidad, la inseparabilidad y la
ausencia de deseo.

Con idéntico hincapié en la situacion precaria de Sofia, y su posterior
reivindicacion pleromatica, el mito que nos transmiten los heresidélogos sobre los
valentinianos, es ejemplar. Efectivamente, se nos dice que Sabiduria, el ultimo y més
joven eon pleromatico, emitido por la pareja Anthropos y Ekklesia, experimento una
pasion (pdthos) sin el comercio (aneu tes epipokles)4*1 con su coényuge, Thelethos.
Esta pasion consistid en la busqueda del Padre (zétesin toii Pairos), empresa
imposible a causa de la grandeza del Abismo, la inescrutabilidad del Padre y el amor
(storgen)”2 hacia €l, y que esto la condujo a un estado de conflicto terrible (en pollo
pany agoni genomenon). En realidad, este amor (dgape) debe considerarse con mayor
precision, sostiene Ireneo, como audacia (tolme), por la distancia o falta de
comunidad (kolnonia)” con el Padre, accion que la habria llevado a disolverse en la
sustancia universal atraida por la dulzura de éste (hipo tes glykytétos autoii)”, si el
Limite superior, que consolida a los eones y los mantiene fuera de Dios, no lo hubiera
impedido.

Ireneo, Hipdlito y Epifanio han sido reunidos por P. Fredriksen (Cfr. articulo cit., pags. 287-288), pero la
lista puede ser engrosada con sélo dar una ojeada al indice de A. Rousseau-L. Doutreleau, lrénée de Lyon,
Contre les Hérésies 1/1 (Paris, 1979), pag. 403.

41 Epiploké, como vocablo comun para designar una relacion intima de los sexos, ya lo encontramos en

Diodoro Siculo y Plutarco. Cfr. LSJ, ad voc. 3.
42 Esta inclinacion o sentimiento afectivo (sforgé) era un desbordamiento.

43 Es decir, por la ausencia de una relacion reciproca entre el Padre
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Por otro lado, la segunda parte de la narracién de la Ex-
posicicn del alma relata las actitudes psiquicas que permi-
tenn al alma recuperar su naturaleza propia: retorno de la
matriz a su posicion propia, no inclinada hacia afuera mo-
vida por el deseo procreativo; y asi purificada, estard en si-
tuacifn de poder recibir a su esposo que tiene origen ce-
lestial v viene desde el Padre. De esta manera se diluye la
aceitn de prostitucién y se cumple el matrimonio espiri-
tual en la cimara nupeial, enlace con su real complemento
que estd signado por la plenitud, la unidad, la inseparabi-
lidad v la ausencia de deseo.

Con idéntico hincapié en la situacién precaria de Sofia,
y su posterior reivindicacion pleromética, el mito que nos
transmiten los heresidlogos sobre los valentinianos, es
ejemplar. Efectivamente, se nos dice que Sabiduria, el al-
limo y més joven edn pleromdtico, emitido por la pareja
Anthropos v Ekklesia, experimentd una pasion (pdthoes) sin
el comercio (dnew 18 epipokld® con su conyuge, Thelethas.
Esta pasidn consistic en la biisqueda del Padre (zéresin foi
Paitras), empresa imposible a causa de la grandeza del
Abismo, la inescrutabilidad del Padre v el amor (stargen
hacia &, y que esto la condujo a un estado de conflicto te-
rrible (en polld pdny agéni gendmenon), En realidad, este
amor {agdpe! debe considerarse con mayor precision, sos-
tiene Ireneo, como audacia (dalme), por la distancia o falta
de cormunidad (koinonia®® con el Padre, accion que la ha-

Irenen, Hipdlito v Epifanio han gido reunidos por P, Fradriksen (Cfr. ar-
ticulo cit., phge. 287-288), pero la lista puede sor engrosada con sdlo dar
una ojeada al indice de A. Rowssean-L. Doutrelean, frénde de Lyom, Con-
tre les Herdsies 171 (Paris, 19790, phg, 403,

M Epiplaké, coma vocablo comin para designar una relacion intima
di: los sexos, ya lo encontramos en Diodoro Siculo v Flutareo, Cr. L3],
o voe, 3.

¥ Esta inclingcidn o sentimiento afective (sorgd era un deshorda-
miento.

4 Es decir, por la susencia de una relacién reciproca entre el Padre

Sabiduria, pues, gracias al Limite, fue también detenida y consolidada. Es decir,
se volvio sobre si misma, restablecida en su matrimonio y convencida de la
incomprensibilidad paterna, abandon6 el anterior pensamiento (Enthymesis) junto
con «la pasion que le sobrevino a partir de aquella desconcertante maravilla (syn to
epigenoméno pathei ek toii ekpéktou ekéinou thaumatos)»”. El pensamiento de Sofia,
conjuntamente con la pasion, son expulsados del Pleroma porque ciertamente no son
la plenitud.

El Pensamiento era, sin duda, una sustancia espiritual (pneumatikén ousian)...
pero amorfa y sin figura, pues no comprendia nada. Por esto la llaman fruto débil y
femenino (karpon asthené kai thelyri)™s.

Sabiduria queda en el Pleroma de Dios, como madre de su vastago femenino
amorfo. Todo el Pleroma queda consolidado (sterizo)*1 para lo que el Padre, por
medio del Unigénito, emite una nueva pareja, Cristo-Espiritu Santo, porque por el
Cristo todos los eones aprenden en qué consiste la naturaleza del matrimonio: el
Padre es incomprensible y s6lo puede ser comprendido por medio del Unigénito. Por
lo tanto, a causa de lo incomprensible del padre, los eones permanecen eternamente
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en ¢€l, pero por lo comprensible del Padre, por lo que se puede conocer del padre y
segun se puede conocer el Hijo, son entidades generadas. El Espiritu Santo les trajo
en este estado que les es connatural el reposo y con ello les ensefio a practicar la

eucaristia o accion de gracias.

y Sofia. Cfr. F. Hauck, voz koinonés ThWzNT, 111, pags. 798 y sigs. Ver, sin embargo, las explicaciones
del Tratado Tripartito (NHC 1, 5), 76, paginas 10-25 y nuestro comentario en Textos gnosticos. Biblioteca de
Nag Hammadi, 161, n. 28.

44 «La potencia que se extendid y fluyd en la inmensidad de la sustancia», representada por la

hemorroisa (Adv. Haer.'l, 3, 3).
4s Cfr. Adv. Haer. 1,2,2.
46 Poco antes se dice: «Parié una sustancia amorfa, una sustancia tal como correspondia parir a una hembra

(ousian amorphon... théleia tekein); cfr. 1, 2, 4. Véase igualmente Hipolito, Elenchos V1, 31; Exposicion
valentiniana (NHC XI, 2), 35, 12,-13 y mas abajo nn. 57 y 58.

47 Sobre el término sterizo, cfr. F. Garcia Bazan, «El Evangelio de la Verdad», Trad., introd. y notas, Revista
Biblica 51 N. E. 36 (1989), 212, n. 29.
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bria llevado a dizolverse en la sustancia universal atraida
por la dulzura de éste (hipo tés glykyvtétos qutod)™, & el Li-
mite superior, que consolida a los eones v los mantiene
fuera de Dios, no lo hobiera impedido,

Sabiduria, pues, gracias al Limite, fue también detenida
y consolidada. Es decir, se volvid sobre si misma, restable-
cida en su matrimonio y convencida de la incomprensibi-
lidad paterna, abandond el anterior pensamiento (Enthy-
mesis) junto con «la pasion que le sobrevino a partir de
aquella desconcertante maravilla (syn 0 epigenomeéno -
thei ek toi ekpéktou ekéinou thdaumatos)=*>, El pensa-
mienio de Sofia, conjuntamente con la pasion, son expul-
sadoz del Pleroma porque ciertamente no son la plenitud.

El Pensamiento era, sin duda, una sustancia espiritual
(prneumatilcén ousian)... pero amorfa y sin figura, pues no
comprendia nada. Por esto la laman fruto débil y feme-
nino (karpén asthend kai thélyn)¥,

Sabiduria queda en €l Pleroma de Dios, como madre de
sut vastago femeninoe amorfo. Todo el Pleroma queda con-
solidado (sterizo)* para lo que el Padre, por medio del Uni-
génito, emite una nueva pareja, Cristo-Espiritu Santo, por-
gue por el Cristo todos los eones aprenden en qué conziste
la naturaleza del matrimonio: el Padre es incomprensible

v Sofia. Cfr. F. Hauck, voz koinonds ThIFZNT, I, pdgs, 798 v sigs. Yer,
ain embargo, las explicaciones del Tratado Tripartito (NHC 1, 50, 76, pé-
ginag 10-25 v nuestro comentario en Tectos gndsticos. Bibdinteca de Nag
Harmadi. 161, n. 28,

# ala potencia que se extendio v fluyd en la inmensidad de la sus-
taneias, representada por la hemorroiza (Ade. Haer. 1, 3, 3).

% Cfr, Adv, Haer. 1, 2, 2,

6 Poen antes se diee «Pard una sustancia amorfa, una sustancia
tal come correspondia parir a una hembras (ousan dmorphon... théleig
tekeir; ofr. [, 2, 4. Vease igualmente Hipdlito, Elenchos V1, 31; Exposi-
cicn valentirdana (NHC X1, 2), 35, 12,-13 ¥ més abajo nn. 57 v 58,

47 Sobee el Wermino sterize, ofr. F. Garcia Bazan, «El Evangelio de
la Verdads, Trad., introd. v notas, Revista Biblica 51 N. E. 36 (1989,
212, n. 20

Ahora bien, por este beneficio recibido, todos los eones de comun acuerdo
pusieron lo mejor de si y emitieron un fruto perfecto, gloria del Abismo: Jests,
Cristo, Salvador y Logos; y éste emitio para ¢l angeles de su misma raza
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(homogénes).

El Pensamiento de Sabiduria con su pasion expulsada afuera, denominado
igualmente Sabiduria Exterior o Achamoth, entré en ebullicion (ekbebrdsthai) en
lugares de sombra y vacio (en skias kai kenomatos topois), lo que era inevitable
puesto que al no haber comprendido nada, no poseia forma ni figura, careciendo de
luz y de plenitud, igual que un aborto (éktroma) o vastago prematuro muerto o vivo4s.

El Cristo tiene misericordia de ella como edn extrapleromatico, se le muestra para
instruirla como a cualquier edn, y con su poder la informa sustancialmente. Asi toma
conciencia de que estd apasionada por su separacion de la plenitud y busca las cosas
de arriba habiéndose quedado un perfume de incorruptibilidad espiritual49. Pero el
Limite la detiene. De este modo si la Sabiduria Superior qued6 dividida en dos, la
Inferior quedd contrariada en su tentativa. Esta disposicion y la posicion externa a la
que la obliga el Limite dan por origen este mundo de encierro. El giro o conversion
hacia arriba, fuera del Pleroma, ha producido lo psiquico, el ailma del mundo (zen tou
kosmou pasapsyché) y el Demiurgo. De las demds pasiones surgieron los elementos
corporales y la materia. Pero también necesita de inmediato el conocimiento de lo que
es, la formacion de gnosis, y éste se lo proporcionard el Salvador, como el Cristo
primero se lo dio a los eones. El Salvador qrue, como Totalidad, asume la eficacia
registrada en Ex. 13, 2: «Todo macho que abre la matriz (metra)», pasaje que
manifiesta que el Salvador, que procede de todos los eones, es el Todo. Siendo el
Todo, abri6 la matriz del Pensamiento (Enthymesis) del eon doliente, Sabiduria, que

habia sido expulsada del Pleromaso.
43 Sobre éktroma cfr. J. Schneider, ThWzNT, II, pags. 462-465. 49 En cuanto al tema véase A. Orbe, art cit,

pag. 16.
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y solo puede ser comprendido por medio del Unigénito. Por
b tanto, a causa de lo incomprensible del padre, los eones
permanecen eternamente en €, pero por lo comprensible
del Padre, por lo que 2e puede conocer del padre v segin
se puede conocer el Hijo, son entidades generadas. E1 Es-
piritu Santo les trajo en este estado que les es connatural
el reposo v con ello les ensefid a practicar la eucaristia o
accitn de gracias,

Ahora bien, por este beneficio recibido, todos los eones
de comiin acuerdo pusieron lo mejor de s y emitieron un
fruto perfecto, gloria del Abismo: Jesiis, Cristo, Salvador v
Logos; v éste emitid para €l dngeles de su misma raza (ho-
Mogenes),

El Pensamiento de Sabiduria con =u pasion expulsada
afuera, denominado ignalmente Sabiduria Exterior o Acha-
moth, entrd en ebullicion {ekbebrdsthal) en lugares de
sombra v vaclo (en skids kai kendmalos tdpois), lo que era
inevitable puesto que al no haber comprendido nada, no
poseia forma ni figura, careciendo de luz v de plenitud,
igual que un aborto (ékiroma) o vstago prematuro muerto
o vivot,

El Cristo tiene misericordia de ella como edn extra-
pleromdatico, se le muestra para instruirla como a cualguier
eon, v con su poder la informa sustancialmente. Asi toma
condciencia de que estd apasionada por su separacidn de la
plenitud y busca las cosas de arriba habiéndose quedado
un perfume de incorruptibilidad espiritual®. Pero el Limite
Ia detiene, De este modo si la Sabiduria Superior quedd di-
vidida en dos, la Inferior quedd contrariada en su tenta-
tiva. Esta disposiciin v la posicion externa a la que la
obliga el Limite dan por origen este mundo de encierro.
El giro o conversion hacia arriba, fuera del Pleroma, ha
producido lo psiquico, el alma del mundo {fen tou kdsmou
pisa psvichél y el Demiurgo. De las demds pasiones surgie-

——e

* Sobre ékiroma cfr, |, Schneider, ThHWNT, I, pags. 462-465.
* En cuanto al tema véase A. Orbe, art, cit., pdg. 16,

El, enviado con sus angeles, robustece a Sofia, la forma con formacién de gnosis
y la cura de sus pasiones, pero la vision de los angeles del Salvador, ademas, le
permite generar seres espirituales que le son consustanciales. Quedan de este modo
tres sustratos: el proveniente de las pasiones, que es material; el originado de la
conversion, que es psiquico; y el concebido por Achamoth libre de pasiones por la
vision de los angeles del Salvador, dando a luz imagenes de ellos. Estos retofios
espirituales semejantes, reflejos débiles a través de Sofia, obviamente no podran ser
formados por ella, sino por el Salvador y sus satélites. Sofia si puede dar forma al
Demiurgo que es psiquico y por medio de €1, que lo ignora, a los seres psiquicos y al
mundo material. Todo este universo animico y material es obra de la Madre, quien
sigue la 16gica externa de su Pensamiento desviado, pero atendiendo a los planes mas
profundos del Salvador, lo que permite el surgimiento de diversos tipos de imagenes,
correctas o ficticias. Los planes aludidos se tornan patentes en el disefio de la
antropogonia llevada a cabo por el Demiurgo. Al crear al hombre, toma materia
inanimada, animada o bien pneumadtica, desconociendo que esta en ¢l y que proviene
de los vastagos espirituales de Achamoth, la Madre. Se trata de las «simientes de
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elecciony (spérmata eklogés), por eso deben ejercitarse en el
50 Cfr. Adv. Raer. I, 3,4.

114 Francisco Garcia Bazdn

ron los elementos corporales v la materia. Pero también
necesita de inmediato el conocimiento de lo que es, la for-
macién de gnosis, v éste se lo proporcionard el Salvador,
como el Cristo primero se lo dio a los eones. El Salva-
dor que, como Totalidad, asume la eficacia registrada en
Ex 13, 2: «Todo macho que abre la matriz (métra)s, pasaje
que manifiesta que el Salvador, que procede de todos los
eones, es el Todo. Siendo el Todo, abrid la matriz del Pen-
samdento (Enthymesis) del e6n doliente, Sabiduria, que ha-
bia sido expulsada del Pleroma®™,

El, enviado con sus angeles, robustece a Sofia, la forma
con formacidn de gnosis v la cura de sus pasiones, pero la
visidn de los dngeles del Salvador, ademds, le permite ge-
nerar seres espirituales que le son consustanciales. Quedan
de este modo tres sustratos; €] proveniente de las pasiones,
que es material; el originado de la conversidn, que es psi-
quice; v el concebido por Achamoth libre de pasiones por
la vision de los dngeles del Salvador, dando a luz imédgenes
de ellos. Estos retofios espirituales semejantes, reflejos dé-
hiles a través de Sofia, obviamente no podrdn ser forma-
dos por ella, sino por el Salvador v sus satélites, Sofia si
puede dar forma al Demiurgo que es psiquico y por medio
de &l, que lo ignora, a los seres psiquicos v al mundo ma-
terial. Todo este universo animico v material e obra de la
Madre, quien sigue la logica externa de su Pensamiento
desviado, pero atendiendo a los planes mds profundos del
Salvador, lo que permite el surgimiento de diversos tipos
de imdgenes, correctas o ficticias. Los planes aludidos se
tornan patentes en el disefio de la antropogonia levada a
cabo por el Demiurgo. Al crear al hombre, toma materia
inanimada, animada o bien pneumética, desconociendo
que estd en él v que proviene de los vistagos espirituales
de Achamoth, la Madre. Se trata de las «simientes de elec-
cidne (spérmata eklogés), por eso deben ejercitarse en el

50 Cfr. ddv. Haer. 1 3, 4.

misterio de la pareja, y cuando el conjunto de lo espiritual, cuando la simiente,
haya alcanzado la perfeccion, Achamoth, su Madre, dejara la mediocridad provisoria
u Ogdoada y entrara en la Plenitud, en donde recibird a su esposo, el Salvador,
nacido, como se sabe, de todos los eones. La que mucho amd, mas que ningun otro,
ha obtenido un Deseado (theletos) completo. Ellos son, por lo tanto, el esposo y la
esposa, todo el Pleroma es la cdmara nupcial y los espirituales seran las esposas de
los angeles que estan en torno al Salvadors;.

La identificacion entre conocimiento y amor, entre la aspiracion a conocer y el
deseo erotico, que Platon y los platonicos moderan en sus exposiciones filosoficas52,
pero que los gndsticos no tienen escripulos en orquestarla con toda una rica gama de
recursos sexologicos, encuentra ratificaciones lapidarias en los Extractos de Teodoto
de Clemente de Alejandria. Y el interés doctrinario no era ciertamente menor, porque
gracias a ella quedaba internamente justificado que el Padre inaccesible y solitario a
cuya naturaleza son inherentes las disposiciones de voluntad y conocimiento, cuando
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quiso pudo engendrar un Hijo, el que es necesariamente producto del amor y
conciencia de si incoada en la dualidad o distincion primera, PadreMadre o Bythds-
Sige”,

51 Cfr. Ireneo de Lyon, Adv. Raer. 1, 1, 2, 2-7, 1 (puede verse José Montserrat Torrents, Los gndsticos 1,

Madrid, 1983, pags. 98-131). La masculinizacion, rasgo gnostico general, también se ofrece en los naasenos,
Hipdlito, Elenchos V1, 8§ infine.

50 Cfr. F. Garcia Bazan, Plotino. Sobrela trascendencia divina: sentido y origen, Mendoza, 1992, pags.
249 y sigs.
53 Cftr. Ireneo de Lyon,Adv. Haer. 1,1,1: «Hay, segliin dicen, un Eon perfecto, anterior a lo que es (prodnta) en

alturas invisibles e innominables (akatanomastois). Le llaman PrePrincipio, PrePadre y Abismo.
Incomprensible, invisible, permanente e inengendrado estuvo por edades infinitas en paz y gran tranquilidad.
Con El coexistia también Pensamiento (Ennoia), al que llaman asimismo Gracia y Silencio. Una vez el
Abismo pens6 emitir desde si un Principio de todo y esta emision, que pensaba emitir, la depositd como
semilla en la matriz del Silencio

Presencia y ausencia de lo sagrado en Oriente y Occidente 115

misterio de la pareja, y cuando el conjunto de lo espiritual,
cuando la simiente, haya alcanzado la perfeccitn, Acha-
moth, su Madre, dejard la mediccridad provisoria u Ogdd-
ada v entrard en la Plenitud, en donde recibird a su esposo,
el Salvador, nacido, como se sabe, de todos los eones. La
que mucho amd, mds que ningan otre, ha oblenido un
Dezeado (theletds) completo, Ellos son, por lo tanto, el es-
poso v la esposa, todo el Pleroma es la cimara nupeial y
los espiritnales serdn las esposas de los dngeles que estin
en torno al Salvador®,

La identificacifn entre conocimiento v amor, entre la
aspiracicn a conocer v el deseo erdtico, que Platon y los
platénicos moderan en sus exposiciones filos6ficas™, pero
que los gndsticos no tenen escriipulos en orquestarla con
toda una rica gama de recursos sexoligicos, encuentra
ratificaciones lapidarias en los Extractos de Teodoio de Cle-
mente de Alejandria. Y el interés doctrinario no era cier-
tamente menor, porque gracias a ella quedaba interna-
mente justificado que el Padre inaceesible y solitario a cuya
naturaleza son inherentes las disposiciones de voluntad vy
conocimiento, cuando quise pude engendrar un Hijo, el
que s necesariamente producto del amor v conciencia de
gl incoada en la dualidad o distincién primera, Padre-
Madre o Bythas-Sigeé™

# Cir. Irenec de Lyon, Adv. Hoer, 1, 1, 2, 2-7, 1 (puede verse José
Montserrat Torrents, Los gndsticns 1, Madrid, 1983, pigs. 98-131). La
masculinizacidn, rasge gndstico general, también se ofrece en los naa-
senos, Hipolito, Elenchos Y1, 8 in fine,

% (fr. F. Garcia Bazain, Plating, Sobre la trascendencia diving: sen-
fido ¥ ovigen, Mendeza, 1992, pags. 249 y sigs.

5 Cfr, Irenes de Lyon, Ade. Heer 1 1, 1: «Hay, segin dicen, un Eon
perfecto, anterior a o que es (prodgta) en alturas invisibles e innoming-
bles (mkatanomdstois). Le llaman PrePrincipio, PreFadre v Abismo, In-
comprensible, invisible, permanente ¢ inengendrado estuve por edades
infinitas en paz ¥ gran trangquilidad, Con El coexistia también Pensa-
mibente Eanoia), al que loman asimismo Gracia ¥ Silencio. Una vez ol
Abismo pensd emitir desde si un Principio de todo vy esta emision,
mque pensaba emitir, la deposith como semilla en la matriz del Silencio

La respuesta a la interrogacion clave, «;Qué éramos, qué somos, qué
seremos?»54, es el relato de un drama de amor. Con ¢l la tradicion hebreocristiana
responde gndsticamente en este punto a la ensefianza jodnica: «Tanto amé Dios al
mundo que le dio a su Hijo tnico, para que todo el que crea en €l no perezca»ss, pero
simultdneamente se inserta con rigor intelectual en la cadena de los intérpretes en la
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que brilld Platon como eslabon particular y que constituye la «filosofia tradicional»se.
Dicen dos Extractos consecutivos de Teodoto:

«Cuando viviamos en la carne», escribe el Apostol como si hablara ya fuera del
cuerpo. Dice que por carne entiende aquella debilidad (asthéneian), que es la emision
proveniente de la Mujer de arriba. Y cuando el Salvador explica a Salomé que «habra
muerte durante tanto tiempo cuanto sea el que las mujeres engendren», no lo dice por
execrar el nacimiento, puesto que es necesario para la salvacion de los creyentes. Es
preciso que exista este nacimiento hasta que sea emitido el germen preestablecido.
Con ello alude a la hembra superior cuyas pasiones se convirtieron en creacion, la
misma que emitid las sustancias informes. También por esto descendid el Sefior para

apartarnos a nosotros de la pasion e introducirnos en si mismo.

que con El convivia (kathdper spérma... en metra tes synyparchotises heauté Siges), Habiendo recibido
esta simiente y encinta dio a luz un Intelecto (Noiis) semejante e igual al que le habia emitido y el solo que
abarca la grandeza del Padre». Véase A. Orbe, Estudios valentinianos 1/1, Roma, 1958, pags'. 307 y sigs.

54 Cfr. Extractos de Teodoto 78, 2; el Evangelio de la Verdad (NHC 1, 3) 22, pags. 13 y sigs.; Libro de
Tomas, el Atleta 138, 7-17 y nuestros comentarios en «El Evangelio de la Verdad», nn. 5y 37.

55 Cfr. Evangelio de Juan 3. 16 y véase R. E. Brown, El evangelio S€oyin Juan 1, Madrid 1979, pags. 328

y sigs. A. Orbe, Pardbolas evangélicas en San Ireneo 1, Madrid, 1972, pags. 177 y sigs. hace referencias al
uso del versiculo en la patristica.
56 Cfr. Numenio de Apamea, Fr. la (9a L.) en F. Garcia Bazan, Ordculos Caldeos con una seleccion de

testimonios de Proclo, Pselo y M. Italico. Numenio de Apamea, Fragmentos y testimonios, Madrid, 1991,
pagina 231; Porfirio, V. P. XVL
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La respuesta a la interrogacion clave, «;(Jué éramos, qué
somog, qué seremos?s™, es el relato de un drama de amor,
Com €] la tradicién hebreocristiana responde gnostica-
mente en este punto a la enseflanza jodnica: «Tanto amé
Dios al mundo que le dio a su Hijo dnico, para que todo el
fque crea en él no perezeas®, pero simultineaments se in-
serta com rigor intelectual en la cadena de los intérpretes
en la que brilld Platdn como eslabdn particular y que cons-
tituve la «filosofia tradicionals®,

Dicen dos Extractos consecutivos de Teodoto:

«Cuando viviamos en la carnes, escribe el Apdatol
comi s hablara va fuera del cuerpo. Dice que por came en-
tiende aquella debilidad (osthéneian), que es la emision
proveniente de la Mujer de arriba. ¥ cuando el Salvador ex-
plica a Salomé que «habrd muerte durante lamto tiempo
cuanto gea el que las mujeres engendrens, no lo dice por
execrar el nacimiento, puesto que &2 necesario para la sal-
vacion de Ios creventes. Es preciso que exista este naci-
miento hasta que sea emitido el germen preestablecido.
Con ello alode a 1a hembra superior cuyas pasiones se con-
virtieron €n creacion, la misma que emitio las sustancias
informes. También por esto descendid el Sefior para apar-
tarnos a nosotros de la pasitn e introducirnos en 81 mismo.

que con Bl convivia (kathdper spérma... en méfra (és svipparchoises he-
auti Sigés), Habiendo recibido esta gimiente v encinta dio a oz un In-
telecto (Nods! semejante e ignal al que le habia emitido v el solo que
aharca 1a grandeza del Padres. Véase A, Orbe, Estudios calentinianos 171,
Roana, 1958, pags. 307 v sigs.

H Cfr. Extractos de Teodoto 78, 2; el Fvangelio de lo Verdad (NHC
I, 3) 22, paige. 13 y sigs.; Libro de Tomds, el Atleta 138, 7-17 v nuestros
comentarios en «El Evangelio de la Verdads, nn, 5 ¥ 37.

= Cfr. Evangelio de fuan 3. 16 v véase R, E. Brown, El evengelio se-
gt Juan 1, Madrid 1979, page. 328 v sigs. A Orbe, Pordbolas evangeli-
cas en Sare freneo T, Madebd, 1972, pdga. 177 v siga. hace referencias al
use del versicule en la patristica.

% Cfr, Mumenio de Apamea, Fr. 1a (9a L) en F. Garcia Bazdn, Ordcu-
los Caldeos con una seleccitn de lestimondos de Procle, Pselo v M. Id-
lico. Numenio de Apamea, Frogmentos v testimonios, Madrid, 1991, p6-
gina 231; Porfirio, V, P. XV1,

Mientras éramos hijos de la hembra sola, como de una unién vergonzosa (hos asichrds syzygias),
imperfectos y sin palabra, ni razén, ni fuerza, ni forma, producidos como abortos, éramos hijos de la mujer.
Pero, una vez formados por el Salvador, fuimos hechos hijos del varén y de la cdmara nupcials7.

Llegandose a superar incluso la ideologia astrologica de la fatalidad:
Mientras la simiente es todavia amorfa, dicen, es hija de la hembra; una vez formada se transmuta en
vardn y pasa a ser hijo del esposo; en adelante ya no es débil ni estd sometida a los seres cdsmicos, visibles e

invisibles, sino que, cambiando en vardn, se hace fruto masculinosg.
LA TEMATICA MEDICA, GINECOLOGICA Y EMBRIOLOGICA, Y LOS GNOSTICOS

El contexto de la tematica médica, ginecoldgica y embrioldgica, que ha sido
trasvasada al campo de los intereses filosofico-religiosos de los gndsticos, es facil de
detectar.

Sabiduria como edn femenino que desea cognoscitiva e inutilmente ser poseida
por el Padre sin cumplir la actividad normal del deseo femenino de filiacion que se
concreta en el entrelazamiento con su pareja masculina, adopta un cuadro similar al
que es posible observar en una matriz que carece de concurso varonil. Por ese motivo
los sintomas que se advierten en Sofia son de intranquilidad, conflicto o lucha interior
(agon) y su efecto es la debilidad (asthéneia) o deficiencia (hytéremay).
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Como Platon admite en el Timeo, el Utero es un Organo que tiene su propia
personalidad, con sus atracciones y rechazos propioss9. Areteo, un médico que
escribe a fines del siglo ii, sostiene que es «un viviente dentro de un viviente» (zoon
en zoo), y que, por lo tanto: «la matriz tiene una naturaleza errante». Aunque esta
creencia fue negada por Sorano y Galeno, la concepcion de que la matriz se podia
mover dentro de la cavidad toracica, subir y bajar, ser atraida por los perfumes
suaves y rechazada por los olores fétidos perdur6 casi 3.000 afios. Dentro de nuestra
era hasta el siglo xvri. Los Papiros Mdagicos en griego confirman también la ideaco, y
el Corpus Hipocraticum describia nitidamente la causa, sintomas y recursos de
curacion para estos desplazamientos y sus consecuentes aflicciones. La causa es la
falta de actividad sexual, porque con este ejercicio se humedece el utero; la sequedad,
por el contrario, lo lleva a su movimiento erratil y, ademas, dificulta el flujo
menstrual. Surgen de este modo los conocidos sintomas histéricos, insomnio, rechinar
de dientes, mareos, desmayos, locura, etc. La receta para el mal se encuentra
formulada en Sobre las virgenes: «La joven debe convivir con un hombre lo antes

posible. Si queda embarazada, se curara»6l.
57 Gfr. Extractos de Teodoto 67 y 68 (J. Montserrat Torrents, Los gndsticos 11, 381-382, con pequeiias

modificaciones).
58 Cfr. Extractos de Teodoto 79 (J. Montserrat Torrents, 11, 388). Véase asimismo Extracto 80, que prosigue

con el mismo tema. Sobre la semilla, masculinidad, iluminacion que fortalece, etc., cfr. Extractos 1, 2,
3,21,22,23,3,35y 41.
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Mientras éramos hijos de la hembra sola, como de una
unidn vergonzosa (hos asichrds syzyvglas), imperfectos y sin
palabra, ni razin, ni fuerza, ni forma, producidos como
abortos, éramos hijos de la mujer, Pero, una vez formados
por &l Salvador, fuimos hechos hijos del vardn v de la cé-
mara nupcial™.

Llegandose a superar incluso la ideologia astrologica de
la fatalidad:

Mientras la simiente es todavia amorfa, dicen, es hija
de la hembra; ung vez formada se (ransmuta en varém v
pasa a ser hijo del esposo; en adelante ya no es débil ni estd
sometida a los seres cosmicos, visibles e invisibles, sino
que, cambiando en vardn, se hace fruto masculino™,

L TeMATICA MEDICA, GINECOLOGECA Y EMBRICLOGICA, ¥ LDS GROSTICOS

El contexto de la temdtica médica, ginecologica y em-
brioldgica, que ha sido trasvasada al campo de log intereses
filosofico-religiosos de los gndsticos, es ficil de detectar.

Sabiduria como edn fernenino que desea cognosciliva e
intitilmente ser poseida por el Padre sin cumplir la activi-
dad normal del deseo femenino de filiacion que se concreta
en el entrelazamiento con su pareja masculina, adopta un
cuadro similar al que es posible observar en una matriz que
carece de concurso varonil, Por ese motivo los sintomas
que se advierten en Sofia son de intranquilidad, conflicto
o lucha interior (agdn) v su efecto es la debilidad (asthe-
neia; o deficiencia (hytéremal.

Como Platon admite en el Timeo, el dtero es un Srgano

5 Clr, Extractos de Teodoto 67 v 68 (1 Montserrat Torrents, Los
gnasticos 11, 381-382, con pequedias modificaciones),

# Cir. Extractos de Teodoto 79 (1, Montserrat Torrents, 11, 388}
Véase asimismo Extracto 80, que prosigue con el mismo tema, Sobre la
semilla, masculinidad, luminacidn que fortalece, ete., ofr. Extractos 1,
2,8,21,22, 23,3, 35 v 41.

59 Cfr. Timeo 91 C: «Por las mismas razones, del mismo modo en las mujeres, lo que se llama matriz y

utero es un viviente poseido por el deseo de engendrar nifios. Cuando durante largo tiempo permanece estéril
pudiendo engendrar, se irrita peligrosamente, y errando por el cuerpo en cualquier sentido, puesto que
obstruye las vias de aire, impide la respiracion, pone al cuerpo en angustias extremas y le ocasiona otras
enfermedades de todo tipo.»

60 «Te conjuro, matriz, por el que estaba en el abismo antes de que existiera cielo y tierra... Siéntate de nuevo
en tu asiento y no te inclines al costado derecho ni al izquierdo ni muerdas en el corazén como un perro; por el
contrario, quédate aqui y permanece en tus lugares particulares, sin consumirte, mientras yo te conjuro por el
que, en el principio hizo el cielo y la tierra y todo lo que hay en ella.» (PGM VII, 260-271, ver José Luis
Calvo Martinez y M.. Dolores Sanchez Romero, Textos de Magia en Papiros Griegos, Madrid, 1987, pag. 209
¢ igualmente Hans Dieter Betz (ed.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, 1986,p405. 123-

124). Sobre lo dicho antes, cfr. Th. Laqueur, Making Sex. Body
and Genderfrom the Greek to Freud, Harvard University Press, 1990.
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que tfiene su propia personalidad, con sus atracciones y re-
chazos propios™. Areteo, un médico que escribe a fines del
siglo 1, sostiene que es «un viviente dentro de un vivientes
(zfon en zod), v oque, por lo tanto: «la matriz tiene una na-
turaleza errantes. Aunque esta creencia fue negada por So-
rano y Galeno, la concepeion de que la matriz 2e podia mo-
ver dentro de la cavidad tordcica, subir y bajar, ser atraida
por los perfumes suaves y rechazada por los olores fétidos
perdurd casi 3,000 afios. Dentro de nuestra era hasta el si-
glo xvil. Los Papiros Mdgicos en griege confinnan también
la idea®™, v el Corpus Hipocraticum describia nitidamente
la cavsa, sintemas y recursos de curacion para estos des-
plazamientos v sus consecuentes afliceiones, La cansa es la
falta de actividad sexual, porque con este ejercicio se hu-
medece el dtero; la sequedad, por el contrario, lo lleva a su
movimiento erréitil y, ademads, dificulta el flujo menstrual.
Surgen de este modo los conocidos sintomas histéricos, in-
somnio, rechinar de dientes, mareos, desmayos, locura, ete.
La receta para el mal se encuentra formulada en Sobre las

 Cr. Timeo 31 C «Por las mismas razones, del mismo modo en
Ias miujeres, lo que se lama matriz v dters e un viviente poseidoe por el
deseo de engendrar nifios, Coando durante largo tlempo permanece es-
teril pudiendo engendrar, se irrita peligrosamente, v errando por el
cuerpo en cualquier sentido, puesto que obsiruye las vias de aire, impide
la respiracitn, pone al coerpo €n angustias extremas y le ocasiona ofras
enfermedades de todo Hpoe.»

¢ Te conjuro, matriz, por €] que eataba en el abismo antes de que
existhera clelo y Herra... Signtate de nnevo en tu asiento ¥ no te inclines
al eostado derecho ni al izquierdo ni muerdas en el corazdn como un
perro; por el contrario, quédate aqui ¥ permanece en tus ligares partici-
lares, sin consumirte, mientras yo te conjuro por e que, en el principio
hizo el eielo ¥ 1a tierra ¥ todo 1o que hay en ella.» (PGM VI, 260-271,
ver José Luis Calvo Martinez v M* Dolores Sdnches Romero, Tados de
Magia en Papiros Griegos, Madrid, 1987, pag. 209 e igualmente Hans
Driesterr et (.}, The Greek Maogical Papi in Tranglation, Chicagoe, 1986,
péigs. 123-124), Sobre lo dicho antes, ofr. Th. Laquenr, Making Sex. Body
and Gender from the Greek o Frewd, Harvard University Press, 1990

La actitud apasionada de Sofia carente de consorte es similar, e igualmente los
sintomas de la pasion que no podran ser redimidos (ignorancia, tristeza, temor,
perplejidad), sin embargo, lo que puede ser salvado recibird una cura o correccion,
que sigue la misma receta hipocratica, el aporte varonil, pero con algunos nuevos
elementos.

Hipocrates habla de la necesaria concurrencia masculina para el apaciguamiento
de la matriz. Hasta aqui lo siguen los gnosticos. Pero éstos admiten no solo que Sofia,
con su deseo extraviado, ha generado un vastago de frustracion, sino asimismo, que
se debe realizar una regeneracion de lo que es regenerable. En este aspecto del relato
echan mano de nuevo a las ensefianzas médicas, pero amplidndolas, y en relacién con
las que tienen que ver con la formacién del embridn.

Aristoteles habia llegado a ser autoridad con la opinion de que el semen
masculino provee la forma (eidos) en la costitucion del embrion (kyema),
perfeccionandolo (teleioo). Los érganos femeninos reciben el esperma y solamente
facilitan la materia (hyle) y el alimento (trophé). La superioridad y contraste del
semen masculino frente al menstruo femenino se sabe que se debe a un proceso de
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sutilizacion y depuracion por el calor en el que el material primero, la sangre, ha
sufrido una diferente transformacion. Esta concepcioén rechazada por las corrientes
médicas es antigua y se remonta a Empédocles y Anaxagorase2.

La tradicion hipocratica, sin embargo, sostiene que tanto el hombre como la mujer
tienen esperma. El masculino es mas fuerte y el femenino mas débil. Ambos estan,
como queda dicho, en el hombre y la mujer, pero la mayor abundancia de cada uno
determina el sexo del hijo63. Esta postura empirica se perfecciond con la observacion
de los ovarios o, mejor, testiculos femeninos, realizada por Herophilo en el afio 300
a.C., corriente ginecoldgica que seguiran Sorano y Galenoe4. La ensefianza de
Aristoteles es definitivamente segregada ante la evidencia de los hechos, pero se
acepta que estaba en lo correcto al pensar lo femenino menos perfecto que lo
masculino. Se explica, por lo tanto, que cuando Galeno escribe su De usupartium
corpori entre los anos 169-175, sostenga que el motivo de que la mujer sea menos
perfecta es que es mas fria (psychoroteron). Por lo tanto, varones y hembras tienen
los mismos organos sexuales, pero conformados de forma distinta: externos los
hombres, interiores las mujeres, y esto debido a que es el calor (thermotes) el que
produce este desarrollo. Hay mas formacion y perfeccion en el hombre y menos
formacion y mayor imperfeccion en la mujer6s. Pero, entonces, se pregunta
explicitamente Galeno, ;qué impide a la mujer autoconcebir, si tiene los mismos
organos que el varon y si también produce esperma? No puede porque: «El semen
femenino es muy débil (asthenés) e incapaz de progresar hasta el estado de
movimiento en el que podria imprimir una forma artistica (morphé techniké) sobre el
fetoy, sin el semen masculino, el feto no alcanza la perfecciong.

61 Cfr. Sobre las enfermedades de las mujeres 1. 2 (1éase asimismo
Sobre la generacion IV), Sobre (as virgenes VIII, 468 (Littr¢). Veasep Smith, art. cit, 352-353 y P. Lain

Entralgo, La medicina hipocratica, Madrid, 1982, pag. 293.
« Cfr. Sobre la generacion de los animales, pags. 762b y sigs. yR. Smith, art. cit., pags. 346-347.
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virgenes: «La joven debe convivir con un hombre o antes
posible, 5i queda embarazada, se curard»™,

La actitud apasionada de Sofia carente de consorte s
similar, e igualmente los sintomas de la pasion que no po-
drin ser redimidos (ignorancia, tristeza, temor, perpleji-
dad), sin embarge, lo que puede ser salvado recibird una
cura o correecion, que sigue la misma receta hipoeritica,
el aporte varonil, pero con algunos nuevos elementos.

Hipderates habla de la necesaria concurrencia mascu-
lina para el apaciguamiento de la matriz. Hasta aqui lo si-
guen los gnisticos. Pero éstos admiten no sélo que Soffa,
con su deseo extraviado, ha generado un vdstago de frus-
tracidn, sino asimizmo, que se debe realizar una regenera-
cion de lo que es regenerable. En este aspecto del relato
echan mano de nuevo a las ensefianzas médicas, pero am-
pliandolas, v en relacion con las que tienen que ver con la
formacion del embrion,

Aristoteles habia llegado a ser autoridad con la opinidn
de que el semen masculino provee la forma (efdos) en la cos-
titucidn del embrion (kvema), perfecciondndolo (telefoo).
Los drganos femeninos reciben el esperma y solamente fa-
cilitan 1a materia (hyle) v el alimento (trophé). La superio-
ridad v contraste del semen masculino frente al menstruo
femening se sabe que se debe a un proceso de sutilizacion
v depuracidén por el calor en el que el material primero, la
sangre, ha sufrido una diferente transformacion. Esta con-
cepeiom rechazada por las corrientes médicas es antigua v
se remonta a Empédocles v Anaxfigoras®,

La tradicién hipocritica, sin embargo, sostiene que
tanto el hombre como la mujer tienen esperma. El mascu-
lino es mas fuerte v el femenine mds débil. Ambos estan,

“ Cfr, Sobre los enfermedades de los mageres T2 Qégse asimismo
Sobre la generacidn [V), Sobre las virgenes VI, 468 (Litwd), Véase
K. Smith, art. cit., 352-353 y P. Lain Entralgo, La medicina hipocrdtica,
Madrid, 1082, phg. 204

“ Cfr, Sobre lao generacion de log animales, pags. 762b v sigs. ¥
R Smith, art, cit,, plims. 346347,

63 Cfr. Sobre la generacion VI-VII (ed. de R. Joly, XI, pags. 48-49).
64 Cfr. R. Smith, art. cit, padg. 348 y nn. La informacion amplia en Soranos d 'Ephése. Haladles desfemmes 1,

texto, traduccidén y comentarios de P. Burguiére, D. Gourevitch e Y. Malinas, Paris, 1988.

s Cfr. De usupartium 14, 6. De ahi, por lo tanto, la anormalidad sexual sefialada en la Exposicion del alma,
segun se vio al comienzo, que induce a lapsyché a su conducta adulterina. Hay amplias pruebas de la
antigiiedad de que si una mujer invierte su funcioén sexual, haciéndola activa como el hombre, es condenable.
Desde el punto de vista médico esta intolerancia se concentra en los 6rganos genitales y en especial en el
clitoris (nymphé). En el capitulo IV de la Ginecologia de Sorano, «sobre el clitoris alargado y su eliminaciony,
falta. Pero de resumenes posteriores, como el de Pablo de Egina, se puede deducir su tratamiento: «Un clitoris
alargado ofrece una deformidad vergonzosa. Estd sujeto a erecciones e induce a deseos sexuales. El
tratamiento consiste en apretar la parte saliente con un forceps y cortar. Téngase cuidado de no cortar muy
profundamente.»
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como queda dicho, en el hombre v 1a mujer, pero la ma-
yor abundancia de cada uno determina el sexo del hijo®™,
Esta postura empirica se perfecciont con la observacién de
los ovarios o, mejor, testiculos femeninos, realizada por
Herophilo en el afo 300 a.C., corrients ginecoltgica que
seguirin Sorano v Galeno™. La ensefianza de Aristoteles es
definitivamente segregada ante la evidencia de los hechos,
pero s acepta que estaba en lo correcto al pensar lo fe-
mening menos perfecto que lo masculino. Se explica, por
lo tanto, que cuando Galeno escribe su De usu partivm cor-
pori entre Ios afios 109-175, =ostenga que el motivo de gque
la mugjer sea menos perfecta es que es mas fria {pevchord-
teron), Por lo tanto, varones ¥ hembras tienen los mismos
Grganos sexuales, pero conformados de forma distinta: ex-
ternos los hombres, interiores las mujeres, v esto debido a
que es el calor (thermdtes) el que produce este desarrollo.
Hay mis formacion y perfeccidn en el hombre v menos
formacion v mayor imperfeccin en la mujer®™, Pero, en-
toneces, se pregunta explicitamente Galeno, jgqué impide a
la mujer autoconcebir, si tiene los mismos dreganos que el
vardn v =i también produce esperma? No puede porgue: «E]

% Cir. Sobre la generacidn VIV (ed. de R Joly, X1, pags. 48-49),

% Cfr. B Smith, art. elt., pag. 348 v nn. La informacién amplia en
Soranos d Fphese. Maladies des femmes 1, texto, traduccitn ¥ comenta-
rios de P. Burguitre, . Gourevitch e Y. Malinaz, Paris, 1968,

% Cfr. De wsy partinm 14, 6. De ahi, por ko tanto, la anormalidad
sexmal sefialada en la Exposicidn del almi semin e vio al comienzo, que
induce a la psyché a su comducta aduliering. Hay amplias proebas de la
antigiedad de que si una mujer invierte au funcidn sexual, haciendola
activa como el hombre, #5 condenable. Desde el punto de vista médico
esta intederancia se concenira en los Organos genitales v en especial en
&l clitors (nymphe). En el capimalo IV de la Ginecslogio de Sorano, sso-
bre el clitoris alargado v su eliminaciine, falta, Pero de resimenes -
toriores, como el de Pable de Egina, ge puede deducir su tratamiento:
«ln chitorks alargade ofrece una deformidad vergonzosa. Estd sujeto a
erecciones e induce a deseos sexuales, El tratamiento consiste en apre-
tar la parte saliente con un féreeps v cortar. Téngase cuidado de no cor-
tar muy profundamente.

Galeno tiene también en cuenta el caso extraordinario de algun animal que, como
se decia de la gallina, pueda concebir por accion del viento, sin la participacion del
macho, pero aclara que en estos ejemplos de embarazos aparentes lo que se produce
es una myie, una tumefaccion o engrosamiento de tejido, y no una gestacion
verdadera. Una obra de tal imperfeccion que no seria «ni macho ni hembray,
entendido como algo deforme y monstruoso, y no como un androgino superiore7.

Como se podra observar, las diversas etapas sobre las causas, el descenso y
regeneracion de Sabiduria y los pneumaticos que necesitan del elemento soterioldgico
masculino para elevarse y la desaparicion de las sustancias que son estrictamente
abortivas como una generacion ilusoria, se adhieren a la légica de los conceptos
médicos sobre la descripcion evolutiva de los 6rganos reproductores, sus funciones y
efectos, y es a ella a la que se ajusta la aventura de la salvacion como una gran
metafora cosmobiologica. Debajo de ella, por supuesto, se perciben igualmente las
concepciones filosoficas sobre el pneuma que previamente aclimataron las doctrinas
médicas a la especulacion intelectual6s, sometidas a una relectura.

Porque el cuestionamiento basico que subyace a estos relatos sobre la aventura
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amorosa de Sofia, la que implica en su busqueda del Padre el deseo de engendrar un
vastago, es el que se encierra en la pregunta: ;Qué es un hijo? ;En qué consiste ser un
hijo o vastago, que es el fruto de generacion que auténticamente debe proceder del
deseo de una mujer-madre por el varon-padre? El hijo, resultado efectivo del deseo,
no puede ser mas que la revelacion en la madre de la presencia o imagen del padre en
ella. La voluntad y conocimiento paternos manifestados en la madre. Esta aparicion
del deseo generativo que es el limite en el que la naturaleza paterna se duplica o
aparece el fenomeno de la bisexualidad, en el caso del eén femenino Sabiduria, ya
engendrado, carecid de captacion o impresion viril. Lo que se revelo, entonces, en
ella fue un producto malogrado: un mixto de deseo o potencia de vastago oculto por
una proyecciéon o imagen fantastica que carecia de identidad. Se necesitaba, por
consiguiente, que en una Sofia primeramente reubicada y corregida, se realizara
posteriormente una terapia o atencion progresiva que permitiera activar su deseo de

conocimiento o produccion de un vastago en potencia. Esta es la obra salvifica.
66 Cfr. De usupartium 14, 7.
67 Gfr. Aristoteles, Sobre la generacion de los animales, pag. 737. Entre los gndsticos ver, por ejemplo, HipA

(NHC 11, 4), 94, 15-19, con el comentario de B. Barc, en L'Hypostase des Archontes, Quebec-Lovaina, 1980,
119-120; OgM (NHC 11, 5) 101, 10-11, 106, 28-29. Sobre la androginia superior véase mads arriba.
68 Cfr. F. Garcia Bazan, Neoplatonismo-Gnosticismo-Cristianismo, Buenos Aires, 1986, 48 y nn. 21 y 22.
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semen femening ez muy débil (asthenés) e incapaz de pro-
gresar hasta el estado de movimiento en el que podria im-
primir una forma artistica (morphé techniké) sobre el fetos,
gin el semen masculino, el feto no alcanza la perfeccion®,

Galeno tiene también en cuenta el caso extraordinario
de algiin animal que, como 2e decia de la gallina, pueda
comecebir por accidn del viento, sin la participacién del ma-
cho, pero aclara que en estos ejemplos de embarazos apa-
rentez lo que se produce es una myle, una tumefaceion o
engrosamiento de tejido, v no una gestacion verdadera.
Una obra de tal imperfeccidn que no seria «ni macho ni
hembra», entendido como algo deforme y monstrioso, ¥
no como un androging superior®,

Como se podrd observar, las diversas etapas sobre las
causas, &l descenso y regeneracidn de Sabiduria v los pneu-
miticos que necesitan del elemento soterioldgico maszcu-
lino para elevarse v la desaparicion de las sustancias que
som estrictamente abortivas como una generacion ilusoria,
se adhieren a la logica de los conceptos médicos sobre la
deseripeion evolutiva de los drganos reproductores, sus
funciones y efectos, y es a ella a la que 2e ajusta la aven-
tura de la salvaciim como una gran metifora cozmobiolG-
gica. Debajo de ella, por supuesto, 2e perciben igualmente
las concepciones filosdficas sobre el pneuma que previa-
mente aclimataron las doctrinas médicas a la especulacidn
intelectual®™, sometidaz a una relectura,

Porque el cuestionamiento bisico que subvace a estos
relatos sobre la avenlura amorosa de Sofia, la que implica
en su bisqueda del Padre el deseo de engendrar un vis-

S Cfr, De wsu particen 14, 7.

0T Cfr, Aristdteles, Sobre la generacidn de los andmales, pdg. 737, En-
tre los gndsticos ver, por ejemplo, HipA (NHC 11, 4, 94, 15-19, con €
comentario de B. Bare, en L'Hyvpostase des Archontes, Quebec-Lovai-
na, 1980, 11%120; OgM (NHC 11, 5) 101, 10-11, 106, 28-29, Sobre la
androginia superior véase mis arriba.

8 Cfr. F. Garcia Bazin, Neoplatonismo-Gnosticismo-Cristiarisimo,
Buenos Aires, 1086, 48 v nn, 21 v 22,

Como componente del feto inmaduro, del hijo no llegado a término, este mundo,
entonces, es un antro, un engrasamiento ilusorio de Sabiduria constituido por
materiales inconsistentes, las entidades hylicas y visibles, por elementos psiquicos
que reflejan la verdad y que esperan sus beneficios sin conocerla, y por seres
espirituales que residen en el fondo de la caverna y que una vez que el Salvador
penetre a través del mundo y entre en contacto con ellos, como las posibilidades
reales de engendrar de Sofia, los fortalecera para que se liberen del cosmos de ficcion
y se vaya cumpliendo la verdadera gestacion de los gérmenes encubiertos por la obra
mal formada y fantasiosa. Cumplido el alumbramiento o regeneracion total, se
alcanzara el estado de perfeccion integra, y cuanto era producto de debilidad e
imperfeccion se habra disuelto. Se trata de la revelacion completa del Unigénito. Por
eso es empresa querida y organizada por el Salvador, segin la voluntad del Padre,
para el beneficio de Sofia y los pneumaticos, ya que se trata de la reintegracion
pleromatica y de la disolucion de lo imperfecto que eclipsa a la plenitud. No ha de
extrafiar, por lo tanto, que los relatos gnosticos tampoco rehuyan la dimension del
tema que deberiamos llamar propiamente mistica. Es decir, el aspecto que tiene que
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ver con la recuperacion o rescate del pneuma caido o deficiente, el del matrimonio
espiritual o recomposicion de la syzygia. Efectivamente, esta situacion escatoldgica
con la redencion de los indicios del deseo de Sofia, el postrero de los eones, por la
fuerza viril del Salvador y sus angeles, lo que permite es la manifestacion plena y
gloriosa del Hijo de Dios, del Intelecto proferido o Autoconciencia materna.

La reintegracion de la triada en reposo, equilibrio o eternidad del Padre, la Madre
y el Hijo en su completa fructificacion es lograda de esta manera y su realizacion se
indica de dos formas:

a) De modo universal, como el sacramento o rito de la «cémara nupcialy,
simbolizado por el encuentro de la esposa y el esposo, por el desposorio mistico del
Salvador y Sofia que completan la actualizacion del Pleroma o Noiis prophorikos. El
Nombre de Dios, que es univocamente pronunciado en las profundidades maternase9.

b) De manera particular, como la participacién personal, por etapas sucesivas, en
el rito de la «camara nupcial» que representa el encuentro de cada gnostico o simiente
de Sabiduria con los angeles del Salvador, como esposas transformadas en esposos o
imagenes débiles en imagenes perfectas. El Pleroma en el que se van integrando se
ofrece como camara nupcial total, y cada gnostico y edn como un nombre del «libro

de la vida» o una letra del Nombre impronunciable o «gran nombre»70.
69 Cfr. F. Garcia Bazan, «El "Nombre" segun la ensefianza del Tratado Tripartito (Codice de Nag

Hammadi I, 5) y su contexto gndstico y hebreocristiano», en Revista Biblica 50, N.E. 30-31 (1988), pags. 124-
130.
70 Cfr. F. Garcia Bazan, «El Evangelio de la Verdad», 241, n. 57.

Dice de este modo, en sencilla sintesis, Teodoto:

Los elementos espirituales deponen las almas, y desde aqui, al mismo tiempo que
la Madre acompana al Esposo, acompafian también ellos a los suyos, los angeles.
Entran en la camara nupcial dentro del Limite y ante la vista del Padre convertidos en
eones intelectuales llegan a las intelectivas y eternas bodas del matrimonio-;.

El Evangelio de Felipe agrega igualmente:

Todos los [que entran] en la cAmara nupcial (koiton) engendraran la [luz], pues no
engendraran como los matrimonios (gamos) que se consuman [...] en la noche. La luz
[brilla] en la noche y ella se extingue. Pero los misterios (mystérion) de este
matrimonio se cumplen de dia y a la luz. N1 este dia ni esta luz se oponen. Si alguno
llega a ser hijo de la camara nupcial (nymphon), recibira la luz. Si alguno no la recibe
mientras esta en estos lugares, no la podra recibir en el otro lugar72.

Visto el sentido general y técnico de la sexologia para los gndsticos y la
aplicacion que hacen en sus sistemas y relatos, es posible aportar explicaciones mas
precisas sobre algunos textos de contenido afin que hasta el momento aparecian como
de confusa interpretacion:

— Si bien es cierto, como hasta ahora se habia sospechado, que la descripcion de
la creacion del hombre de la Apdphosis Megdle simoniana se inspira en Galeno73, la

pre

71 Cft. Extracto 64 (J. Montserrat Torrents 11, pag. 379).
72 Cfr. Sentencias 126 y 127 (J. E. Ménard, L'Evangile selonPhilippe, Montreal, 1964, pags. 105-127 y con
mayor amplitud sents. 76, 77, 78, 79, 80, 81, 82 (ibid., pags. 89-91).
73 Cfr. P. Wendland, Hippolytus Werke 111, Berlin, 1916, pags. 140. Cfr. J. M. A. Salles-Dabadie, Recherches
sur Simon le Mage L L'«Apophasis Megaléy, Paris, 1969, pags. 27, n. 1; M. Marcovich, Hippolytus refutatio
omnium haeresium, Berlin, 1986, pag. 219.
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sentacion del fuego que se ofrece como principio de los seres engendrados no
sigue ultimamente a Heraclito, como se venia afirmando, sino a la tradicion médica
sobre el pneuma calido y sus modificaciones, segun se ha mostrado mas arriba74.

— En una comunicacion expuesta en el «XX Incontro di Studiosi delFAntichita
Cristiana»75, hemos sostenido que la metafora del beso, registrada en textos del
Cddice I de Nag Hammadi, como el Evangelio de la Verdad y el Tratado Tripartito,
posiblemente constituya una interpretacion coherente del Cantar de los Cantares 1,2:
«jQue me bese con los besos de su'bocal» A la luz del material estudiado sobre el
esperma masculino y femenino transferido al pneuma activo y pasivo, célido y frio,
macho y hembra respectivamente, se comprueba asimismo coémo funciona la logica
de la union intima y perdurable de los seres exentos de organos sensibles en el nivel
pleromadtico. Otros textos vienen en apoyo de la misma tesis76.

— Los setianos de la noticia de Hip6lito de Roma, figurandose este mundo como
un gran vientre encinto, y los principios generadores (luz, pneuma y agua tenebrosa)
como elementos que atrapan y son atrapados, como una tiniebla dotada de un
movimiento violento a causa del deseo del pneuma que esconde las particulas de luz,
obedecen a la misma orquestacion de motivos médico-generativos, puesto que,
ademads, ha de ser el Logos perfecto, la misma luz, el que bajo la forma de serpiente
introduciéndose en el seno oscuro lograrda el rescate y renacimiento de la luz
esparciday;.

74 Cfr. un caso ejemplar, H. Leisegang, La gnose, Paris, 1951, paginas 73 y sigs. El texto simoniano es el

Fr. 9 de la Apophasis.
75 Cfr. «El uso de los libros sapienciales en el Cddice de Jung (CNH I)», en Letture cristiane dei Libri

Sapienziali. XX Incontro di studiosi deirantichiia cristiana, Roma, 1992, pags. 35-48.
76 EVFI, sent. 31 (véase A. Orbe, «Los valentinianos y el matrimonio espiritualy, pags. 29 y sigs.) y UpSant

(NHC V, 3), 32, 6-8 (Cfr. G. Filoramo, ob. cit, pags. 56 y sigs.).
77 Cfr. Hipolito, Elenchos, V, 19,10-25 (véase J. Montserrat Torrents

Por consiguiente, recurriendo al tecnicismo y cultura médico-empirica
(ginecoldgica y embriolodgica) que poseian los gndsticos, es posible descubrir nuevas
dimensiones del sentido de sus figuras miticas y ganar en exactitud en la
interpretacion de los textos que han llegado hasta nosotros, mostrandonos que son
mucho mads aptos para la lectura de la mente contemporanea de lo que a simple vista
parecen.
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Por consiguiente, recurriendo al tecnicismo y cultura
meédico-empirica (ginecologica y embriologica) que poseian
los gnésticos, es posible descubrir nuevas dimensiones del
sentido de sus figuras miticas y ganar en exactitud en la
interpretacion de los textos que han llegado hasta nosotros,
mostrandonos que son mucho mas aptos para la lectura de
la mente contemporianea de lo que a simple vista parecen.

11, 88-90). Ignal sucede con los peratas, ibid., V, 17 y con los ofitas se-
gin la noticia de Ireneo. Pueden verse las sugerencias, ricas de conse-
cuencias de R. Smith, art. cit., pags. 355 v 357. Esto queda ratificado por
la Pardfrasis de Sem (NHC VIIL,1).
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I, 88-90). Igual sucede con los peratas, ibid., V, 17 y con los ofitas segun la noticia de Ireneo. Pueden
verse las sugerencias, ricas de consecuencias de R. Smith, art. cit, pags. 355 y 357. Esto queda ratificado por
la Pardfrasis de Sem (NHC VII, 1).
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CAPITULO IV

EL SIMBOLISMO TRADICIONAL DE LA DERECHA Y LA IZQUIERDA
PLANTEO DEL PROBLEMA

Se suele recordar a menudo el episodio histérico que dio origen a las
denominaciones politicas de «izquierda» y «derecha» en el Paris revolucionario.

En la sesion del 25 de septiembre de 1792, dia también muy préximo a las
tristemente evocadas como «matanzas de Septiembrey», la Camara de la Convencién
Nacional proclamo6 la Republica Francesa. Entre los miembros que predominaban en
la ocasion, sobresalian los representantes del club o grupo de los jacobinos,
designados como montagnards o izquierdistas porque ocuparon el ala izquierda de
los lugares altos del Parlamento. Los diputados de la Gironda, los girondinos, sin
embargo, se sentaron a la derecha. En el centro se acomodaba el nucleo llamado de
Plaine o Mordis.

Aquélla fue una fecha memorable para la historia contemporéanea, en la que se
suprimieron los tratamientos, se adopto el tuteo entre los convencionales y todos se
consideraron como ciudadanos. La medida alcanzé a Luis XVI, quien de este modo
pudo ser juzgado como el ciudadano Luis Capeto, condenado a muerte y ejecutado

después. El
[127]
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Carfruro IV

EL SIMBOLISMO TRADICIONAL
DE LA DERECHA Y LA IZQUIERDA

PLANTED DEL PROBLEMA

Se suele recordar a menudo el episodio historico que
dio origen a las denominaciones politicas de «izquierda» y
«derecha» en el Paris revolucionario.

En la sesion del 25 de septiembre de 1792, dia también
muy proximo a las tristemente evocadas como «matanzas
de Septiembre», la Camara de la Convencion Nacional pro-
clamo la Repiblica Francesa. Entre los miembros que pre-
dominaban en la ocasion, sobresalian los representantes
del club o grupo de los jacobinos, designados como mon-
tagnards o izquierdistas porque ocuparon el ala izquierda
de los lugares altos del Parlamento. Los diputados de la Gi-
ronda, los girondinos, sin embargo, se sentaron a la dere-
cha. En el centro se acomodaba el nuacleo llamado de
Plaine o Marais.

Aquélla fue una fecha memorable para la historia con-
temporanea, en la que se suprimieron los tratamientos, se
adopto el tuteo entre los convencionales y todos se consi-
deraron como ciudadanos. La medida alcanzé a Luis XVI,
quien de este modo pudo ser juzgado como el ciudadano
Luis Capeto, condenado a muerte y ejecutado después. El

[27]

régimen del Terror estaba s6lo en sus comienzos y prosiguidé implacable, pese a
las tentativas moderadoras de los girondinos. Tan demdcratas en lo esencial eran los
jacobinos como los girondinos, pero sus comportamientos diferentes hicieron que
pronto sus respectivos apelativos se consideraran como sustantivos antonimos. Pero
no solo debe advertirse este hecho, sino que asimismo puede sospecharse que las
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designaciones opuestas y valorativas de «izquierda» y «derecha» que se les
adscribieron a ambos grupos no eran la obra del azar, sino que respondian a los
dictados de una caracterizacion cualitativa que correspondia correlativamente a cada
una de las facciones y que, por lo tanto, mas alla de las circunstancias se adaptaba a
los tipos de significado contrapuesto que simbolizan la «izquierda» y la «derechay: el
jacobino, en un caso, como sintesis del individuo extremista y radicalizado a causa de
su caracter demagdgico, exaltado y sanguinario; el girondino, en el otro, igualmente
propulsor de los derechos y progresos libertarios, pero apoyando su postura en una
estudiada mesura y sin manifestar hostilidad hacia el pasado1.

Cuando cuatro décadas después de la anécdota historica que se ha referido, David
Strauss —con su critica a la filosofia de la religion de Hegel en la Vida de Jesus>—
echa los cimientos de la polémica que promoverd la aparicion de los hegelianos
ortodoxos (B. Bauer) y los Jovenes Hegelianos (el mismo Strauss, Feuerbach, Engels,
Marx), estaba permitiendo la canalizacion de la distincion reanimada en la
Convencioén francesa, dentro del pensamiento filosofico aleman. Sélo que la
adaptacion se operaba ahora amoldandose al momento historico de una sociedad que
habia ingresado sin transiciones en la era industrial, y que habia recibido las ideas del

socialismo saintsimoniano. Por ese motivo la

1 Cfr. A. Alonso-Castrillo, voz: «Revolucion francesa», en Diccionario de historia de Esparia 11, Madrid,
Revista de Occidente, 1952, paginas 1036 y sigs.
> Tomos I-1I, Tubinga, 1835-1836.
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régimen del Terror estaba sblo en sus comienzos y prosi-
guid implacable, pese a las tentativas moderadoras de los
girondinoes. Tan demécratas en lo esencial eran los jacobi-
nos como los girondinos, pero sus comportamientos dife-
rentes hicieron que pronto sus respectivos apelativos se
consideraran como sustantivos anténimos, Pero no sdlo
debe advertirse este hecho, sino que asimismo puede sos-
pecharse que las designaciones opuestas y valorativas de
wipquierdas v sderechas que ze les adscribieron a ambos
grupos no eran la obra del azar, sino que respondian a los
dictados de una caracterizacion cualitativa que correspon-
dia correlativamente a cada una de las facciones v que, por
I tanto, mds alld de las circunstancias se adaptaba a los t-
pos de significado contrapuesto que simbolizan la «iz-
quierdas y la sderechas: el jacobino, en un caso, como sin-
tesis del individuo extremista v radicalizado a cansa de sa
cardcter demagipgico, exaltado v sanguinario: el girondino,
en el otro, igualmente propulzor de los derechos v progre-
s0s libertarios, pero apovando su postura en una estudiada
mesura y sin manifestar hostilidad hacia el pasado’,
Cuandoe cuatro décadas después de la anéedota histirica
que 2e ha referido, David Strauss —con su critica a la filo-
sofia de la religion de Hegel en la Vida de Jesis®— echa los
cimientos de la polémica que promoverd la aparicion de los
hegelianos ortodoxos (B, Baver) v los Jovenes Hegelianos (el
mismo Stravss, Feuerbach, Engels, Marx), estaba permi-
tiendo la canalizacion de la distincidn reanimada en la Con-
vencion francesa, dentro del pensamiento filosdfico ale-
mén., Salo que la adaptacion se operaba ahora amoldindose
al momento histirico de una sociedad que habia ingresado
sin tranziciones en la era industrial, v que habia recibido
las ideas del socialismo saintsimoniano. Por ese motive la

b fr, A Alonso-Castrille, voz: «Revolueitn francesas, en Diceiona-
rig de historig de Espada T1, Madrid, Revista de Occidente, 1952, pigi-
nas 1036 ¥ sigs.

* Tomos I-11, Tubinga, 18351836,

resultante de la mezcla ideologica llega a ser bastante familiar para el lector e
intérprete politizado de nuestros dias: la derecha hegeliana como el sostén del
sistema del filésofo, conservadora de este modo, del valor absoluto de la religion
cristiana y del Estado prusiano, lo que leido en clave socioecondmica venia a ser la
representacion mental del bloque reaccionario del capitalismo (nobleza, clero y
burguesia); y la izquierda hegeliana, adherida, por su parte, al desarrollo dialéctico de
la historia y al devenir incesante y continuo, o sea, el rostro intelectual del
proletariado.

F. Engels, docilmente influido por la lectura de Strauss, lo expresaba asi
moviéndose todavia en el plano de la especulacion:

La doctrina de Hegel, tomada en su conjunto, dejaba abundante margen para que
en ella se albergasen las mas diversas ideas practicas de partido; y en la Alemania
teorica de aquel entonces habia sobre todo dos cosas que tenian una importancia
practica: la religion y la politica. Quien hiciese hincapié en el sistema de Hegel podia
ser bastante conservador en ambos terrenos; quien considerase como lo primordial el
método dialéctico, podia figurar, tanto en el aspecto religioso como en el aspecto
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politico, en la extrema oposicion... Hacia fines de la década del 30, la escision de la
escuela hegeliana fue haciéndose cada vez més patente. El ala izquierda, los llamados
jovenes hegelianos, en su lucha contra los ortodoxos pietistas y los reaccionarios
feudales, iban echando por la borda, trozo a trozo, aquella postura filosofica elegante
de retraimiento ante los problemas candentes del dia que hasta alli habia valido a sus
doctrinas la tolerancia y hasta la proteccion del Estado... La lucha seguia
dirimiéndose con armas filosoficas, pero ya no se luchaba con objetivos filosoficos
abstractos; ahora se trataba ya, directamente, de acabar con la religion heredada y con
el Estado imperante... La politica era una materia muy espinosa; por eso los disparos
principales se dirigian contra la religions.
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resultante de la mezcla ideologica llega a ser bastante fa-
miliar para el lector e intérprete politizado de nuestros dias:
la derecha hegelinna como el sos1én del sistema del filosofo,
conzervadora de este modo, del valor abzoluto de la religion
eristiana y del Estado prusiano, lo que leido en clave socio-
econdmica venia a ser la representacion mental del bloque
reaccionario del capitalizmo (nobleza, clero y burguesia); v
la izquierda hegeliana, adherida, por su parte, al desarrollo
dialéctico de la historia v al devenir incesante v continuo,
o sea, el rostro intelectual del proletariado.

F. Engels, docilmente influido por la lectura de Strauss,
lo expresaba asi moviéndose wodavia en el plano de la es-
peculacion:

La doctrina de Hegel, tomada en su conjunto, dejaba
abundante margen para que en ella se albergasen las maz
diversas ideas practicas de partido; y en la Alemania ted-
rica de aquel entonces habia sobre todo dos cosas que te-
nian una importancia practica; la religion v la politica.
(uien hiciese hincapié en el sistema de Hegel podia ser bas-
tante conservador en amhbos terrenos; quien considerase
como lo primordial el método diglectico, podia figurar,
tanto en el aspecto religioso comao en el gspecto politico, en
la extrema oposicidn,,, Hacia fines de la década del 30, la
escision de la escuela hegeliana Tue haciéndose cada vez
mas patente, El ala izquierda, los Damados jovenes hege-
lanos, en su lucha contra los ortodoxos pietistas v los re-
accionarios feudales, iban echando por la borda, trozo a
trozo, aquella postura filosofica elegante de retraimiento
ante los problemas candentes del dia que hasta alli habia
valido a sus doctrinas la tolerancia y hasta la proteccion del
Estadao... La lucha seguia dirimiendose con armas filosafi-
cas, pero ya no s luchaba con objetivos filoséficos abe-
tractos: ahora se trataba va, directamente, de acabar con la
religion heredada y con el Estado imperante,.. La politica
£ra unga materia muy espinosa; por eso los disparos princi-
pales se dirigian contra la religion®.

¥ Cir. F. Engels, Ludwig Fewerbach ¥ el fine de la filosoffa cisica ale-

3 Cfr. F. Engels, Ludwig Feuerbachy el fin de la filosofia cldsica ale130 Franeisco Garcia Bazan

Se comprende, entonces, que tampoco sea una incoherencia clasificar a los
escritores franceses de la Restauracion en la derecha, asi como a los politicos de
VAction

frangaise j a los partidarios de las ideologias nacionalsocialista, fascista4 y
falangista. En realidad, se trata de diversas especies de un género o esquema
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cosmovisional comun, que se distingue y opone a su vision antagénica, la izquierda, y
que se torna explicito en principios como los siguientes: No es posible que lo alto
venga de lo bajo, como resulta sin sentido que lo interior provenga de lo exterior, el
centro de la periferia, lo superior de lo inferior, la forma de lo informe, el espiritu de
la materia, etc.5 En resumen, existe lo firme y lo mudable, y lo primero no puede

estar subordinado a lo segundo.

mana, pasaje transcrito en A. Cormi, Carlos Marx-Federico Engels. Del idealismo al materialismo
historico, Buenos Aires, 1965, pag. 105. Ver asimismo pags. 15-47 y 106 y sigs., asi como K. Lowith, De
Hegel a Nietzsche, Buenos Aires, 1968.

4 Viene aqui oportuno citar a Ph. Baillet: «No es necesario ser un gran sabio para responder a estas

interpretaciones desvalorizadoras del tradicionalismo. Todo el mundo sabe lo que queda hoy de las
"emociones profundas y durables", o de los "vastos y diversos consensos" suscitados por el fascismo y el
nacionalsocialismo. Intensas, con seguridad lo fueron las primeras, sobre todo en el caso del Tercer Reich,
pero no resistieron a la derrota final. En cuanto a los segundos, también indiscutibles, no dejaron de ser menos
falaces. Estos dos regimenes, en fin, que han usado y abusado de ciertas nociones (aristocracia, raza,
comunidad, ética del honor y de la fidelidad, etc.) caricaturizandolas y desacreditandolas por largo tiempo,
mientras que hubiera sido necesario recurrir a ellas con prudencia y plena conciencia, han contribuido ademas,
lo que no se pone de relieve con suficiente fuerza, al ascenso del hombre masa. En lo que toca a Italia, de la
época fascista datan la invasion radiofonica en la vida privada de las personas, el estribillo politico, la mania
del deporte obligatorio para todos, el culto inepto de las vedettes cinematograficas y la invasion burocratica,
por no hablar de las recaidas en una industrializacion a ultranza, quizas inevitable, pero de la que se esta en
derecho de medir los efectos. La historia del Tercer Reich ofrece a su vez fenémenos analogos de
condicionamiento colectivo y de abatimiento general del gusto», en «Les rapports de Julius Evola avec le
fascisme et le national-socialisme», Politica Hermética 1 (1987), pags. 61-62.

5 Cfr. Fiero Di Vona, «Rene Guénon e il pensiero di destra», en La destra come categoria, Hermenéutica,

Pubblicazione dell'Istituto di Scienze Religiose deH'Universita degli Studi di Urbino, 6, pag. 70.
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Se comprende, entonces, que BMpoco sea una incohe-
rencia clasificar a los escritores franceses de la Restaura-
cidn en la derecha, asi como a los politicos de Udetion
frangaise y a los partidarios de las ideologias nacional-
socialista, fascista® y falangista. En realidad, se trata de di-
versas especies de un género o esquema cosmovizional co-
min, que se distingue v opone a s vision antagonica, la
igquierda, y que se torna explicito en principios como los
siguientes: No es posible que lo alto venga de lo bajo, como
resulta sin sentido que lo interior provenga de lo exterior,
el centro de la periferia, lo superior de lo inferior, la forma
de lo informe, el espiritu de la materia, etc.® En resuwmen,

mrana, pasaje transcrite en A, Covou, Carlos Mar-Faderics Engels. Del
idealizme ol materializmo historice, Buenos Airez, 1965, pag. 105, Ver
asimilame pags. 1547 v 106 v sigs., 08 como K. Lowith, De Hegel a
Nievzsche, Buenos Aires, 1968,

* Viene agqui oportuno citar & P, Baillet: «No e2 necesario ser un
gran zabio para responder a estas interpretaciones desvalorizadoras del
tradickonalismo. Todo el mundo sabe lo que queda hoy de las “emaocio-
nes profundas y durables”, o de los “vastos y diverses consensos” susci-
tadoz por e fascismo v el nacionalzocislizme. Intenzas, con semeridad lo
fuerom las primeras, sobre todo en el caso del Tercer Heich, pero no re-
sistieron a la derrota final. En cuanto a los sepundos, también indiseu-
tibles, no dejaron de ser menos falaces. Estos dos regimenes, en fin, que
han vsado v abwsado de ciertas nociones (aristocracia, raza, comnidad,
ética del honor v de la fidelidad, ete) caricaturizindolas v desacreditin-
dolas por largo tiempo, mientras que hobiera sido necesario mocurrir a
ellas con prudencia v plena conciencia, han contribuide ademds, ko que
fi 2 peonie de relbeve con suficlente fuerza, al ascenso del hombre masa.
En o que toca a Talia, de la época fascista datan la invasion radiofdnics
en la vida privada de las personas, el estribillo politico, Lo mania del de-
porte obligatorio para tedos, el culte inepto de las vedettes cinemato-
graficas v la invasion burocratica, por no hablar de las recaidas en uma
industrializacitn o ultranza, quizie inevitable, pero de Lo que se estd en
derecho de medir los efectos. La historia del Tercer Refch ofrece a s vez
fendmenns andlogos de condicionamiento colective y de abatimiento ge-
neral del gustos, en «Les rapports de Juling Evola avee le fascizme et le
national-socialismes, Politica Hermeition 1 (1987, pigs, 61-62,

i Cir. Piero Di Vona, «<René Guénon e i pensiero di destras, en Lo
destra come categoria, Hermendutica, Pubblicazione dell’lstitute di
Scienze Religiose dell Universita degli Studi di Urbine, 6, pig. 70,

En nuestro siglo, la obra de un pensador que se coloca en una perspectiva que esta
claramente por encima del horizonte politico, Rene Guénon, ha sido un brillante
modelo expositor de esta disposicion cultural de derecha, desbordando inclusive con
su concepcion de la tradicion perenne y universal las estrechas fronteras de
Occidente, e influyendo en pensadores de directa gravitacion politica, como Julius

Evola, que escribe, en consecuencia:

Es estimado como verdad no tanto el proceder de arriba, sino el venir de abajo, no ya la nobleza de los
origenes, sino la idea de que la civilizacion surge de la barbarie, la religion de la supersticion, el hombre del
animal (Darwin) y toda forma espiritual de la «sublimacion» o trasposicién de una materia original constituida

por los complejos salvajes del instinto o de la libido (Freud), etc.g
EL MARCO CULTURAL

Pero basta con ojear un texto de la tradicion cristiana que durante muchos siglos
ha sido uno de los pocos depdsitos accesible de simbolos religiosos, de las metaforas
y giros de la Sagrada Escritura conservados por la lengua del pueblo a la que alimenta
la fraseologia habitual de los sermones, las homilias y las expresiones en uso en la
ensefianza de la catcquesis, nos referimos a la Clave de la Escritura de Meliton de
Sardes, para que el planteo ahonde de inmediato la perspectiva. De la Clave a modo
de presentacion, no s6lo puede decirse que «la obra que nos ha llegado bajo el
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nombre de san Meliton reproduce fielmente en su contenido el conjunto y la sustancia

del simbolismo
6 Cfr. J. Evola, Rivolta contro il mondo moderno, Milan, 1951, paginas 430-431, en P. Di Vona, ob. cit,
pag. 70 y n. 33; cotéjese con la caracterizacion de la posmodernidad, cap. V.
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existe lo firme y lo mudable, ¥ lo primero no puede estar
subordinado a lo sepundo.

En nuestro siglo, la obra de un penzador que se coloca
£n una perspectiva que estd claramente por encima del ho-
rizonte politico, René Guénon, ha sido un brillante modelo
expositor de esta digposicion cultural de derecha, deshor-
dando inclusive con su concepeidn de la tradicion perenne
y universal las estrechas fronteras de Ocecidente, e influ-
yendo en pensadores de directa gravitacion politica, como
Julius Evola, gque escribe, en consecuencia;

Es estimado como verdad no tanto el proceder de
arriba, sino el venir de abajo, no va la nobleza de los ori-
genes, sino la idea de que la civilizacién surge de la barba-
rie, la religidn de la supersticicin, el hombre del animal
{(Darwin) y toda forma espiritual de la «sublimacidnes o tras-
posicidn de una materia original constituwida por los com-
plejos salvajes del instinto o de la libido (Freud), etc®

Eb sanco cimomas

Pero basta con ojear un texto de la tradicion cristiana
que durante muchos siglos ha sido uno de loz pocos depid-
sitos accesible de simbolos religiosos, de las metiforas y gi-
ros de la Sagrada Eseritura conservados por la lengua del
pueblo a la que alimenta la fraseologia habitual de los ser-
mones, las homilias v las expresiones en uso en la ense-
nanza de la catequesis, nos referimos a la Clave de la Es-
critura de Melitién de Sardes, para que el planteo ahonde
de inmediato la perspectiva. De la Clave a modo de pre-
sentacion, no s6lo puede decirse que «la obra que nos ha
llegado bajo el nombre de san Melitén reproduce fielmente
en su contenido el conjunte v la sustancia del simbolismo

® Cfr. J. Evola, Rivelta contro il mondo moderno, Milin, 1951, pigi-
nas 430-431, en P, TH Yona, ob, cit,, pig. 70 ¥ n. 33; cotéjese con la ca-
racterizacion de la posmodernidad, cap. V.

tradicional de los cuatro primeros siglos del cristianismo» -, sino que ella ha sido
también la guia segura de inspiracion para Paul Vulliauds, R. Guénons y L. A.
Charbonneaulassayw, con el fin de orientarse dentro del simbolismo cristiano,
constituyendo en su plano mas humilde una valiosa coleccion que mantiene
debidamente codificados los diversos niveles de significacion del simbolismo
cristiano transmitido por la tradicidon oral: moral, salvifico, escatoldégico, mistico y
esotérico. Este testimonio de rancio valor, que condensa en sus paginas una
disposicion colectiva y milenaria de la mente cristiana, sélo fue eclipsado y dejado a
un costado cuando los embates cientificistas herederos de la Reforma, y en el siglo
xrx encarnados en L. Duchesne y A. von Harnack, le dieron una importancia
predominante a la dificultad referente a la autoria del documento, dejando con esto de
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prestar atencion a la riqueza del contenido que la obra transmite. Esta fue la cuestion
central, sin embargo, que con sus esfuerzos para rehabilitar el escrito, percibid

claramente Juan Bautista Pitra, su infatigable investigador y su editor moderno.
7 Cfr. G. M. C. Legeay en La Science religieuse, 15 de abril de 1889 y Le Monde catholique, Paris, 1885,

citado por J. P. Laurant, Symbolisme et Ecriture, le cardinal Pitra et la «Clef» de Méliton de Sardes (prefacio
de E. Poulat), Paris, 1988, pag. 31.
& Nacido en Lyon en 1875. Catdlico «esoteristay y autor deLaKabbalejuive, Paris, 1923, que segtn J. P.

Laurant (ob. cit, pag. 357) le mereci6 una segura notoriedad.
g Cfr. al respecto J. P. Laurant, ob. cit., pags. 31-32 y sigs.

10 No soélo en los varios articulos publicados en Regnabit, revista en la que colabord con el P. F. Anizan, sino
particularmente en el Bestiaire du Christ, publicado por Desclée de Brouwer en 1940 (Laurant, pag. 344).
Ahora puede verse L. Charbonnneau-Lassay, E Bestiario di Cristo. La misteriosa emblemdtica di Gesii Cristo
/~//, Roma2, 1995 y // Giardino del Cristo ferito. Il Vulnerario e U Florarlo del Cristo, Roma, 1995 y EIl
bestiario de Cristo: el simbolismo animal en la Antigiiedad y en la Edad Media /-//, Palma de Mallorca, pags.
1996y 1997.

11 Sobre el planteo cientifico ver J. Quasten, Patrologia /, Madrid, 1961, pag. 237. Sobre el tradicional y
cientifico, J. P. Laurant, ob. cit., pags. 24-25, que justifica su nueva publicacion y traduccion de la edicion del
Codex Claromontanus por el cardenal Pitra en 1884.
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tradicional de los cuatro primeros siglos del cristianismonT,
sino que ella ha sido también la guia segura de inspiracion
para Paul Vulliaud®, R. Guénon® y L. A. Charbonneau-
Lassay®, con el fin de orientarse dentro del simbalismo
cristiane, constituyendo en su plano més humilde una va-
linsa coleccidn que mantiene debidamente codificados los di-
versos miveles de significacion del simbolismo eristiano trans-
mitido por la tradicitn oral: moral, salvifico, escatoldgico,
mistico v esotérico. Este testimonio de rancio valor, que con-
densa en sus pdginas una disposicion colectiva y milenaria de
la mente cristiana, silo fue eclipgado v dejado a un costado
cuando los embates cientificistas herederos de la Reforma, v
en el siglo x encarnados en L. Duchesne v A, von Harmack,
le dieron una importancia predominante a la dificultad refe-
rente a la autoria del documento, dejando con esto de prestar
atencién a la riqueza del contenido que la obra transmite. Esta
fue la cuestion central, sin embargo, que con sus esfuerzos
para rehabilitar el escrito, percibio claramente Juan Baulista
Pitra, su infatigable investigador v su editor moderno!,

T Cir. G. M. C. Legeay en La Scievice religiense, 15 de abril de 1889
¥ Le Monde catholique, Paris, 1883, citado por ). P. Laurant, Symbolisme
et Ecriture, le cordinal Pitra et la «Clefis de Méliton de Sardes (prefacio
de E, Poulat), Pariz, 1983, pag 31

U Macido en Lyan en 1875, Cavdlico sesoteristan v autor de Lo Kab-
bale juive, Paris, 1923, que segin J. P, Laurant {ob, cit., pég. 357) le me-
recid i segura noleriedsd.

¥ Cir. al respecto . P Laurant, ob. cit., pigs. 31-32 v =igs.

1% Mo stlo en los varios articulos publicados en Regnahif, revista en
la que colabord com el P F. Anizan, sino particelarmente en el Bestigire
du Christ, publicado por Desclée de Browwer en 1940 (Laurant, pig. 1440
Ahora puede verse L. Charbonnean-Eassay, JT Bestiario di Cristo. La mis-
terinsa emblamatica di Gesii Criste 11, Roma®, 1995 v Il Giarding del
Cristo ferito. 1l Fulnergrio ¢ i Florario del Cristo, Roma, 1995 v Ei bes-
tiario de Cristo: o simbxlismo animal en lo Antigfiedad v en lo Edod Me-
dia [-II, Palma de Mallorca, pégs. 1906 v 1047

" Sobre & plantes clentifico ver ). (uasten. Patrologio I, Madrid,
1961, phig. 237, Sobre el tradiclonal v cientifico, J. P, Lawrant, ob, ot
pégs. 24-25, que justifica su nueva publicacion v traduccion de la ed-
cidn del Codex Claromontanis por el cardenal Pitra en 1864,

J. B. Pitra, nacido en Autin en 1812, hijo de progenitor contrarrevolucionario y
perseguido por el régimen del Terror, cardenal de la Iglesia nombrado por Pio IX,
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ultramontano por convicciones y bibliotecario de la Biblioteca Vaticana por su celo
erudito, consideraba, sin més comentarios, que: «La Clave es el arco de un
instrumento sonoro, que resuena a través de todas las edades»12.

La Clave, entonces, es la que hace presente lo que el cristiano medio evoco
durante siglos ante las sugestiones diversas y antinomicas de la «derecha» y de la
«izquierday, con la elocuente sintesis siguiente:

— «La diestra del Sefor, su Hijo, como maés arriba. Véase el Salmo: "La derecha
del Senor ha hecho maravillas"»13.

— «La diestra del Sefior, la gloria o la bienaventuranza eterna, como se dice en el

Evangelio: "a la derecha de Dios"»14.
12 Cfr. J. P. Laurant, ob. cit, pags. 27.

13 Cfr. I, 11, con Salmos 117, 16. Al ejemplo de estos versiculos (15-16) como simbolo del Poder de Dios,

pueden agregarse Salmos 20, 7; 21, 9; 44, 4; 60, 7 y 63, 9. Dice igualmente Ex. 15, 6, 12: «tu diestra, Yahve,
relumbra por su fuerza; tu diestra, Yahvé, aplasta al enemigo... Tendiste tu diestra y los trag6 la tierra.» Al
poder de Dios corresponde también siempre la justicia, dice 48, 11: «Tu diestra de justicia estd llenay.
También la creacion es obra del poder de Dios significado por la derecha: «Si, es mi mano la que fundamento
la tierra y mi diestra (he dexia=jmjn) la que extendio los cielos.» El mismo significado es transmitido por los
Papiros Magicos en griego: «Conjuro la mano derecha que asientas sobre el universo» (I, 306); «cuerpo
completo mio, formado por un brazo honorable y una mano inmortal» (IV, 498); «mejorado por una poderosa
gran potencia y una mano derecha inmortal» (IV, 518), cftr. J. L. Calvo Martinez y M.4 D. Sanchez Romero,

Textos de Eagia en Papiros Griegos, Madrid, 1987, pags. 66 y 113, ¢ incluso, H. Dieter Betz (ed.), The Greek
Magical Papyri in Translation including the Demotic Spells, Chicago y Londres, 1986, pags. 11 y 48. Véase
W. Grandmann, voz dextos, ThWzNT, II, 37.

14 1.12 y véase Me. 16, 19, afirmacion que corrobora y amplia Clavis 1I. 14: «Igualmente diestra, la

bienaventuranza eterna e izquierda, la vida presente, como dice la Iglesia en el Cantar de los Cantares: "Su iz

— «La diestra del Sefior, todos los elegidos. Véase Deuteronomio: "en su derecha
esta la ley de fuego'"»15.

— «La diestra del Sefor, los elegidos; la izquierda, todo condenado. Véase el
Evangelio: "Pondra las ovejas a su derecha, y los cabritos a su izquierda"»16-

— «Mano derecha, el acto positivo o la intencion recta. Véase el Evangelio: "Ignore
tu mano izquierda lo que hace tu mano derecha".»

— «Mano izquierda, es decir, el acto negativo o la mala intencidon, como aqui arriba.»
— «Mano derecha, como algunos quieren interpretar, el amigo, la esposa, los hijos o
los parientes en general. Véase el Evangelio: "Si tu mano derecha te escandaliza
arrancatela y arr6jala lejos de ti".»

— «Mano derecha, la prosperidad de este mundo o el favor de los hombres. Mano
izquierda, (la adversidad) de esta vida o la reprension. Véase Isaias: "Este camino
seguidlo, ni a la derecha ni a la izquierda"»16a.

Pero la oposicion contundente y autoexclusiva de los simbolos extremos puede
también revelarse en su aspecto de términos correlativos, coexistentes y
complementarios, posibilitando de este modo un nexo de relacion basado en la unidad
jerarquica del todo. Dice, pues, la Clave:

— «La diestra del Sefior, el Nuevo Testamento; la izquierda, el Antiguo
Testamento»17.
Un apoyo conceptual a esta interpretacion hondamente cristiana lo encontramos

en otra declaracion similar del escrito:

quierda esta bajo mi cabeza y su derecha me abraza"» (2, 6). Véase mas abajo n. 29.
15 1. 13, Cfr. Deut. 33, 2.
16 1. 15 y ver Mt. 25, 33, lo que es asi ratificado por Clavis IV. 21: «Luz y tinieblas, los elegidos y los
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condenados...». Ver mas abajo sobre el texto evangélico.
16a Cfr. VIII, I1. 27 (M. 6, 3); VIIL, 11, 28; VIII, 11, 30 (Isaias, 30, 21).
17 L. 13.
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— «La diestra del Sefior, todos los elegidos. Véase Deu-
teronomio: “en su derecha estd la ley de fuego™ '3,

— «La diestra del Sefior, los elegidos; la izquierda, todo
condenado. Véase el Evangelio: “Pondra las ovejas a su de-
recha, v los cabritos a su izquierda™»'%

— «Mano derecha, el acto positivo o la intencidn recta.
Veéase el Evangelio: “Ignore tu mano izquierda lo que hace
tu mano derecha”»

— «Mano izquierda, es decir, el acto negativo o la mala
intencion, como aqui arriba.»

— «Mano derecha, como algunos quieren interpretar,
el amigo, la esposa, los hijos o los parientes en general.
Véase el Evangelio: “Si tu mano derecha te escandaliza
arréncatela y arrojala lejos de ti"»

— «Mano derecha, la prosperidad de este mundo o el
favor de los hombres. Mano izquierda, (la adversidad) de
esta vida o la reprension. Véase lsaias: “Este camino se-
guidlo, ni a la derecha ni a la izquierda™»'%3,

Pero la oposicion contundente y autoexclusiva de los
simbolos extremos puede también revelarse en su aspecto
de términos correlativos, coexistentes y complementarios,
posibilitando de este modo un nexo de relacién basado en
la unidad jerdrquica del todo. Dice, pues, la Clave:

— ala diestra del Sefior, el I':Iuevo Testamento; la iz-
quierda, el Antiguo Testamento»'”,

Un apoyo conceptual a esta interpretacién hondamente

quierdsa estd bajo mi cabega v su derecha me abraza™s (2, 6. Viéase mis
abajo n, 29,

15 1. 13, Cfr. Deut. 33, 2.

16 11, 15 v ver Mt 25, 33, lo que es asi ratificado por Clawis IV. 21:;
«luz v tinieblas, los elegidos v los condenados...». Ver mas abajo sobre
el texto evangélico.

Wa Cfr. VIIL 1. 27 (Mt 6, 3); VILL 11, 28; VIIL, 11, 30 {Isaias, 30, 21).

I 13,

— «Las dos alas de la paloma, los dos Testamentos de la Ley. Véase el Salmo:
"Las alas plateadas de la paloma"»qg.

Y una ratificacion en la exégesis simbolica del nombre «Benjaminy:

— «Benjamin o "Hijo de la derecha", traduce el simbolo de los judios. Véase
Génesis: "Benjamin, lobo rapaz, de mafiana devora su presa", o sea, los despojos
recibidos de la Ley, "Y a la tarde reparte el despojo", entre los dos Testamentos, el de
la Ley y el del Evangelio»19.

Ahora bien, estos usos lingiiisticos matizados reunidos por la Clave, la que en una
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linea ininterrumpida testimonia haber sido utilizada en sus obras por el Obispo de
Lyén, San Euquerio (siglo w), el poligrafo Rdbano Mauro (siglo ix), Alain de Lille y
Pedro de Riga (siglo xii)20, encuentran la confirmacién de su simultdneo empleo
secular genérico en las paginas del conocido Léxico bizantino de Suidas (siglo x), en
el que, recogiéndose influencias semdnticas tanto griegas como hebreocristianas, se
dice bajo la voz «derecha»; «Los antiguos llamaban derecha a lo prudente, e

izquierda a lo insensato»21.
18 XI. 55 y Salmo 67, 14.

19 XIV, V, 72 y Gen. 49, 27.
20 El tomo segundo del Specilegium Solesmense (Paris, 1855) los reine. Es conveniente recordar en este

momento que durante el siglo xviii la literatura religiosa catdlica que reacciond en Francia contra las ideas
iluministas, valiéndose de recursos eruditos racionales, fue muy abundante, casi un millar de volumenes (Cft.
S. Albertan-Goppola, «L'apologétique catholique francaise a I'age des Lumiéres», en Revue de I'Histoire des
Religions CCV/2 (1988), pags. 151-180), I'Histoire Genérale des Auteurs Sacres Ecclésiastiques, Paris, 1729-
1763, 25 vols., de Rémis Geiller, quien se referia al manuscrito de la Clave que editara finalmente J. B. Pitra
encontrandose en la biblioteca del Colegio de Clermont de los jesuitas, debe contarse entre esas obras.

Rastreemos, por consiguiente, algunos de esos antecedentes, segiin nos invita el
erudito lexicografo.

ELFONDO CULTURAL

De entrada, resulta sugestivo advertir que esta identificacion de la derecha con lo
bueno se pueda descubrir entre los pitagéricos como lo sefiala Simplicio:

«Por lo tanto llamaban bueno a lo situado a la derecha, arriba y adelante»22.
El vocablo se utilizaba también como sindénimo de «benévolo» (eunous) y
conveniente (epliédeios)23, y tiene a sus espaldas la tradicion homérica de considerar
que los presagios malos o desfavorables provienen de la izquierda24, mientras que los
afortunados o propicios vienen de la derecha2s, siempre en relacion con la
interpretacion del vuelo de los pajaros y observando sus circunvoluciones mirando al
Norte.
La doctrina tocante a los misterios del trasmundo, del juicio posterior a la muerte y
del retorno de las almas, se atiene igualmente a este simbolismo de la izquierda y de
la derecha entre los orficos y en Platon.
Recordemos:

— «Salud, a ti que viajas por el camino de la derecha, hacia las praderas sagradas

y el bosque de Perséfone»26. O del mismo modo:

21 Dexia élegon hoipalaioi ta synetd, aristera de ta mora. Nos limitamos en lo que sigue a la Antigiiedad
helenistica y grecolatina, aunque la investigacion podria avanzar en sentido universal introduciéndonos en la
antropologia. Cfr. el buen resumen de G. E. R. Lloyd, Polaridad y analogia, Madrid, 1987, pags. 25-47.

22 InAristot. cael 11, 2, pags. 386, 20 y sigs. (Heiberg).

23 Empleo que se registra en Aristofanes, Las nubes 429 y Platon, Menexeno 235 C. Véase W. Grundmann,
Le., II, pag. 38.

2 Cfr. Odisea, XX, 242.

25 Cfr. Odisea, 11, 154.
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cha»: «Los antiguos llamaban derecha a lo prudente, e iz-
quierda a lo insensatos®,

Rastreemos, por consiguiente, algunos de esos antece-
dentes, segiin nos invita el erudito lexicografo.

EL FONDO CULTURAL

De entrada, resulta sugestivo advertir que esta identifi-
cacion de la derecha con lo bueno se pueda descubrir en-
tre los pitagéricos como lo sefiala Simplicio:

«Por lo tanto llamaban bueno a lo situado a la derecha,
arriba y adelante»™=,

El vocablo se utilizaba también como sindnimo de «<be-
névolo» (eunoils) y conveniente (epitédeios)®, y tiene a sus
espaldas la tradicién homérica de considerar que los pre-
sagios malos o desfavorablez provienen de la izquierda®,
mientras que los afortunados o propicios vienen de la de-
recha®, siempre en relacion con la interpretacion del vuelo
de los pdjaros y observando sus circunvoluciones mirando
al Norte.

La doctrina tocante a los misterios del trasmundo, del
juicio posterior a la muerte y del retorno de las almas, se
atiene ignalmente a este simbolismo de la izquierda y de
la derecha entre los drficos v en Platon.

Recordemaos:

— «balud, a ti que viajas por el camino de la derecha,

2 Dexid dlegon hoi palaioi ta synetd, aristerd de ta mord, Nos limi-
tamos en lo que sigue a la Antigiiedad helenistica y grecolatina, aungue
la investigacidn podria avanzar en sentido universal introduciéndonos
en la antropologia, Cfr. el buen resumen de G. E. B, Lloyd, Polaridad v
analogia, Madrid, 1987, pags. 25-47.

2 In Aristot. cael, I, 2, pdgs. 386, 20 v sigs, (Heiberg),

I Empleo que se registra en Aristofanes, Los nubes 429 y Platdn,
Menexene 235 C. Véase W, Grundmann, 1.c., 11, pig. 38.

% Cir. Odisea, XX, 242,

# Cfr. Odisea, T, 154

— «Encontraras a la izquierda de las moradas del Hades una fuente y junto a ella

colocado un ciprés blanco. No te aproximes demasiado a esta fuente. Encontraras
otra, de agua fresca que corre desde el lago de la Memoria. Hay guardianes ante ella.
Diles: "Soy (a causa de los titanes) hijo de la Tierra y del Cielo estrellado, pero mi
raza es celeste, sabedlo también vosotros. Pero estoy abrasada por la sed y me muero;
dadme ya el agua fresca que corre del lago de la Memoria." Ellos te daran de beber de
la fuente divina, y reinards entonces entre los demds héroes»27.

En el comienzo de la visidon de Er el panfilio se describe con superior claridad:

— «En medio se encontraban unos jueces que, luego de emitir su juicio,

ordenaban a los justos que se dirigiesen hacia el cielo por el camino de la derecha... a
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los injustos, en cambio, les obligaban a tomar el camino de la izquierda, hacia la
tierra»2s.

Los datos aportados de origen griego ofrecen también ejemplos semejantes en
areas de la cultura religiosa judia, y ambos, como se ha visto, en la sintesis de la
Clave, confluyen en el N.T. poniendo de relieve tanto la glorificacion de Cristo, de su
mesianidad o uncion lograda por la elevacion «a la derecha del Padre»29, como el

juicio o discriminacién escatologica entre salvados y condenados3o.
26 Cfr. O. Kern, Orphicorurn fragmenta, Dublin-Zrich, 1972, (reimp.), pag. 108.

27 Cfr. O. Kern, ibid., pags. 104-105. Ambos testimonios han sido examinados por M. Eliade, en Historia de
las creencias y de las ideas religiosas, 11, Madrid, 1979, pag. 192. Véase asimismo G. Golli, La sabiduria
griega, Madrid, 1995, pags. 179-193.

2 Cfr. Platon, Republica, Eneida V,pags. 540-543. 614 C. Véase asimismo Virgilio,

29 Rec. n. 14. En Hechos 2, 33-34, se describe el mismo acontecimiento realizado por el poder de Dios como
su diestra (se cumple asi lo

Estas ideas y sus condicionamientos mentales, organizadores de una vision del
mundo, que en esta época sostiene los conceptos de trascendencia e inmanencia como
los dos aspectos inseparables de un todo, como era de suponer, se prolongan en los
testimonios patristicos y gnésticos.

Vale la pena hacer la tentativa de reconstruir el pertinente legajo de pruebas.

La Didaché, el primero de los catecismos cristianos, SOSepe:

«Cualquiera que llegare en nombre del Sefior recibidle, después observandole le
conoceréis, ya que sabréis distinguir la derecha de la izquierda»31, o sea, «conocer el
bien y el mal», o «a los de la derecha y a los de la izquierda», como confirma la
version en copto3?.

Si se tiene en cuenta, ademas, el pasaje del Eclesiastés que expresa: «El sabio
tiene el corazon vuelto hacia la derecha, el necio tiene el corazon hacia la
izquierda»33, que quiere decir que los justos se inclinan hacia la Tordh, que estd a la
derecha de Dios, segiin Deut. 33,234, se entiende que, segin los rabinos, el impulso
bueno esté a la derecha del hombre3s, y que esta ensefianza se ofrezca como analoga
a la doctrina también transmitida por los rabinos de los dos caminos, la via que
conduce a la vida o la via que conduce a la muerte36, el camino bueno y el camino
malo37. Este tipo de ensefianza, bajo esta formulacion de los dos caminos, el del bien
y el del mal —«uno de la vida y otro de la muerte, y entre los dos caminos hay una
gran diferencia»3s—, aparece desarrollado como catcquesis prebautismal, enderezada
a los neofitos, en los capitulos I-V de la Didaché, instruccion asimilada desde la etapa
del catecumenado a la que remite la rapida alusion a «distinguir la derecha de la
izquierda», poco antes mencionadasg.

afirmado en Salmo 110, 1), véase asimismo Hechos 5, 31; 7, 56; Rom. 8, 34; Ef. 1, 20; Col. 3, 1;
Hebreos, 1, 3, 13; 8, 1; 10, 12; 12, 2 y Ped. 3, 22. 30 Rec. n. 16 y véase P. Bonnard, Evangelio segun San
Mateo, Madrid, 1976. EnMidr. H. L. 1, 9 (90a), exégesis de I Rey, 22, 19, se dice: «(Entre los angeles) unos
pronunciaran su sentencia a la derecha, los otros, a la izquierda; unos bajaran el plato del mérito, los otros el
plato de la culpa.» Puede verse W. Grundmann, l.c., I, pag. 38.

31 Cfr. XII, 1.

32 Cfr. W. Brauer, A Greek English Lexicon ofthe New Testament and Other Early Christian Literature,
Chicago y Londres, 1979, voz austeros (pero asimismo voz dexios: «distinguir lo que es verdadero y lo que es
falso», traduccion para el mismo pasaje), con Jonas 4, 11 y Mt. 25, 33 asi como W. Rordorf y A. Tuilier. La
doctrine des douze Apotres (Didaché) (S. Ch. 248), Paris, 1978, pag. 189 y n. 5. La version de Ruiz Bueno en
Padres Apostolicos (Madrid, BAC, 1965, pag. 90), meritoria por tantas razones, debe corregirse en este punto.
33 X, 2.
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discriminacion escatologica entre salvados v conde-
nados?’.

Estas ideas y sus condicionamientos mentales, organi-
zadores de una vision del mundo, que en esta época sos-
tiene los conceptos de trascendencia e inmanencia como
los dos aspectos inseparables de un todo, como era de su-
poner, se prolongan en los testimonios patristicos y gnos-
ticos.

Vale la pena hacer la tentativa de reconstroir el perti-
nente legajo de pruebas.

La Didaché, el primero de los catecismos cristianos, sos-
tiene:

«Cualquiera que llegare en nombre del Sefior recibidle,
después observandole le conoceréis, ya que sabréis distin-
guir la derecha de la izquierda»¥, o sea, «conocer el bien
y el mal», 0 «a los de la derecha v a los de la izquierdas,
como confirma la versién en copto®,

Si se tiene en cuenta, ademas, el pasaje del Eclesiastés
que expresa: «El zabio tiene el corazon vuelto hacia la de-
recha, el necio tiene el corazon hacia la izquierdas®, que

afirmado en Salmo 110, 1), véase asimismo Hechos 5, 31; 7, 56; Rom. 8.

1

34; Ef. 1, 20; Col. 3, 1; Hebreos, 1, 3, 13; 8, 1; 10, 12; 12, 2 y Ped. 3, 22,

W Rec. n. 16 v véase P. Bonnard, Evangelio segin San Mateo, Ma-
drid, 1976, En Midr. H. L. 1, 9 {90a), exégesis de T Rey, 22, 19, se dice:
«[Entre los dngeles) unos pronunciardn su sentencia a la derecha, los
otros, a la izquierda; unos bajardn el plato del mérito, los otros el plato
de la culpa.» Poede verse W, Grundmann, Le., 11, pag. 38

3 Cir XL 1

¥ e, W, Braver, 4 Greek English Lexicon of the New Testament and
Other Early Christian Literature, Chicago y Londres, 1979, voz arisldros
{pero asimismo voz dexids; «distinguir lo que es verdadero y lo que es
falzow, traduccin para €] mismo pasaje), con Jonds 4, 11 v Mi, 25, 33
asi como W, Rordorf y A. Tuilier. La doctrine des douze Apdires (Dida-
ché) (3. Ch. 248}, Paris, 1978, pdg. 189 v n. 5. La versidn de Ruiz Bueno
en Padres Apostélicos (Madrid, BAC, 1965, pag. 90), meritoria por tan-
tas razones, debe corregirse en este punto.

X

34 Véase como confirmacion lo dicho en Proverbios 3, 16 respecto de la sabiduria a la que es inferior la
riqueza: «largos dias en su derecha, y en su izquierda riqueza y gloriay.
35 Cfr. Nim. r. 22, 9 a 32, 1, Flavio Josefo llama a la fortuna: dexid tyché y se reconoce también que las

personas que gozan de dignidad ocupan el lugar de honor, la derecha, al sentarse o caminar. Véase W.
Grundmann, loe. cu., 11, pag. 37.
36 Se trata del derek hahajjim y del derek hammawet. Cfr. Deut. 11, 26-28 y 30, 15-19 y algunos ejemplos

talmudicos: Hagiga b. 3 b expresa que las palabras de la Torah conducen a quienes las aprenden del camino de
la muerte al de la vida, lo que se reitera en Génesis raba 21 (14 b). En el Henoc Eslavo 11, 65 se dice de
Adan: «Le doté de libre albedrio y le mostré dos caminos, la luz y las tinieblas. Entonces le dije: "Mira, esto
es bueno para ti y aquello malo"» (Cfr. A. De Santos Otero, en A. Diez Macho, Apdcrifos del A. T., 1V,
Madrid, 1982, pag. 178). Raban Johanan ben Zakkai habria dicho entre lagrimas en el momento de morir:
«Ante mi se levantan dos caminos: uno lleva al paraiso, el otro a la gehenna, no sé cual se me dira que tome.
(No deberé, entonces, llorar?» Puede verse W. Michaelis, voz hodos en ThWzNT, V, 59 y otros indicios en R.
H. Charles, Apocripha 11, pag. 449, n. 15,
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37 Derek toba/rad. Por eso las preguntas: ;Un corazén bueno o malo?, ;cual es el camino bueno o malo? Y las
primeras respuestas concretas de PirkeAboth, 2, 1 y sigs. (ver Charles, Apocripha II, pags. 694-696).
38 Cfr. Didaché 1, 1, téngase igualmente presente Mt. 7, 13-14.

30 Cfr. n. 31 y véase J. Dafiiélou, Théologie duJudeo-Christianisme, Tournai, 1958, pags. 372 y sigs.
Otras dos obras de los Padres apostolicos, la Epistola de Bernabé y El Pastor de
Hermas, también se hacen eco deqg, transmision cultural.

A la oposicion de los caminos que conducen a Dios como senderos del bien y del
mal, la Epistola de Bernabé acentla el antagonismo del simbolismo también juanino
descrito por la luz y las tinieblas, llegando éstas incluso a ser sindonimos con el
camino de la oscuridad cuando gobierna «el principe del presente siglo de Ia
iniquidad», que igualmente es el «camino del "Negro "»40,

El Pastor de Hermas reitera a su vez los conceptos evangélicos del camino recto
y llano que lleva a la conducta justa, y del camino torcido y aspero que conduce al
comportamiento injusto, relacionandolos con la doctrina de los dos angeles en el
hombre, el de la justicia y el de la maldad, cuya ascendencia didactica judia ya
conocemos4l.

Pero como se podia esperar, el arcaismo del empleo de la formula de los
contrarios «derecha-izquierda» y la familiaridad que la primitiva comunidad cristiana
tenia con este habito de pensamiento, queda ratificado por la frecuencia con la que los
escritores no protocatélicos utilizan la formulacion.

El ejemplo de los gnosticos es notabilisimo y las tentativas de correccion que
ensaya alguna aparentemente pretendida version ortodoxa, como es el caso de las

Seudoclementinas, igualmente reclaman nuestra atencion.
40 He tou melanos hédos. Ctr. Carta de Bernabé XVIII-XX (D. RuizByeno, pags. 805-809).
41 Cfr. «El Pastor» de Hermas, Mand. VI, pags. 1 y sigs. (D. Ruiz Bueno, pags. 983 y sigs.). Véase mas

arriba n. 30 y entre los textos de Qumran, Regla de la comunidad: «Del Dios de la sabiduria procede todo lo
que existe y existird... El ha creado al hombre para dominar sobre el universo y ha puesto en ¢l dos espiritus
para que en ellos camine hasta el momento de la visitacion: estos son los espiritus de verdad e iniquidad» (111,
15-19, A. G. Lamadrid, Los descubrimientos de Qumran, Madrid, 1956, pag. 275 y véase F. Garcia Martinez,

Textos de Qumran, Ma

drid, 1993, pag. 52). Los dos caminos siguen apareciendo en Clemente de Alejandria (Pedagogo, 111, 12 y
Stromata V, 5) y en las Seudoclementinas V11, 2 y 8. Las conjeturas de W. Jaeger en Cristianismo primitivo y
paideia griega, México, 1965, pags. 19-20 parecen ser bastante elementales.

Los gnosticos valentinianos ofrecen una doctrina muy bien elaborada y coherente
al respecto.
Segtn ellos las categorias de derecha e izquierda cuando tienen sentido cosmologico
representan, respectivamente, a los psiquicos o animales, cristianos que forman parte
de la masa de los creyentes, y a los hilicos o materiales, paganos o incrédulos en
general.

Escribe, en consecuencia, San Ireneo:

En primer lugar, dicen, Sofia formo a partir de la sustancia psiquica al que es Dios, Padre y rey de todos,
tanto de los que le son consustanciales, es decir, a los psiquicos, a los que llaman de la derecha, como de los
procedentes de la pasion y de la materia, a los que llaman de la izquierdag).

Los Extractos de Teodoto conservados por Clemente de Alejandria confirman en
sintesis las mismas ideas. Sostiene lapidario el Extracto 47,2:

Y, ante todo, Sofia emite un dios, imagen del Padre, por cuyo intermedio ha
creado «el cielo y la tierra», o sea, «los seres celestes y terrestresy, los de la derecha y

los de la izquierda43.
42 Gfr. Aav. Haer. 1, 5, 1 (J. Montserrat Torrents, Los gndsticos 1, Madrid, 1983, 116-117). Ver
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igualmente ibid., I, 5, 2 (pag. 118); I, 6, 1 (pag. 124); Tertuliano repite con laconismo: «Mdas humano es
Secundo, que es mas breve, el que divide a la Ogdodada en dos tetradas, derecha e izquierda, luz y tinieblas.»
(Aav. Val. 28, 1), siguiendo a ireneo, Adv. Haer. 1, 11, 2. Se trata de un simbolismo precosmico y que en el
EvV funciona verticalmente, en relacion con los espirituales, sefialados por la costumbre del computo digital
que cuenta hasta 99 con la mano izquierda y al completar 100 pasa a la mano derecha (Gfr. 32.1-16 y nuestro
comentario en n. 51: «El Evangelio de la Verdady, int, trad. y notas, Revista Biblica 4, 1989).

4 Cfr. también 23, 3; 28; 34, 1; 37; 40; 43, 1 y 62, 1; igualmente 71, 2: «Y estos astros como estas Potencias
son de especies diferentes:

De acuerdo con lo descrito, y con particular acento en el rechazo y menosprecio
de toda expresion extrapleromatica o no espiritual, instruye el Evangelio de Felipe
(CNH I, 1):

La luz y las tinieblas, la vida y la muerte y los que son de la derecha y de la
izquierda son hermanos entre si. No es posible separarlos. Por este motivo ni los
buenos son buenos, ni los malos, malos, ni la vida es vida, ni la muerte, muerte. Por
esto cada uno serd disuelto en su origen, desde el comienzo. Pero los que estan por
encima del mundo son indisolubles y eternos..

En efecto, como sabemos por lo dicho mas arriba, «los de la derecha y los de la
izquierda» son vastagos de la caida de Sofia a través del Demiurgo. Proceden, pues,
del mismo progenitor, y asi todos los contrarios que se complementan mundanamente
existen para desaparecer, pues tratdndose de simples imagenes irrescatables, no
podran exceder el limite de los seres generados, caducos y corruptibles, naturaleza
propia de los reflejos cosmicos4s.

Otro escrito valentiniano, el Tratado Tripartito (CNH 1, 5), al animarse a
confrontar la doctrina de los seguidores de Valentin con los ataques sufridos por parte
del filésofo Plotino, es si cabe mas rico de argumentos en su reflexion y, de esta
manera, mas accesible también para el entendimiento del lector moderno, ya que,
ajustandose a las distinciones que nos son familiares, se refiere a los psiquicos y a los
hilicos, y los primeros son los seres que poseen una representaciéon mental del
Pleroma. Un conocimiento, pero de algo so6lido, no de si mismo; por esto se les
denomina reiteradamente en el documento «seres del pensamiento» y participan de
los nombres propiamente dichos o pleromaticos, que les hacen bellos, por reflejo. Son
humildes y el Logos, en consecuencia, es humilde para ellos. Los segundos, los
hilicos, sin embargo, obra de la arrogancia y producto de la fantasia, son orgullosos,
desobedientes, ambiciosos y falsos, estdn colocados bajo los psiquicos y se dan

nombres arrogantes. Los efectos que producen son resultado de la aludida arrogancia.
"benéficas" o "maléficas", "derechas" o "izquierdas"», juntamente con los peratas, en Hipdlito, Elenchos, V.
15, pags. 4-5.

44 Cfr. Sent. 10 (J. E. Ménard, L'Evangile selon Philippe, Montreal, Paris, 1964, pag. 73).
45 El mismo sentido se conserva en las sentencias 40 y 67, teniendo en cuenta la superacion del mundo (pags.
80y 87), puede verse el comentario de R. McL. Wilson, The Cospel of Philip, Londres, 1962, paginas 72-73.
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De acuerdo con lo deserito, ¥ con particular acento en
el rechazo y menosprecio de toda expresion extrapleroma-
tica o no espiritual, instruye el Evangelio de Felipe (CNH
o, 1}

La luz v las tinieblas, la vida y Ia muerte v los que son
de la derecha y de la izquierda son hermanos entre &, No
es posible separarlos. Por este motivo ni los buenos son
buenos, ni los malos, malos, ni la vida e2 vida. ni la muerte,
muerte. Por esto cada uno serd disuelto en su origen, desde
el comienzo. Pero los que estin por encima del mundo son
indisolubles y eternos®.

En efecto, como sabemos por lo dicho més arriba, «los
de la derecha y los de la izquierdas son vistagos de la
caida de Sofia a través del Demiurgo. Proceden, pues, del
mismo progenitor, ¥ asi todos los contrarios que se com-
plementan mundanamente existen para desaparecer, pues
tratindose de simples imagenes irrescatables, no podran
exceder el limite de los seres generados, caducos y corrup-
tibles, naturaleza propia de loz reflejos cosmicos®,

(itro escrito valentiniano, el Tratado Tripartito (CNH 1, 5),
al animarse a confrontar la doctrina de loz seguidores de
Valentin con los ataques sufridos por parte del fildzofo Plo-
tino, es si cabe més rico de argumentos en su reflexidn v,
de esta manera, mds accesible también para el entendi-
miento del lector moderno, va que, ajustindose a las dis-
tinciones que nos son familiares, se refiere a los psiquicos
vy a los hilicos, y los primeros son los seres que poseen una
representacion mental del Pleroma. Un conocimiento, pero

“benéficas” o “maléficas”, “derechas” o “izquierdas™». juntamente con
los peratas, en Hipolito, Elenciios, V. 15, pags. 4-5.

# Cfr. Sent. 10 ). E. Ménard, L'Evangile selon Fhilippe, Montreal,
Paris, 1964, pig. 730,

% Fl mizmo sentido e conserva en las sentencize 40 y 67, teniemdo
en cuenta la superacidm del mundo (pigs. 80 v 87), pueds verse el co-
mentario de B, Mcl., Wilson, The Gaspel of Philip, Londres, 1962, phgi-
nas 72-73.

Cada grupo recibe denominaciones caracteristicas que se encuentran avaladas por la
tradicion gnostica:

«psiquicos» «hilicosy» «los de la derecha» «los de la izquierda» «los de Fuego» «los de la Oscuridad»
«los del Medio» «los Postreros»4¢

Sobre estos dos ordenes, «de la derecha y de la izquierda», y sobre su
comportamiento mundano, pero segun la posibilidad de la salvacion que les compete,
como representaciones para los unos, y de condena o desaparicion para los otros
como obras de la fantasia del Logos, se encuentran otras explicaciones en el
documento47.

Ahora bien, este esquema de pensamiento planteado por los gndsticos que
establece una fractura o frontera infranqueable entre el orden espiritual de la plenitud
y el terreno y animado del vacio o kénoma, también ha querido ser superado por
medio del empleo de idéntico simbolismo o categorias de términos en oposicidon y
conflicto, como el de la derecha y la izquierda, pero que pasan ahora a ser
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interpretados de antagénicos irreductibles, a antagdénicos complementarios y en
busqueda de un equilibrio en el que a la postre el elemento opuesto inferior se
subordina al superior, otorgando un espacio preciso al proceso historico. Se trata de la
huella del fondo de comprension mas antiguo del que ha surgido como una de sus
formas la tipologia paulina, y que tampoco la desdenan los gnosticos aplicada a las
realidades pneumaticas. De este modo lo que los gndsticos resuelven por una
metafisica esotérica ante la que la historia ptblica se desvanece, los judeocristianos lo
admitirdn como una historia de tinieblas y luz que a la postre podra revelar el puro
resplandor luminoso. Asi los expresa la ensefianza sobre los pares de opuestos

complementarios o syzygias de las Seudoclementinas.
46 Cfr. 97. 17- 98. 20 y nuestro comentario en Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi 1, pags.

173-174, n. 59.
47 Gfr. 108. 13 y sigs. y 121, 10 y sigs. Entre los ofitas la derecha tiene que ver con la potencia que tiende

hacia arriba y la izquierda, con la que cae hacia abajo, cfr. Ireneo, Adv. Haer (1, 30, 2), HipA (CNHII, 4), 95,
31- 96, 3 dice que: «La derecha fue llamada Vida y la izquierda fue el modelo de la injusticia», véase B. Barc,
L'Hypostase des Archontes, Québec/Louvain, 1980, pag. 126.
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de algo solido, no de sl mismo; por esto 2 les denomina
reiteradamente en el documento «seres del pensamientos
y participan de los nombres propiamente dichos o plero-
miticos, que les hacen bellos, por reflejo. Son humildes y
el Logos, en consecuencia, es humilde para ellos. Los se-
gundos, los hilicos, sin embargo, obra de la arrogancia y
producto de la fantasia, son orgullosos, desobedientes, am-
biciosos v falsos, estin colocados bajo los psiquicos y se
dan nombres arrogantes. Los efectos que producen son re-
sultado de la aludida arrogancia.

Cada grupo recibe denominaciones caracteristicas que
se encuentran avaladas por la tradicion gnostica:

wpElquicoss shilicoss
alos de la derechas wlos de la isquierdas
«los de Fuegos «loz de la Oscuridads
wlos del Medios «los Postreross*

Sobre estos dos drdenes, «de la derecha v de la iz
quierdas, v sobre su comportamiento mundano, pero se-
gin la posibilidad de la salvacidn que les compele, como
representaciones para los unos, ¥ de condena o desapari-
cidn para los otros como obras de la fantasia del Logos, se
encuentran otras explicaciones en el documento®’

Ahora bien, este esquema de pensamiento planteado
por los gndsticos que establece una fractura o frontera in-
franqueable entre el orden espiritual de la plenitud y el te-
rreno y animado del vacio o kénoma, también ha querido
ser superado por medio del empleo de idéntico simbolismo

% Cfr, 97, 17- 98. 20 y nuestro comentario en Textos gnosticos. Bi-
blioteca de Nog Hommadi T, pags. 173-174, n. 59,

AT Cfr 108, 13 v sige. v 121, 10 y sigs. Entre los ofitaz la derecha
tiene que ver con la potencia dque tiende hacia arriba v 1a izquierda, con
la que cae hacia abajo, ofr. Ireneo, Adv. Heer (1, 30, 2), HipA (CNH 11, 43,
95, 31- %6, 3 dice que: «La derecha fue lamada Vida v la izquierda fue
el modelo de la infusticias, véase B. Bare, L'Hvpostase des Arohonses,
Quibec/ Louvain, 1980, pig. 126,
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El Dios unico distinguid claramente los seres al crear desde el comienzo: «los
cielos y la tierra, el dia y la noche y la vida y la muerte. Entre las criaturas dio libre
voluntad s6lo a los hombres para que pudieran ser justos o injustos»4s. Pero en
relaciéon con la humanidad también ha trastocado el orden de aparicion de los
opuestos, que ya no es jerarquicamente simultaneo, sino que primero sucede lo mas
débil y después lo mas fuerte: «Como Dios, que es una persona, en el comienzo cred
primero el cielo y después la tierra, como si estuviese a su mano derecha y a su mano
izquierda, también en el curso del tiempo establecio todos los pares de opuestos. Pero
con el hombre no es asi ya, sino que invirtié los pares. Porque en cuanto a ¢l lo
primero es lo mas fuerte y lo segundo lo més débil, pero con el hombre encontramos
lo contrario, primero lo més débil y después lo mas fuerte»49. De esta manera Simén
el Mago, el protognostico: «colaborador de la endeble mano izquierda de Dios», o
sea, el mal, vino primero y después, Pedro, el presunto autor del discurso, «como la
luz sigue a la oscuridad, el conocimiento a la ignorancia y la salud a la enfermedad...
con el surgimiento de la luz eterna, todo lo que pertenece a la oscuridad debe
desaparecer,..»50. Sucesion temporal de los pares, que aspiran a la rectificacion de lo
inferior por lo superior, y de este modo al matrimonio estable, eterno, de los

contrarios, con brillo idéntico a cuando surgieron de la voluntad de Dioss1.
48 Cfr. Homilia II, 15,1-2 (véase J. Irmscher, «The Pseudo-Clementines», en E. Hennecke (ed.), New

Testament Apocrypha, 11, 1965, pag. 545).
49 Cfr. II, 16. 1-2 (Inmscher, pag. 545).
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o categorias de términos en oposiciin v conflicto, como el
de la derecha y la izquierda, pero que pasan ahora a ser in-
terpretados de antagénicos irreductibles, a antagdnicos
complementarios v €n biisqueda de un equilibrio en el que
a la postre €l elemento opuesto inferior se subordina al su-
perior, otorgando un espacio preciso al proceso histdrico.
Ze trata de la huoella del fondo de comprenszion mé2 anti-
guo del que ha surgido como una de sus formas la tipolo-
gia pauling, v que tampoco la desdefan los gnosticos apli-
cada a las realidades pnewmaticas. De este modo lo que los
gndsticos resuelven por una metafisica esotérica ante la
que la historia piiblica se desvanece, los judeocristianos lo
admitirin como una historia de tinieblas y luz que a la pos-
Ire podrd revelar el puro resplandor luminoso. Asi los ex-
presa la enseilanza sobre los pares de opuesios comple-
mentarios o syzygias de las Seudoclementinas,

El Dios dnico distingui6 claramente los seres al crear
desde el comienzo: «log cielos v 1a tierra, el dia v la noche
v la wida v la muerte. Entre las criaturas dio libre voluntad
s0lo a los hombres para que pudieran ser justos o in-
justoz=*, Pero en relacion con la humanidad también ha
trastocado el orden de aparicion de los opuestos, que ya no
es jerdrquicamente simultineo, sino que primero sucede lo
mis débil y despuds bo mds fuerte: «Como Dios, que es una
persong, en el comienzo cred primero el cielo v después la
tierra, como s estuviese a su mano derecha ¥ a su mano
izquierda, también en el curso del tiempo establecit todos
los pares de opuestos. Pero con el hombre no es asi ya, sino
que invirtio los pares. Porgue en cuanto a él lo primero es
lo més fuerte v lo segundo lo mas débil, pero con el hom-
bre encontramos lo contrario, primero lo mis déhil y des-
pues lo més fuertes®. De esta manera Simon el Mago, el
protognastico: scolaborador de la endeble mano izquierda

4 Cfr, Homilia I8, 15, 1-2 (viase J. Immecher, «The Peeudo-Clernentiness,
en B Hennecke {ed.), Nete Testamens Apocryphe, 11, 1965, pig. 5451
W Cfr, 0, 16. 1-2 (Inmscher, pég. 545).

CONCLUSIONES

(Qué ensenanza de posible aplicacion nos deja esta investigacion sobre el
simbolismo de la derecha y la izquierda que la cultura cristiana ha conservado a todo
lo largo de su existencia y que hunde sus raices en la misma espiritualidad que le
sirvi6 de tierra nutricia?

De entrada se imponen algunas precisiones: En primer lugar, pese a las
observaciones de caracter empirico (socioldgico, historico o politico) que se puedan
realizar sobre el uso de estos vocablos, el arraigo cultural de esas nociones cae dentro
de un cuadro que excede ampliamente los limites de las concepciones del mundo que
predominan en las épocas moderna y contemporanea, y que, por lo tanto, mantienen
siempre un sobrante de sentido que se oculta a simple vista en sus enunciaciones.

En segundo lugar, por el motivo sefialado, estos térmi
50 Cfr. I, 15. 5y 17. 3-4 (Inmscher, pags. 545-546). Véase el texto completo en Aspectos inusuales de lo

sagrado, pags. 165-166, n. 9. La doctrina judeocristiana contenida en el pasaje seudoclementino es muy
importante para comprender el sentido historico tanto del protocatolicismo como de los gnosticos y
maniqueos, cada uno bajo su estilo propio.
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st K. G. Jung (4ion. Contribuciones a los simbolismos del si-mismo, Buenos Aires, 1986, pags. 66y 267)
ha observado el punto con sagacidad.
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de Dios», 0 sea, el mal, vino primero v después, Pedro, el
presunto autor del discurso, «como la luz sigue a la oscu-
ridad, el conocimiento a la ignorancia v la salud a la en-
fermedad... con el surgimiento de la luz eterna, todo lo que
pertenece a la oscuridad debe desaparecer...»¥. Sucesion
temporal de los pares, que aspiran a la rectificacion de lo
inferior por lo superior, ¥ de este modo al matrimonio es-
table, eterno, de los contrarios, con brillo idéntico a
cuando surgieron de la voluntad de Dios™.

Comcasiones

;0ué ensefianza de posible aplicacion nos deja esta in-
vestigacion sobre el simbolismo de la derecha y la iz-
quierda que la cultura eristiana ha conservado a todo lo
largo de su existencia y que hunde sus raices en la misma
espiritualidad que le sirvit de tierra nutricia?

De entrada se imponen algunas precisiones;

En primer lugar, pese a las observaciones de caricter
empirico (zocioldgico, histirico o politico) que se puedan
realizar sobre el uso de estos vocablos, el arraigo cultural
de esas nociones cae dentro de un cuadro gque excede am-
pliamente los limites de las concepciones del mundo que
predominan en las épocas moderna v contemporinea, v
que, por lo tanto, mantienen siempre un sobrante de sen-
tido que se oculta a simple vista en sus enunciaciones.

En segundo lugar, por el motivo sefialado, estos térmi-

G 10,155 v 170 3-4 (Inmscher, pigs. 545-546), VEase e texto
comipleto en Aspectos inusuales de lo sagrado, pigs. 165-166, n. 9, La do-
tring judeocristiana contenida en el pasaje sendoclementino es muy im-
portante para comprender ¢ sentido historico tanto del protocatoliciznn
come de los gnosticos y reanigquecs, cada une bajo s estilo propio,

K. G, Jung (difn. Contribuciones a los simbolismos del si-misro,
Buenos Adres, 1986, pags. 66 v 267) ha observado el punto con saga-
cidad.

nos sobrepasan legitimamente los confines estrechos, tanto de la actividad politica
pragmatica como, sobre todo, de la politica considerada como un sustituto de la
religion o de la metafisica, es decir, transformada en ideologia, lo que es tan peculiar
de los tiempos modernos. En este sentido la derecha tradicional reclama tanto en un
caso el libre y necesario ejercicio de una especulacion metapolitica como en el otro se
justifica que entre los movimientos politicos de derecha se cuenten aquellas
corrientes de opinién y movimientos colectivos de ideas que se sienten incomodos
dentro del sistema liberal democratico moderno.

Por otra parte, el mismo fondo cultural dibujado explica que la dupla «derecha e
izquierda», que la teoria y el analisis politico quisieran interpretar por el modelo de
una convivencia en paz, ofrezca, en realidad, un dispar perfil en relacion con el
equilibrio conceptual buscado y el contenido politico-cultural de la realidad:

a) En las democracias angloamericanas, nacionalistas y pragmaticas en lo
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politico, habiendo sido segregadas las creencias al ambito de lo privado, las
virtualidades que encarna la oposicion de valores de la derecha y la izquierda tienden
a ejercitarse extra y metapoliticamentes?.

b) En las democracias de la Europa continental, hijas de un pasado historico
reciente, turbulento y revolucionario, por lo tanto, politicamente ideologizadas, la
derecha y la izquierda han convivido en un equilibrio inestable que durante décadas
se ha inclinado hacia la izquierda y, por ello, los mensajes politicos generados en sus
centros como las fuentes del cambio —la izquierda eurocomunista y la democracia-
social— proclamaron que la convivencia no solo era posible, sino que seria un hecho.
Se trataba de la

52 Cfr., sin embargo, Hacia el futuro. El pensamiento Social Catolico y la economia de Estados Unidos.

Una Carta Laica, por Comision Laica para la Doctrina Social Catolica y la Economia de Estados Unidos,
Ediciones del Rey, Buenos Aires, 1988.
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nos sobrepasan legitimamente los confines estrechos, lanto
de la actividad politica pragmética como, sobre todo, de la
politica considerada como un sustituto de la religion o de
la metafizica, es decir, transformada en ideologia, lo que es
tan peculiar de los tiempos modernos. En este sentido la
derecha tradicional reclama tanto en un caso el libre y ne-
cesario ejercicio de una especulacion metapolitica como en
el olro se justifica que entre los movimientos politicos de
derecha se cuenten aguellas corrientes de opinidn v movi-
mientos colectivos de ideas que se sienten incdémodos den-
tro del sistema liberal democratico moderno,

Por otra parte, el mizmo fondo cultural dibujado explica
que la dupla «derecha e izquierdas, que la teoria v el ana-
lisis politico quisieran interpretar por el modelo de una
convivencia en paz, ofrezca, en realidad, un dispar perfil
en refacion con el equilibrio conceptual buscado v el con-
tenido politico-cultural de la realidad:

a)  En las democracias angloamericanas, nacionalistas
y pragmdticas en lo politico, habiendo sido segregadas las
ereencias al Ambito de lo privado, las virtualidades que en-
carna la oposicion de valores de la derecha v la izquierda
tienden a ejercitarse extra v metapoliticamente®.

b En las democracias de la Europa continental, hijas
de un pasado historico reciente, turbulento y revoluciona-
rio, por lo tanto, politicamente ideologizadas, la derecha v
la izquierda han convivido en un equilibrio inestable que
durante décadas se ha inclinado hacia la izquierda y, por
ello, los mensajes politicos generados en sus centros como
las fuentes del cambio —la izquierda ewrocomunista y la
democracia-gocial— proclamaron que la convivencia no
s0lo era posible, sino que seria un hecho. Se trataba de la

2 Cfr., sin embargo, Hacia el fitiro. Bl pensorriento Soctal Catdlico
¥ la economia de Estados Unidos. Una Carta Laica, por Comisidn Laica
para la Doctring Social Catdlica v la Economia de Estadoe Unidos, Edi-
ciones del Bey, Buenos Aires, 1988,

postura moderada que hemos visto transmitida en algunos enunciados de la Clave
y también por la instruccidbn de los pares de opuestos que se superan
escatologicamente en las Seudoclementinas. Por espiritu de tolerancia, esperanza de
conversion y respeto por el misterio de la historia, muchos cristianos adoptaron este
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punto de vista, aunque sin advertir que en este caso, como en tantos otros, la
influencia de la interpretacién inmanentista del proceso historico de Joaquin de Fiore,
a través de un hegelianismo transpuesto en materialismo dialéctico, consideraba la
posible conciliacion de los opuestos como etapas prehistéricas en relacion con una
meta final, la de la gran comunidn socialista. La postmodernidad vigente, gran
pulverizadora de utopias racionalistas, ha puesto al descubierto la pobreza del
proyecto, dejando entrever mds recientemente, pese a ella misma, que el rescoldo del
buen sentido todavia se mantiene entre las cenizas,,

c) En las democracias de Iberoamérica, paises jovenes de nacionalidad e identidad
histérica débil y politicamente disgregados, la derecha y la izquierda tienden a la
heteroexclusion. El paradigma del equilibrio de los opuestos bosquejado por la
Europa unida carece de sentido en un subcontinente en el que existe un estado de
beligerancia declarada por el imperialismo moscovita en 1966 con la Conferencia
Tricontinental de La Habana, ratificada al afio siguiente con el Congreso de las
OLAS, que ha contado con las avanzadas territoriales de Cuba y Nicaragua, y ha
tenido por objetivo inmediato a través de la guerra de guerrillas convertir a «todos los
Andes en una Sierra Maestra»s3. En los paises americanos son utilizadas por unos
sectores las teorias y conceptos del neomarxismo europeo, de Antonio Gramsci y de
la Escuela de Francfort, asi como el neoliberalismo descontrolado por los otros, como
instrumentos al servicio de proyectos de poder que son ajenos
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postura moderada que hemos visto transmitida en alminos
enunciados de la Clave y también por la instruccion de los
pares de opuestoz que se superan escatolgicamente en las
Seydoclementinas. Por espiritu de tolerancia, esperanza de
conversion y respeto por el misterio de la historia, muchos
cristianos adoptaron este punto de vista, aungue sin ad-
vertir que en este caso, como en tantos otros, la influencia
de la interpretacion inmanentista del proceso histdrico de
Joaquin de Fiore, a través de un hegelianismo transpuesto
en materialismo dialéctico, consideraba la posible conei-
liacion de loz opuestos como elapas prehistoricas en rela-
cion con una meta final, la de la gran comunion socialista.
La postrodernidad vigente, gran pulverizadora de utopias
racionalistas, ha puesto al descubierto la pobreza del pro-
vecto, dejando entrever mds recientemente, pese a ella
misma, que el rescoldo del buen sentido wodavia se man-
tiene entre las cenizas

¢l Enlas democracias de Iberoamérica, palses jovenes
de nacionalidad e identidad histdrica débil v politicamente
disgregados, la derecha v la izquierda tienden a la hetero-
exclusidn, El paradigma del eoquilibrio de los opuesios bos-
quejado por la Europa unida carece de sentido en un sub-
continente en el que existe un estado de beligerancia
declarada por el imperialismo moscovita en 1966 con la
Conferencia Tricontinental de La Habana, ratificada al afio
siguiente con el Congreso de las OLAS, que ha contado con
las avanzadas territoriales de Cuba y Nicaragua, v ha te-
nido por objetive inmediato a través de la guerra de gue-
rrillaz convertir a stodos los Andes en una Sierra Maes-
tras™, En los paises americanos son utilizadas por unos
seclores las teorlas y conceplos del neomarxismo europen,
de Antonio Gramsel v de la Escuela de Frincfort, asi como
el neoliberalismo descontrolado por log otros, como ins-
tumentos al servicio de proyectos de poder que son ajenos

% Cir. la entrega de mayo de 1987 de dménica Lating, la publica-
it peritdica soviética dedicada a nuestra Amiérica.

53 Cfr. la entrega de mayo de 1987 de
América Latina, la publicacion periddica soviética dedicada a nuestra América.

a su propia geografia politica, pero siempre con la intencidn puesta en el objetivo
de la utilidad inmediata que otorga el pertenecer a un sector. Iberoamérica ofrece de
este modo un espacio para la praxis revolucionaria, la difusion organizada del
narcotrafico y la contienda psicoldgica que le acompaiia, que es bien diferente del de
la cultura europea y a cuyo contagio no ha sido ajena una de las tentativas teorico-
practicas autoctonas que ha producido la civilizacion imperante en el siglo xx, la
teologia de la liberacion. Por ese motivo en otros pocos lugares de la Tierra y con
mayor frivolidad se han podido aplicar con minoritaria eficacia los principios bélicos
de Mao-Tse-Tung de que: «la paz es la continuacion de la guerra por otros medios» y
de Régis Debray, de que «la guerrilla es la vanguardia politica del partido».

En el horizonte americano, entonces, pese a una relativa bonanza economica, y
como la avanzada de lo que puede llegar a ser el estilo de vida planetario y corrosivo
de la posmodernidad globalizada, tornan a tomar actualidad las intuiciones frescas de
los primeros cristianos, a los que una fe clara en la venida del Sefior les ofrecia de
contragolpe los signos de la tiniebla por la resistencia satdnica del Maligno, la
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ofensiva del Principe de este mundo con sus colaboradores que repulsan la luz y estan
siempre al acecho para la instauracion del «camino del Negro», desbordante de
«altivez de poder» y de «doblez de corazén»sy.

34 Cfr. Carta de Bernabé XX (D. Ruiz Bueno, pag. 808). Para una reflexion actualizada y panoramica

sobre los convulsionados tiempos del siglo xx y las relaciones entre religion, cultura y sociedad, cfr. E. Poulat,
«L'age des révolutionsy», en Lenoir-Masquelier, Encyclopédie des Religions 1, 659-676; C. Bressolette, «Le
Concile Vatican II et sa mise en oeuvre, ibid., pags. 701-715, y J. Gadille, «Les Eglises et les théologies du
tiers mondey, ibid., pags. 717-727.
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a su propia geografia politica, pero siempre con la inten-
cidén puesta en el objetivo de la utilidad inmediata que
otorga el pertenecer a un seclor. lberoamérica ofrece de
este modo un espacio para la praxis revolucionaria, la di-
fusidn organizada del narcotrifico v la contienda psicold-
gica que le acompafia, que es bien diferente del de la cul-
tura europea y a cuyo contagio no ha sido ajena una de las
tentativas tedrico-pricticas autdctonas que ha producido la
civilizacion imperante en el siglo xx, la teologia de la libe-
raciom, Por ese motive en otros pocos Iugares de la Tierra
y con mayor frivolidad se han podido aplicar con minori-
taria eficacia los principios bélicos de Mao-Tse-Tung de
que: «la paz es la continuacion de la guerra por otros me-
dioss v de Régis Debray, de que «la guerrilla es la van-
guardia politica del partidos,

En el horizonte americano, entonces, pese a una rela-
tiva bonanza econdmica, v como la avanzada de lo que
puede llegar a ser el estilo de vida planetario y corrosivo
de la posmodernidad globalizada, tornan a tomar actuali-
dad las intuiciones frescas de los primeros cristianos, a los
que una fe clara en la venida del Sefior les ofrecia de con-
tragolpe los signos de la tiniebla por la resistencia satinica
del Maligno, la ofensiva del Principe de este mundo con
sus colaboradores que repulsan la lue y estdn siempre al
acecho para la instauracidn del «camino del Negros, des-
bordante de «altivez de poders v de «doblez de corazon»™,

® Cfr. Gorta de Bernabe XX (D. Ruiz Bueno, pag. $08). Para una re-
flexidn actualizada v panorimica sobre log comvulzbonados tempos del
siglo xx ¥ las relaciones entre religién, cultura y sociedad, cfr. E. Poulat,
«Lage des révolutionse, en Lenoir-Masquelier, Eneyelopsdie des Reli-
gions 1, 659-676; C. Bressolette, «Le Concile Vatican 11 et sa mise on
oeuvres, ibid,, pags. TO1-T15, ¥ 1. Gadille, «Les Eglises ot les théologies
du tiers mondes, ibid,, pigs. 717-727.
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CAPITULO V LA POSMODERNIDAD, LA
RELIGION
Y LO SAGRADO

INTRODUCCION

Se suele decir, y con razon, que con el vocablo «posmodernidad», en cuanto a su
realidad y contenido, se hace referencia a un modo de ser de la actualidad, a un estado
de circunstancias complejas de caracter econdmico, social, politico y cultural, que
esta caracterizando a nuestro final de siglo. En este sentido, la posmodernidad como
la condicion humana del momento, constituye tanto un éthos, una instancia particular
de las costumbres, como un pdthos, o sea, una nueva sensibilidad general, cambio o
imposicion del contexto que condiciona las formas de vida de nuestra épocal.

Los filésofos posmodernos, publicistas franceses como M. Foucault, J. F.
Lyotard, Jacques Derrida, Gilies Deleuze, Jean Baudrillard, G. Lipovetsky; escritores
italianos como Gianni Vattimo, Aldo Giorgio Gargani, Vincenzo Vitiello; un
pospragmatista norteamericano como R. Rorty; los espafoles Eugenio Trias y
Fernando Savater, y otros menos conocidos en nuestro medio hispanoparlante, como
los alemanes R Sloterdijk y G. Bohme, serian, sin embargo, pensadores atentos a
examinar las limitaciones negativas, asi como los aspectos positivos de esta situacion
en la que se encuentran incluidos, pretendiendo extraer las consecuencias pertinentes
del escrutinio de los elementos claros y oscuros de este cuadro finisecular, mediante
la profundizacioén de las notas valiosas que en ¢l se encuentran, como una solucion

historico-cultural que emerge del propio interior2.
1 Cfr. J. Rubio Carracedo, «El ethos postmoderno», en Educacion, postmodernidad y democracia, Madrid,

1996, pags. 89-110.
[149]
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CariTuLo V

LA POSMODERNIDAD, LA RELIGION
Y LO SAGRADO

InTRODUCCION

Se suele decir, y con razon, que con el vocablo «pos-
modernidad», en cuanto a su realidad v contenido, se hace
referencia a un modo de ser de la actualidad, a un estado
de circunstancias complejas de cardcter econdmico, social,
politico y cultural, cque esta caracterizando a nuestro final
de siglo. En este sentido, la posmodernidad como la con-
dicion humana del momento, constituye tanto un éthos,
una instancia particular de las costumbres, como un
pdthos, o sea, una nueva sensibilidad general, cambio o im-
posicion del contexto que condiciona las formas de vida de
nuestra época’.

Los filosofos posmodernos, publicistas franceses como
M. Foucault, J. F. Lyotard, Jacques Derrida, Gilles Deleuze,
Jean Baudrillard, G. Lipovetsky; escritores italianos como
Gianni Vattimo, Aldo Giorgio Gargani, Vincenzo Vitiello;
un pospragmatisia norteamericano como R. Rorty; los es-

I Cfr. ]. Rubio Carracedo, «El ethos postmoderno», en Educacidn,
postmodernidad v democracia, Madrid, 1996, pags. 89-110.
[149]

Este enfoque de la realidad que viene de los mismos autores posmodernos es el
que posibilita dar una caracterizacion del fendmeno de la posmodernidad, por mas
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que su apariencia exterior sea la propia de un conglomerado de versiones e ideas
diversas. Por eso se sostiene que:

1.° La posmodernidad no es la etapa que venga después de la modernidad para
sustituirla en una simple secuencia cronoldgica, sino su consecuencia como respuesta
a su agotamiento y como una sombra débil de ella.

2.° Por lo tanto, la posmodernidad no solo encierra algunos restos fosiles de la
modernidad, que deben ser suprimidos, sino asimismo una suma de nuevos aspectos
que estaban germinalmente en ella, que se han regenerado con motivo de la crisis
profunda de la modernidad y que asi deben ser ahondados e intelectualmente

apuntalados, segun la opcidn de cada pensador. En palabras de J. F. Lyotard:

La postmodernidad no es una época nueva, es la reescritura de ciertas caracteristicas que la modernidad
habia querido o pretendido alcanzar, particularmente al fundar su legitimaciéon en la finalidad de la general
emancipacion de

150 Francisco Garcia Bazdn

pafioles Eugenio Trias v Fernando Savater, y olros menos
conocidos en nuestro medio hispanoparlante, como los ale-
manes P. Sloterdijk v G. Bohme, serian, sin embargo, pen-
sadores atentos a examinar las limitaciones negativas, asi
como los aspectos positivos de esta situacion en la que =e
encuentran incluidos, pretendiendo extraer las consecuen-
cias pertinentes del escrutinio de los elementos claros v oz-
curos de este cuadro finisecular, mediante 1a profundizacion
de las notas valiosas que en €l s¢ encuentran, como una so-
lucién histérico-cultural que emerge del propio interior?,
Este enfoque de la realidad que viene de los mismos auto-
res posmodernos es el que posibilita dar una caracteriza-
cidn del fendmeno de la posmodernidad, por mis que su
apariencia exterior sea la propia de un conglomerado de
versiones e ideas diversas. Por eso se sostiene que;

1."  La posmodernidad no es la etapa que venga des-
pués de la modernidad para sustituirla en una simple se-
cuencia cronoldgica, sino su consecuencia como respuesta
a su agotamiento y como una sombra débil de ella,

2.2 Por lo tanto, la posmodernidad no s6lo encierra
algunos restos fosiles de la modernidad, que deben ser su-
primidos, sino asimismo una suma de nuevos aspectos
que estaban germinalmente en ella, que se han regene-
rado con motive de la crisis profunda de la modernidad
y que asi deben ser ahondados e intelectualmente apun-
talados, segin la opeion de cada pensador. En palabras de
J. F. Lyotard:

La postmodernidad no es una &poca nueva, &5 la re-
escritura de ciertas caracteristicas que la modernidad habia
querido o pretendido aleanzar, particularmente al fundar su
legitimacion en la finalidad de la general emancipacitn de

2 Cir, ], Rubio Carracedo ed.), El giro postreodermo, Tniversidad de
Malaga, Phifosophica Malacitara, Suplementos |, Malaga, 1993,

2 Cfr. J. Rubio Carracedo (ed.), £/ giro postmoderno, Universidad de

Malaga, Philosophica Malacitana, Suplementos 1, Malaga, 1993. la humanidad. Pero tal reescritura, como
ya se dijo, llevaba mucho tiempo activa en la modernidad misma3s.
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LA POSMODERNIDAD Y MARTIN HEIDEGGER

Los autores posmodernos, por lo tanto, pese a ellos mismos, son solidariamente
tributarios del filésofo aleman Martin Heidegger y de su critica sin concesiones a lo
que éste ha considerado la historia de la metafisica para el hombre occidental. Y esto,
ademas, en la misma proporcion en que Heidegger depende del rechazo de F.
Nietzsche del mundo de la verdad de Socrates y Platon y de la religion cristiana por
haber usurpado este estilo de pensamiento el lugar central que le pertenece al mundo
de la vidaa.

Una detenida lectura de las treinta ultimas paginas de la obra de M. Heidegger,
Introduccion a la metafisica, lecciones impartidas en 1936, pero publicadas en 1953,
da pie para justificar lo que estamos afirmando.

Esos parrafos finales resumen la actitud del filésofo suavo frente al pensamiento
metafisico y a la insolita interpretacion que le asigna al nacimiento de la ontologia
entre los griegos, basada en la identidad del ser (7o etnai) con la naturaleza (physis),
que se piensa (noein) y reine en el decir del existente humano (Dasein). Lo indicado
implica que los fragmentos 8 y 6 de Parménides sefialen, sin oponerse a Heraclito, el
comienzo de la ontologia y su posible y rapida conclusion, puesto que una vez que el
concebir (noein) antecede al ser, éste corre el riesgo seguro de que su espontdneo
descubrirse en la existencia ceda al encubrimiento intelectual. Efectivamente cuando
el aparecer del ser se transforma en el primero de sus parecidos, formas o efigie para
la vista, el aspecto, eidos o idea, de inmediato surge la imposicidon de convertir la idea
en eterna e inmutable, separarla, y hacer depender del modelo su imagen
correspondiente. El pensamiento y el lenguaje, como [ldgos instrumental, se
subordinan a la imposiciébn e incluso el sistema esencializado de las ideas
permanentes reclama el aspecto determinant™de lo que debe ser, la idea del Bien
como «mas alla de la esencia» (Platon). El concepto de verdad como adecuacion de la
cosa y el intelecto dependiente del reticulado categorial (Aristoteles), la configuracion
de la onto-teologia medieval por la transformacion del ente en ente-creado Yy,
finalmente, la desembocadura de tales tergiversaciones de la aparicion del ser y
ocultamiento de sus semejanzas en el racionalismo voluntarista moderno, del que son
causas y antecedentes, completan este relato de falsificaciones. La intencionalidad de
la conciencia husserliana, proyectada sobre la posibilidad de la captacion y
descripcion fenomenologica de los hechos, seria uno de los ultimos avatares del
olvido de la verdad o mostracion del sers. A los caracteres de la modernidad
enseguida nos referiremos, pero antes debemos poner de relieve cudl es el motivo
central que ha permitido a M. Heidegger llevar adelante su inclemente balance
antimetafisico y al mismo tiempo desarrollar su contundente diagnostico, puesto que

esta adelantado y expuesto en paginas anteriores de la misma obra.
3 Cfr. Jos¢ M.a Mardones, Postmodernidad y cristianismo. El desafio,; fragmento, Miliafio
. S 4

(Cantabria), 1988, pag. 5. Véase J. F. Lyotard, La condicion postmoderna, Madrid, 1986, y G. Pessis-
Pasternak, «Les enfants de Lyotard sont postmodernes», en Liberation, 36, 21-22 junio, 1986.
4 Cfr. K. Lowith, «Nietzsche et sa tentative de récupération du mondey», en Nietzsche (Cahiers du

Royaumont. Philosophie niim. VI), Paris, 1967, pags. 45-84.
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la humanidad. Pero tal reescritura, como va s¢ dijo, llevaba
mucho Hempo activa en la modernidad misma®,

La posmonersapan v Marrn Hapescen

Los autores posmodernos, por 1o tanto, pese a ellos mis-
mos, son solidariamente tributarios del filésofo alemidn
Martin Heidegger v de su critica sin concesiones a lo que
éste ha considerado la historia de la metafizica para el
hombre oceidental. Y esto, ademés, en la misma propor-
cidn en que Heidegger depende del rechazo de F. Nietes-
che del mundo de la verdad de Socrates v Platon v de la
religion cristiana por haber usurpado este estilo de pensa-
miento el lugar central que le pertenece al mundo de la
vidat,

Una detenida lectura de las treinta altimas piginas de
la obra de M. Heidegger, Introduccion a la metafisica, lec-
ciones impartidas en 1936, pero publicadas en 1953, da pie
para justificar lo que estamos afirmando.

Esos pédrrafos finales resumen la actitud del fildsofo
suavo frente al pensamiento metafisico v a la ins6lita in-
terpretacion que le asigna al nacimiento de la ontologia en-
tre los griegos, basada en la identidad del ser (fo einail con
la naturaleza (physis), que se piensa (noeln) v refine en el
decir del existente humano (Dasein). Lo indicado implica
que los fragmentos 8 v 6 de Parménides sefialen, sin opo-
nerse a Herdclito, el comienzo de la ontologia v su posible
y ripida conclusion, puesto que una vez que el concebir

® . José M.* Mardones, Pastmodernidad v cristianismo. El desafio
del fragmento, Miliafio (Cantabrial®, 1988, pig. 5. Vease I F. Lyotard, La
condicidn postmoderna, Madrid, 1986, v G. Pessis-Pasternak, «Les enfants
de Lyotand sont postmodemess, en Libération, 36, 21-22 junio, 1986,

b Cfr. K. Lowith, «Nietzeche et sa tentative de récupération du
mondes, en Netzsche (Cahiers do Royaumont. Philosophie nim. V1), Pa-
rig, 1967, pdgs. 45-84.

Para el filésofo aleman se trata del hecho capital y exclusivo de que el sustantivo
verbal physis provenga en griego del verbophyo, cuya raiz indoeuropea esBHU, o sea,
«ser», en tanto que «llegar a ser», o la constancia y firmeza
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(noein) antecede al ser, éste corre el riesgo segure de que
su espontines descubrirse en la existencia ceda al encu-
brimiento intelectual. Efectivamente cnando el aparecer
del ser se transforma en el primero de sus parecidos, for-
mas o efigie para la vista, el aspecto, eidos o idéa, de in-
mediato surge la imposicidn de convertir 1a idea en eterna
e inmutable, separarla, ¥ hacer depender del modelo su
imagen correspondiente. El pensamiento v el lenguaje,
como [Bgos instrumental, se subordinan a la imposicion e
incluso el sistema esencializado de las ideas permanentes
reclama el aspecto determinante de lo que debe ser, la idea
del Bien como «més alld de la esencias (Platdn). El con-
ceplo de verdad como adecuacion de la cosa v el intelecto
dependiente del reticulado categorial (Aristoteles), la con-
figuracion de la onto-teologia medieval por la transforma-
cifn del ente en ente-creado vy, finalmente, la desemboca-
dura de tales tergiversaciones de la aparicion del ser y
ocultamiento de sus semejanzas en el racionalismo volun-
tarista moderno, del que son cauzas v antecedentes, com-
pletan este relato de falsificaciones. La intencionalidad de
la conciencia husserliana, proyeciada sobre la posibilidad
de la captacién y descripcion fenomenoligica de los he-
chos, seria uno de los dltimos avatares del olvido de la ver-
dad o mostracidn del zer®, A los caracteres de la moderni-
dad enseguida nos referirermos, pero antes debemos poner
de relieve cudl es el motivo central que ha permitido a
M. Heidegger llevar adelante su inclemente balance anti-
metafisico v al mismo tempo desarrollar su contundente
diagndstico, puesto que esti adelantado y expuesto en pé-
ginas anteriores de la misma obra.

Para el fildsofo alemdn se trata del hecho capital v ex-
clusivoe de que el sustantive verbal physis provenga en
griego del verbo plyo, cuya raiz indoeuropea es BHU, o sea,
agere, en tanto que «llegar a sers, o la constancia y finmeza

5 Cfr. M. Heidegger, Eirgithrung in die Metaphysik (trad, espaiiola de
E. Estiti, Introduccion @ la metafisiog, Busnos Aires, 1959, pfgs. 211-243.

5 Cfr. M. Heidegger, Einfllhrung in die
Metaphysik (trad. espafiola de E. Estiu, Introduccion a la metafisica, Buenos Aires, 1959), pags. 211-243.
del «devenir deveniente» y que, por lo tanto, ese ente que es el existente humano
como «lo temible entre los temiblesy» (deinotaton), segiin la ensefanza y el espiritu de
la tragedia, a causa de su libertad, sea, asimismo, segun la Carta sobre el humanismo,
«el pastor del ser». Obsérvese bien: «pastor del ser», el que distribuye (pastor-
poimén, en relacion con el verbo némein, igual que nomos [ley]) la manifestacion
entitativa del ser, segun éste lo destina o se impone; aunque la existencia, sierva ante
la muerte, puede escamotear su aparicion antes, ahora y siempre. Por eso dejar al ser
mostrarse libremente es, humanamente hablando, un acontecimiento originarioe.
6 Cfr. M. Heidegger, ob. cit, pags. 52-53; 100-112 (part 110) y 185-210. Uber den Humanismus (edicion

bilingiie franco-alemana), Paris, paginas 76-77: «La venida del ente descansa en el destino del ser. Pero para
el hombre la pregunta queda en saber si encuentra la conveniencia propia de su esencia que corresponde a este
destino; porque, siguiéndolo, en tanto que el que ek-siste, debe velar sobre la verdad del ser. El hombre es el
pastor del ser (der Mensch ist der Hirt des Seins). Esto es exclusivamente lo que Ser y tiempo tiene proyecto
de pensar, cuando la existencia extatica es experimentada como "el cuidado".» Debe advertirse, sin embargo,
que el gr. eimi, lat. sum, sansc. osrai, avéstico ahmi, hit. esmi, derivan de la raiz indoeuropea AS: «ser»,
sustantivado en griego a partir del participio on y de aqui osia (Arquitas) y ousia, lo subyacente. El
gr.p/iyo,p/ijomai, lat. fio, sansc. bhdvati, avést. bavaiti, etc., raiz BHU, tanto «brotar» como «crecery,
«producir, «nacer», «desarrollarse», (Cfr. P. Chantraine y otros, Dictionnaire Etymologique de la Langue
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Grecque. Histoire de Mots. IV-2: <i>-Q et Index, Paris, 1980, 1233-1235) so6lo por extension ha tomado la
acepcion de «ser» o «existiry. Este vocabulario completado asimismo por el pensamiento comparado de la
metafisicas griega e hindu y la doctrina religiosa irania, confirma la linea tradicional y original dentro de las
corrientes sabias indoeuropeas, que no es precisamente la que Heidegger ha interpretado como peculiar del
«olvido del ser». Lo cierto es que el historicismo existencial y antimetafisico de M. Heidegger ya esta
asentado en sus seminarios sobre san Agustin de los aflos 1919 a 1922, en los que se critica tan a menudo el
neoplatonismo del autor cristiano, como se silencian las justificaciones, Cfr. M. Heidegger, Estudios sobre
mistica medieval, Madrid, 1997 y F. Garcia Bazan, «La "tentacion" como encuentro y diversificacion del
sujeto: Agustin de Hipona, M. Heidegger y Ev. de Lucas 4», en Esciitos de Filosofia 33 (1999).
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del wdevenir devenientes y que, por lo tanto, ese ente que
e el existente humano como «lo temible entre los temi-
bless {deindtaton), segin la ensefianza y el espiritu de la
tragedia, a causa de su libertad, sea, asimismo, segin
la Carta sobre el humanismao, «el pastor del sers. Obsérvese
bien: «pastor del sers, el que distribuye (pastor-poinén, en
relacion con el verbo némein, igual que ndmos (ley]) la ma-
nifestacién entitativa del 2er, 2egin ézte lo desting o se im-
pone; aunque la existencia, sierva ante la muerte, puede
escamolear su aparicion antes, ahora v siempre. Por eso
dejar al ser mostrarse libremente es, humanamente ha-
blando, un acontecimiento originario®,

& Cfr. M. Hesdegger, ob. cit., plgs. 52-53; 100-112 (part. 110) v 1852140,
[lber den Hwmanismus (edicién bilingie franco-alemana), Paris, pigi-
nas T6=-77: «La venida del ente descansa en el destino del ser. Pero para
el hombee la pregunta queda en saber 3 encuentrea la conveniencla pro-
pia de su esencia que cormesponde 8 este desting; porque, siguigndolo,
on tanto que el que ek-siste, debe velar sobre la verdad del ser. El hom-
bre es &l pastor del ser (der Mensch ist der Hirt des Seing). Esto es exclu-
sivamente ko que Ser v Hempoe tene proyecto de pensar, cuando Ta exis-
tencia extatica es experimentada come el cddado”.s Debe gdvertirae,
sin embargo, que el gr. eimi, lal. sum, sinse. asni, avéstice ofind, hit.
esnei, derivan de la raiz indosuropea AS: «sere, sustantivado en griego o
partir del participio on v de aqui osia (Anquitas) v ousla, lo subyacente,
El gr, phyo, plvermad, lat. fio, sanse, blusat, avést. baeaiti, ete,, raiz BHL,
tanto «brotars comoe screcers, sproducits, «nacers, sdesarrollarzes,
(Cir. T Chantraine v otros, Dictiormaire Ebvmologique de lo Langue Grec-
que. Histoire de Mats, [V-2: @02 et Index, Paris, 1960, 1233-1235) s6lo
por extensidn ha tomado la acepcion de agers o wexistirs, Este vocabu-
larto completads asimismo por e pensumiente comparado de la meta-
fisicas griega ¢ hindi v la doctrina religiosa irania, confirma la linea tra-
dictonal y original denire de las corrlentes sabias indoeuropeas, que ne
2 precisamente la que Heidegger ha interpretado como peculiar del aol-
vido del sers. Lo cierto es que el historicismo existencial v antimetafi-
sieo de M. Heidegger va estd aseniado en @ :eminarios sobre san Agus-
tin de los afies 1919 a 1922, en los que se critica tan a menudo el
necplatonizmo del autor cristiano, como se silencian las justificaciones,
Cfr. M. Heidegger, Estudios sobre mistica medieval, Madrid, 1997 v
F. Carcia Bazin, «La “tentacién” como encuentro v diversificacion del
sujeto: Agustin de Hipona, M. Heldegger v Ev. de Lucas 4=, en Escrifos
de Filosofia 33 (1990),

Esta apelacion ininterrumpida a la constancia deveniente en su aspecto
inaferrable, manifiesto y riesgoso, al imperar gobernante y al hombre, existencia
finita sumergida en este circulo sin comienzo ni fin, ha subyugado por igual a un
posmodernista afirmativo, instaurador de la ontologia hermenéutica (H. G. Gadamer),
como a los otros posmodernistas de inclinacion relativista, escéptica o epicirea que
hemos mencionado antes, y que han extraido consecuencias diversas —valga la

paradoja— de este desencantamiento metafisico propugnado por M. Heidegger, tan

liberador del hombre como fascinante?7.
MODERNIDAD Y POSMODERNIDAD

Para todos estos pensadores, bien sean heideggerianos o pretendidamente
postheideggerianos, y de este modo sus correctores, la critica a la modernidad y a la
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constitucion del sujeto moderno es comun, y de una u otra manera llegan a compartir
las mismas premisas. Podemos ensayar el siguiente inventario de censuras. La
modernidad se caracteriza por la ruptura con el pensamiento ontoteoldgico de la Edad
Media. Nuestra lectura podria poner como fecha emblematica el afio 1328, ocasion en
la que Guillermo de Ockham y otros cuatro franciscanos se alejan de la autoridad
papal de Juan XXII y buscan la proteccion imperial de Luis de Bavieras. La
orientacion individualista, naturalista y ya larvadamente progresista del Humanismo y
del Renacimiento; el fortalecimiento del método cientifico experimental por obra de
Galileo Galilei y la inclinacion al dominio técnico de la naturaleza. Lo descrito se
ratifica, finalmente, por una franca opcién por la razon, con lo que definitivamente
ella llegara a ser no sélo fundamento del conocimiento, sino asimismo, la que facilite
las condiciones de posibilidad de ese mismo conocimiento. Las consecuencias de este
reconocimiento de la razon como fundamento o principio y condicion de posibilidad
del conocimiento han sido la reduccion de su naturaleza a solo algunas de sus
capacidades, especialmente las relacionadas con las disposiciones de medida y
calculo con que se aproxima a los hechos y su subsiguiente fragmentacion, optandose
deliberadamente por la eleccion de dos de sus capacidades: el uso instrumental en su
especificidad cientifico-tecnologica y la elevacion de la racionalidad a la condicion de
modelo para el buen funcionamiento social, politico y econdémico de los grupos
humanos9. Sin embargo, la inaptitud de los esquemas y planteos racionalistas
surgidos de este proceso para captar en su integridad al hombre y al hombre en
sociedad y en el mundo temporal —dificultad acrecentada posteriormente por las
criticas frustradas de los pensadores de la sospecha (Carlos Marx, F. Nietzsche, S.
Freud) que, desafidndolo con su superacion, no han hecho mas que justificar desde la
razon misma algunos de sus aspectos dejados de lado: los condicionamientos y
limitaciones que proceden del imaginario social, «la espontaneidad irreflexiva» y
nihilista que exigen la «muerte de Dios» y la voluntad de poder, la invasion de la
energia oscura del inconsciente en el ambito claro y distinto de la conciencia— no ha
hecho mas que ratificar la profunda crisis interna que arrastraba el proyecto
racionalista y liberador de la modernidad y la ineluctabilidad de su fracaso. Se ponen
de este modo al descubierto, y es necesario tomarlos seriamente en cuenta, los
resultados de aquellas tentativas que germinan y que son predominantes en tiempos
sin trabas como los que vivimos, carentes de fundamentos y principios en si mismos,
tanto desde el punto de vista del conocimiento («tiempos

7 Véase la feliz tentativa de caracterizacion de J. Rubio Carracedo, anteriormente nims. 1y 2.
g Cfr. C. Valverde, Génesis, estructura y crisis de la Modernidad, Madrid, 1996. Ver, sin embargo, otros

matices en F. Garcia Bazan, Aspectos inusuales de lo sagrado, Cap. IX.
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Esta apelacién ininterrumpida a la constancia deve-
niente en su aspecto inaferrable, manifiesto v riesgoso, al
imperar gobernante y al hombre, existencia finita sumer-
gida en este circulo sin comienzo ni fin, ha subyoagado por
izual a un posmodernista afirmativo, instaurador de la on-
tologia hermenéutica (H. G, Gadamer), como a los otros
posmodernistas de inclinacion relativista, escéptica o epi-
ciirea que hemos mencionado antes, v que han extraido
consecuencias diversas —valga la paradoja— de este des-
encantamiento metafisico propugnado por M. Heidegger,
tan liberador del hombre como fascinante’,

Mopersipan ¥ PossoDERNDAD

Para todos estos pensadores, bien sean heideggerianos
o pretendidamente postheideggerianos, v de este modo sus
correctores, la critica a la modernidad v a la constitucidn
del sujeto moderno es coman, v de una u otra manera lle-
gan a compartir las mismas premisas, Podemos ensayar el
siguiente inventario de censuras. La modernidad se carac-
teriza por la ruptura con el pensamiento ontoteoligico de
la Edad Media. Nuestra lectura podria poner como fecha
emblemadtica el afio 1328, ocasion en la que Guillermo de
Oekham y otros cuatro francizcanos se alejan de la autori-
dad papal de Juan XXII v buscan la proteccidn imperial de
Luis de Baviera®. La orientacion individualista, naturalista
v va larvadamente progresista del Humanismo y del Rena-
cimiento; el fortalecimiento del método cientifico experi-
mental por obra de Galileo (alilei y la inclinacion al do-
minio técnico de la naturaleza. Lo descrito se ratifica,

T Viéase la feliz tentativa de caracterizacitn de J. Rubic Carracedo,
anteriormente mims. 1 y 2.

¥ Cfr. C. Valverde, (rénesis, estrictuna v orisis de la Modemidad, Ma-
drid, 1994, Ver, sin embargo, otros matices en F. Garcia Bazin, Aspec-
fos tnesuales de lo sagrado, Cap. IX.
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finalmente, por una franca opcitn por la razén, con lo que
definitivamente ella legard a ser no silo fundamento del
conocimiento, sino asimismo, la que facilite las condiciones
de posibilidad de ese mizmo conocimiento, Las conse-
cuenclas de este reconocimiento de la razén como funda-
mente o principio ¥ condicion de posibilidad del conoei-
miento han sido la reduccion de su naturaleza a solo
algunas de sus capacidades, especialmente las relacionadas
con las dizposiciones de medida v edleulo con que se apro-
xima a los hechos v su zubsiguiente fragmentacion, optindose
deliberadaments por la eleccion de dos de sus capacidades:
el nzo instrumental en su especificidad cientifico-tecnologica
v la elevacidn de la racionalidad a la condicidn de modelo
para ¢l buen funcionamiento social, politico y econdmico
de los grupos humanos”, Sin embargo, la inaptitad de los
esquemas ¥ planteos racionalistaz surgidos de este proceso
para captar en su integridad al hombre ¥ al hombre én so-
ciedad v en el mundo temporal —dificultad acrecentada
posteriormente por las criticas frustradas de los pensado-
rees de la sogpecha (Carlos Marx, F. Nietzsche, 5. Frend) que,
desafidndolo con su superacion, no han hecho més que jus-
tificar desde la razdn misma algunos de sus aspectos deja-
dos de lado: los condicionamientos v limitaciones que pro-
ceden del imaginario social, «la espontaneidad irreflexivas
y nihilista que exigen la «muerte de Dioss ¥ la voluntad de
poder, la invasion de la energia oscura del inconsciente en
el ambito claro v distinto de Ia conciencia— no ha hecho
mds que ratificar la profunda crisis interna que arrastraba
el provecto racionalista v liberador de la modernidad v la
ineluctabilidad de su fracaso. Se ponen de este modo al
descubierto, v es necesario lomarlos seriamente en cuenta,
los resultados de aquellas tentativas que germinan v que
son predominantes en fiempoz sin trabas como los que vi-
vimos, carentes de fundamentos y principios en sl mismos,
tanto desde el punto de vista del conocimiento (stiempos

* (fr. J. M. Mardones, ob. cil_, pags. 17-32,
Cfr. J. M. Mardones, ob. cit, pags. 17-32.

de gnoselogia débil») como desde la perspectiva del alejamiento o pérdida del ser
(«tiempos de ontologia débil»), como de la anarquia ética de fundamentos. Se trata,
en resumen, de una etapa de sinceramiento, de una auténtica época (epoche) de
suspension o abstencion del juicio, que descree razonablemente de los programas
fuertes y tampoco los reclama, cuyo desplazamiento hacia la disolucion
multiplicadora le es connatural y, por ello, de una oportunidad singular, radicalmente
refundadora en la que el hombre debe estar dispuesto a reencontrarse con su desnuda
humanidad en los diferentes 6rdenes de la experiencialo.

Justificado por los motivos aludidos, para J. F. Lyotard el hombre contemporaneo
comparte una situacion colectiva caracterizada por la irrepresentabilidad inherente a
lo real y la hegemonia justificada del fragmento. Es decir, desmoronadas las viejas
concepciones especulares, las sustentadoras de la imagen cdsmica y humana como
reflejos de arquetipos o de las representaciones mentales fundadas racionalmente, la
que se afirma por si misma es la parte que surge y desaparece en el flujo sin pausa de
lo cambiante, sin que especifique o refleje ningun tipo de realidad subyacente. Para J.
Baudrillard, semejante espectaculo serd el que proporciona el simulacro, cuya funcion
no es la propia de la ficcién que falsifica una realidad que no existe; pero tampoco la
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simulacion, con la que se finge que se tiene lo que no se tiene, sino la de la
disimulacién, que muestra siempre menos de lo que se posee. En efecto, la vieja
Penia, la Menesterosa del mito del Amor, no se enriquece porque Poros, el de los
muchos recursos, le dé algo en préstamo de sus inexistentes posesiones, sino porque
ella, siempre necesitada inagotablemente, concreta en el tiempo el indefinido deseo
humano de poseer. Sin duda se trata de la actividad que desata la seduccion de la
forma de ser del dios perverso, como sefiala Baudrillard, puesto

156 Francisco Garcla Baxin

de gnoselogia débils) como desde la perspectiva del aleja-
miento o pérdida del ser {«tiempos de ontologia dehbils),
como de la anarquia £tica de fundamentos, Se trata, en re-
sumen, de una etapa de zinceramiento, de una auténtica
época (epoché! de suspension o abstencion del juicio, gue
descree razonablemente de los programas fuertes y tam-
poco los reclama, cuvo desplazamiento hacia la disolu-
cion multiplicadora le es connatural v, por ello, de una
oportunidad singular, radicalmente refundadora en la que
el hombre debe estar dispuesto a reencontrarse con su
desnuda humanidad en los diferentes drdenes de la ex-
periencia™,

Justificado por los motivos aludidos, para J. F. Lyotard
el hombre contemporines comparte una situacién colec-
tiva caracterizada por la irrepresentabilidad inherente a lo
real v la hegemonia justificada del fragmento, Ez decir,
desmoronadas las viejas concepeiones especulares, las sus-
tentadoras de la imagen césmica y humana como reflejos
de arquetipos o de las representaciones mentales fundadas
racionalmente, la que se afirma por sl misma es la parte
que surge y desaparece en el flujo sin pausa de lo cam-
biante, sin que especifique o refleje ninglin tipo de reali-
dad subyacente, Para J. Baudrillard, semejante espectaculo
serd el que proporciona el simulacro, cuya funcidn no es
la propia de la fiecion que falsifica una realidad que no existe;
pero lampoco la simulacidn, con la que se finge que se
tiene lo que no se tiene, sino la de la disimulacidn, que
muestra siempre menos de lo que se posee. En efecto, la
vieja Penia, la Menesterosa del mito del Amor, no se en-
riquece porque Poros, el de los muchos recurses, le dé algo
en préstamo de sus inexistentes posesiones, sino porgque
ella, siempre necesitada inagotablemente, concreta en el
tiemnpo el indefinido deseo humano de poseer. Sin duda se
trata de la actividad que desata la seduccion de la forma
de ser del dios perverso, como sefiala Baudrillard, puesto

% Cr. los andlisis de los estudios sefulados en nam., 2.

10 Cfr. los analisis de los estudios sefialados
en nam. 2.

que la esencia de la seduccion consiste en que lo seductor en si mismo opera
siempre ilusoriamente sobre el sedul cido, que jamas lo aferrara y porque el dios que
incita sin dar nunca es el opuesto del benefactor, ya que lo que ofrece nunca lo
entrega, pero asi es capaz de sostener un mundo cuya naturaleza se afinca en el
transito ininterrumpidol1.

Gianni Vattimo, con menos agudeza intelectual pero también con mayor
coherencia hedonica de entrega a la transitoriedad de lo que acontece, hablara de la
«afirmacion de lo vivido en cada momento» y del «vagabundeo de las solucionesy.
Pero ha sido J. Derrida el que, examinando el fendmeno del lenguaje escrito no como
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el resultado interpelante de lo incaptable del ser apresado por la existencia —y de este
modo hilo transmisor universal que posibilita el didlogo de la humanidad y que trata
de salvar del olvido las acciones historicas humanas, como sostiene H. G. Gadamer—
sino como lo firme que humanamente prevalece y que ha transmitido la idolatria del
significado desde Platén hasta Ferdinand de Saussure, lo reemplaza por su moévil
oculto, la potencia irrestricta del significante, lo mas sélido del texto escrito. De este
modo, aclara Derrida, la palabra escrita en tanto que significante constituye un texto o
urdimbre, cuyo significado o sentido proviene del mismo tejido, ya que en toda
palabra escrita es activa, operativa y eficaz la diferencia. La acepcidon activa y
promotora en este caso dada a la palabra diferencia, no s6lo encierra el significado ya
aludido de diferir, de hacer distincion, sino al mismo tiempo de referir, producir o
crear referencias. Por este motivo el trazo escrito tanto abre una diferencia o division
en la uniformidad como, al mismo tiempo, evoca, llama o atrae otros significados,
permitiendo la movilidad del lenguaje escrito y de este modo su crecimiento, disemi
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que la esencia de la seduccion consiste en que lo seductor
en &l mismo opera siempre ilusoriamente sobre el sedu-
cido, que jaméz lo aferrard v porque el dios que incita sin
dar nuneca e2 el opuesto del benefactor, ya que lo gque ofrece
numca lo entrega, pero asi es capag de sostener un mundo
cuya naturaleza se afinca en el trinsito ininterrumpido®.
Gianni Vattimo, con menos agndeza intelectual pero
tambign con mayor coherencia hedonica de entreza a la
transitoriedad de lo que acontece, hablard de la «afinmacion
de lo vivido en cada momentos v del svagabundeo de las so-
lucioness. Pero ha sido J. Derrida el que, examinando el fe-
nomeno del lenguaje escrito no como €] resultado interpe-
[ante de lo incaptable del ser apresado por la existencia
—v de este modo hilo transmisor universal gque posibilita el
diflogn de la humanidad v que trata de salvar del olvido las
acciones historicas humanas, como sostiene H. G, Gada-
mer— sino como lo firme que humanamente prevalece y
que ha transmitido la idolatria del significado desde Platdn
hasta Ferdinand de Saussure, 1o reemplaza por su mivil
oeulto, la potencia irrestricta del significante, lo més salido
del texte eserito. e este modo, aclara Derrida, la palabra
escrita en tanto que significante constituye un texto o ur-
dimbre, cuvo significado o sentido proviene del mismo te-
jido, ya que en toda palabra escrita es activa, operativa v
eficaz la diferencia, La acepcion activa y promotora en este
caso dada a la palabra diferencia, no stlo encierra el sig-
nificado va aludido de diferir, de hacer distineion, sino al
mismo tiempo de referir, producir o crear referencias. Por
este motivo el frazo escrito tante abre una diferencia o di-
visidn en la uniformidad como, al mismo tempo, evoca,
llama o atrae otros significados, permitiendo la movilidad
del lenguaje escrito v de este modo su crecimiento, disemi-

" Cfr, M. Verstraete, sModernidad sgénica. Itinerarinm mentis tri-
bulatae in Denms i(Tesis de Doctorado en Filosofia), Mendoza, Facultad
de Filosofia v Letras de la Universidad Nacional de Cuyo, 199

11 Cfr. M. Verstraete, «Modernidad agénica. Itinerarium mentis tribulatae in Deum» (Tesis de Doctorado

en Filosofia), Mendoza, Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo, 1996.
nacion y dispersion 12. Pero inadvertidamente, propuestas como las ofrecidas por
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Derrida, que pretenden haber desencantado definitoriamente el pensamiento de
Occidente, se enredan a si mismas y caen victimas de sus mismas soluciones
magicas, aunque no de la magia entendida como técnica tradicional, sino de un burdo
remedo porque sin proponérselo se cae en la trampa mental de un modo de magia que
es simplemente mecanicista y extrafio a las necesidades de la naturaleza. Las leyes de
asociacion y disociacion de la memoria por contigiiiddad y atraccion, o por oposicion y
rechazo, son las que dominan en esta tesis autogenerativa de la escritura y el juego
interminable de espejos. Pero en ambos casos se hace presente la autocontradiccion
porque el texto se conserva como un todo, por mayor que sea su dispersion y
relajamiento, no por la iniciativa de las partes sino porque el orden, la coordinacion,
la armonia, la disposicion y la ejecucion del plan, o sea, la economia intrinseca que da
estructura, sustentan su arquitectura cuidando y manteniendo unidas las partes; y una
especularidad que surge de la vaciedad indefinida aunque carente de luz, y por ello,
tenebrosa e impotente, nada puede producir.

Si toda la naturaleza en dolores de parto puja por salir de si misma (san Pablo); si
la naturaleza material aspira a apresar la luz y retenerla, movida por la violencia de su
contrapotencia (C. H., gnosticos y maniqueos) o si ella misma la refleja ilusoriamente
doécil a la gran maga que es la materia (Plotino e incluso hindues), no se cae en la
incoherencia de hacer depender al hombre del caos insondable para después
privilegiarlo como su connatural iluminador iluminante a partir de ese mismo caos y
ser original. SO6lo un prejuicio evolucionista inadvertido o vergonzante puede

sustentar tamana transgresion de la logica elementali3.
12 Cfr. J. Derrida, La diseminacion, Madrid, 1975, pags. 93-260; y F. Garcia Bazan, «La desconstruccion

del lenguaje», en AAW, La desconstruccion, Buenos Aires, 1992, pags. 17-28.
13 Cfr. F. Garcia Bazan, Neoplatonismo y Vedanta. La doctrina de la materia en Plotino y Shankara, Buenos

Aires, 1982.
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naciin y dispersion!®. Pero inadvertidamente, propuestas
como lag ofrecidas por Derrida, que pretenden haber des-
encantade definitoriamente el pensamiento de Occidente, se
enredan a si mismas y caen victimas de sus mismas zolu-
ciones migicas, aundgue no de la magia entendida como tée-
nica tradicional, sino de un burdo remedo porque sin pro-
ponérselo se cae en la trampa menlal de un modo de magia
que es simplemente mecanicista v extrafio a las necesidades
de la naturaleza. Las leves de asociacion v disociacion de la
memoria por contiglidad v atraccién, o por oposicion y re-
chazo, son las que dominan en esta tesis autogenerativa de
la escritura v el juego interminable de espejos. Pero en am-
bos casos se hace presente la autocontradiceidn porgue el
texto se conserva como un todo, por mayor que sea su dis-
persion v relajamieqito, no por la indciativa de las partes sino
porgue el orden, la coordinacion, la armonia, la disposicion
v 1a ejecucion del plan, o sea, la economia intrinseca que da
estructura, sustentan su anquitectura cuidando v mante-
niendo unidas las partes; ¥ una especularidad que surge de
la vaciedad indefinida aungue carente de luz, v por ello, te-
nebrosa & impotente, nada puede producir.

Si toda la naturaleza en dolores de parto puja por salir de
si misma (san Pablo); si la naturaleza material aspira a apre-
sar la lnz v retenerla, movida por la violencia de su contra-
potencia (C. H., gnisticos v maniquecs) o si ella misma la re-
flegja ilusoriamente docil a la gran maga que es la materia
(Ploting & mcluso hindees), no se cae en la incoherencia de
hacer depender al hombre del caos insondable para después
privilegiarlo como su connatural iluminador fluminante a
partir de ese mismo caos v ser original. 36lo un prejuicio evo-
lucionista inadvertido o vergonzante puede sustentar tamaiia
transgresiin de la logica elemental .

¥ Cfr. J. Derrida, Lo diserminactan, Madrid, 1975, pags. 93-260; ¥
F. Garcia Bazdn, «La desconstruccidn del lenguajes, en AAVV, La des-

construceidn, Buenos Aires, 1992, pags. 17-28.
1 Cir F. Garcin Bazfin, Neoplatonisiio ¥ Peddnba, La doctring de s
meria en Ploting v Shankare, Buenos Aires, 1982,

PoSMODERNIDAD Y RELIGION
En un mundo, por consiguiente, en el que los excesos del proyecto modernista

cientifico han conducido al descontrol de la investigacion cientifico-tecnologica, a la
explosion y manipulacion de la informacidon por la teletécnica, al dominio de lo
politico y social por la burocracia y de la economia por el célculo lucrativo e
informatico, pero que, sin embargo, ha despojado al hombre contemporaneo de los
idolos transmitidos por los grandes metarrelatos sobre la Esencia, Dios y el hombre
racional, ;qué se puede pensar de la religion? Y concretamente, ;de la religion como
un fenomeno de retorno que adquiere vigencia actual planetaria por la presencia
indiscreta que le permiten el acortamiento del espacio y el tiempo por la velocidad de
las comunicaciones, su irrecusable universalidad por la difusion de sus mensajes e
imagenes y el escandalo de su ofensiva por las actividades de los grupos
fundamentalistas y neoesotéricos? Este es el planteo de fondo que siguiendo las
pautas posmodernas impuestas por la moda y la publicidad, un grupo de autores de
inclinacion posmodernista, invitados a reunirse por dos editoriales europeas en un
confortable hotel de Capri —y que sin duda tenian en cuenta no tanto el
esclarecimiento de la cuestion, cuanto su lanzamiento para el publico y la eventual
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venta de su publicacion— se encargod de afrontari4.

Los trabajos expuestos fueron siete, pero me detendré en el ntcleo de lo que
ofrecen tres de ellos, pertenecientes, respectivamente, a Jacques Derrida, Gianni
Vattimo y H. G. Gadamer. Desde luego que tampoco seria de buen gusto detenerse en
discutir las imprecisiones o francos errores de interpretacion filolégica que las

comunicaciones registranis.
14 Cfr. Seminario de Capri, bajo la direcciéon de J. Derrida y G. Vattimo, La religion, Buenos Aires,

1997, pags. 5 y 6. Aunque con sentido mas descriptivo, cfr. E. Pace, «Renouveaux-Revivalismes», en F.
Lenoir e Y. T. Masquelier, Encyclopédie des Religions 11, 2399-2410 y G. Repel, «Mobilisations religieuses et
désarrois politiques a I'aube de'Tan 2000, ibid., II, 2411-2420.
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Posaopermman 1 RELIGIS

En un mundoe, por consiguiente, en el que los excesos
del proyecto modernista cientifico han conducido al des-
control de la investigacion cientifico-tecnologica, a la
explosion ¥y manipulacidn de la informacion por la tele-
técnica, al dominio de lo politico v social por la buroera-
eia ¥ de la economia por el cdlculo luerativo e informdtico,
pero que, sin embargo, ha despojado al hombre contem-
pordneo de los idolos transmitidos por los grandes meta-
rrelatos sobre la Esencia, Dios v el hombre racional, jqué
se puede pensar de la religion? Y concretamente, jde la re-
ligion como un fenémeno de retorno que adquiere vigen-
cia actual planetaria por la presencia indiscreta que le per-
miten el acortamiento del espacio v el tiempo por la
velocidad de las comunicaciones, su irrecusable universa-
lidad por la difusidn de 2us mensajez e imigenes v el es-
cindalo de su ofensiva por las actividades de los grupos
fundamentaliztas ¥ neoesotéricos? Este es el planteo de
fondo que siguiendo las pautas posmodernas impuestas por
la moda v la publicidad, un grupo de autores de inclina-
citn posmodernista, invitados a reunirze por dos editoria-
les europeas en un confortable hotel de Capri —y que sin
doda tenfan en cuenta no tanto el esclarecimiento de la
cuestion, cuanto su lanzamiento para el piablico y Ta even-
tual venta de su publicacion— se encargo de afrontar'®.

Los trabajos expuestos fueron siete, pero me detendré
en el nicleo de lo que ofrecen tres de ellos, pertenecien-
tes, respectivamente, a Jacques Derrida, Gianni Vattimo y
H. G. Gadamer. Desde luego que tampoco seria de buen

14 Cfr, Seminario de Caprl, bajo la direceion de J. Derrida v G, Vat-

time, La religicn, Buenos Aires, 1997, pags. 5 v 6. Aunque con sentido

miks descriptiva, ofr. E. Pace, cRenouveaux-Revivalismes=, en F, Lennir

e ¥, T. Masquelier, Encyelopédie des Religions 11, 23092410 v . Eepel,

aMohilisations religienses et désarrois politiques a aube de Fan 20006,

ibd., 11, 2411-2420.

A J. Derrida le gustaba en sus comienzos exorcizar a Platon, pero ahora, en vista
de la dureza del hueso, se ha decidido por posmodernizarlo conjuntamente con la
herencia neoplaténica. La tarea es casi insuperable, pero los juegos de ingenio se
animan con todo. La médula de la experiencia de lo religioso estribaria para Derrida
en la nocion de chora. Esa chora que, segun Platon en el Timeo, otorga
indeterminadamente espacio y lugar, pero que a Derrida le evoca también, acaso por

una remembranza con la nada hegeliana, su relacion con lo Uno. Esto ultimo le
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permite interpretar que ella asuma el caracter de uno idéntico por la impasibilidad y
de uno solo, inconfundible, por la alteridad. Es ésta la que apunta hacia la pluralidad
del dos y la multiplicidad, que la determinan y afioran la diferencia. La chora, por lo
tanto, absolutamente impasible, podrd siempre adquirir nuevas formas, pero
absolutamente heterogénea también, por su inajenable alteridad, podra siempre
presidir las distinciones. Impasibilidad y alteridad, unidad de contrarios, que como
fondo sin fondo es ante lo primero y que trae a la mente la imagen del «desierto en el
desierto», o sea, el despojo de lo carente de todo que se suspende entre lo que se
puede revelar, la revelabilidad, y la revelacion. Nada que no se confunde con nada,
que supera a la nada de la angustia heideggeriana porque tampoco es umbral ni duelo

para la
15 En particular, las reflexiones que se desarrollan sobre etimologias en relacion con la terminologia

sobre lo sagrado e historia de las religiones por parte de J. Derrida. En el primer caso, el autor francés se basa
en E. Benvéniste, cuya notable obra Vocabulario de las instituciones indoeuropeas (Madrid, 1983), es
sobradamente meritoria, pero limitada para realizar un estudio etimoldgico convenientemente completo. En
segundo lugar, el desconocimiento del pensamiento oriental le hace afirmar, por ejemplo, el caricter
occidental de la «via negativay, sin advertir todo lo concerniente a la apavada en la India. Cfr. cap. L.

1) Francisco Garcla Bazin

gusto detenerse en discutir las imprecisiones o francos
errores de interpretacion filologica que las comunicaciones
registran'®,

A J. Derrida le gustaba en sus comienzos exorcizar a
Flaton, pero ahora, en vista de la dureza del hueso, se ha
decidido por posmodernizarlo conjuntamente con la he-
rencia neoplatonica. La tarea es casi insaperable, pero los
juegos de ingenio se animan con todo. La médula de la ex-
periencia de lo religioso estribaria para Derrida en la no-
cion de chira. Eza chdira que, segin Platon en el Timeo,
otorga indeterminadamente espacio v lugar, pero que a
Derrida le evoca también, acaso por una remembranza
con la nada hegeliana, au relacidon con lo Uno, Esto dltimo
le permite interpretar que ella asuma el cardcter de uno
idéntico por la impasibilidad v de uno solo, inconfundi-
ble, por la alteridad. Es ésta la que apunta hacia la plura-
lidad del dos v la multiplicidad, que Ia determinan v afo-
ran la diferencia. La chdra, por lo tanto, absolutamente
impasible, podri siempre adguirir nuevas formas, pero ab-
solutamente heterogénea también, por su inajenable alte-
ridad, podrd siempre presidir las distinciones. Impasibili-
dad y alteridad, unidad de contrarios, que como fondo sin
fondo es ante lo primero ¥ que trae a la mente la imagen
del «desierto en el desiertos, o 2ea, # despojo de lo ca-
rente de todo que se suspende entre lo que se puede reve-
lar, la revelabilidad, v la revelacién, Nada que no se con-
funde con nada, que supera a la nada de la angustia
heideggeriana porque tampoco es umbral ni duelo para la

5 En particular, 1as reflexiones que se desarrollan sobre etimolegias
en relacion con la terminologia sobre lo sagrado e historla de las reli-
giones por parte de J. Derrida. En el primer cazo, ol autor francés se basa
en E. Benvéniste, cuya nofable obra Focakdario de los institeciones in-
doewrapens (Madrid, 193], es sobradaments meritoria, pero limitada
para realizar un estudio etimologics convenientemente complets. En ge-
gundo Iuegar, €l desconocimients del pensamiento oriental le hace afir-
mar, por gjemplo, el cardeter occidental de la svia negativas, 2in adver-
tir todo lo concerniente a la apavdda en la India. Cir cap, L

cuestion del ser, y que es mas que la nada de la teologia negativa. Por ese motivo:
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Sobre el fondo sin fondo de una impasibilidad siempre virgen, chora del mafiana en unas lenguas que ya
no sabemos o que todavia no hablamos. Ese lugar es tinico, es lo Uno sin nombre. Da lugar, puede ser, pero
sin la mas minima generosidad, ni divina ni humana. Ahi, la dispersion de las cenizas ni siquiera es prometida,
ni la muerte d(on)ada.

Pero esta aventura conceptual esta llena de equivocos. Primero, porque el «uno»
como nocién, simple y Unico, no es unidad de contrarios. Siempre se conserva, pero
sobre la identidad que implica a la alteridad y viceversa, que son multiples. De este
modo ambas son dos. Y en segundo lugar, porque el dos como dualidad rio determina
al uno, sino que es determinado por ¢l como unidad dual. Lo que se ha dicho no
pertenece a la aritmética para el célculo, por lo tanto, ni a la euclidiana, ni a la
fregeana, vastago de la racionalidad moderna, pero ni siquiera a la platonica, sino que
es aritmologia pitagérica ocupada en reflexionar sobre qué es el numero, sus
principios y propiedades, y enfocado desde la multiplicidad del devenir natural,
siempre fracasard su posible conceptualizacion porque le acecharan contradicciones
insospechadasi6. La arbitrariedad racional —particularmente, cuando la razon se
inclina sobre las ciencias (epistemai), los caminos de acceso a la sabiduria— no es
propia de la filosofia, sino de la fobosofia.

G. Vattimo, de educacion cristiana catdlica en su juventud, se ha dedicado
asimismo a exponer segun el sesgo posmoderno la idea paulina de la kénosis, del
vaciamiento del Dios encarnado y crucificado;7. Entiende que la es

16 Cfr. J. Derrida, «Fe y saber. Las dos fuentes de la "religion" en los limites de la mera razén», ob. cit,
pags. 7-106 (part. 32-34 y 105-106) y véase F. Garcia Bazan, «Los aportes neoplatonicos de Moderato de
Cédiz» en Anales del Seminario de Historia de la Filosofia 15 (1998), paginas 15-36.

17 Cfr. Pablo, Fu. 2,6 y sigs. y A. Oepke, voz kendo, en G. KittelG. Friedrich (eds.), ThWzNT III, pags. 660-
662.
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cuestion del ser, v que es més que la nada de la teclogia
negativa. Por ese motivo:

Sobre el fondo sin fondo de una mpasibilidad sempre
virgen, chine del mafiana en unas lenguas que ya no sabe-
mos o que todavia no hablamos, Ese lugar es anico, e lo Uno
sin nombre. D lugar, puede ser, pero sin la mas minima ge-
nerosidad, ni divina ni humana. Ahi, la dispersion de las ce-
nizas ni siquiera es prometida, ni la muerte dionjada.

Pero esta aventura conceptual estd llena de equivocos,
Primero, porque el «sunos como nocién, simple v (nico, no
es unidad de contrarios. Siempre se conserva, pero sobre
la identidad que implica a la alteridad y viceversa, que son
muiltiples. De este modo ambas son dos, Y en segundo lu-
gar, porque el dos como dualidad no determina al uno, sino
que es determinado por 8 como unidad dual. Lo que se ha
dicho no pertenece a la aritmética para el ciloulo, por lo
tanto, ni a la enclidiana, ni a la fregeana, vistago de la ra-
cionalidad moderna, pero nd siquiera a la platénica, sino
fque ez aritmologia pitagdrica ocupada en reflexionar sobre
qué ez el nimero, sus principios v propiedades, v enfocado
dezde la multiplicidad del devenir natural, siempre fraca-
sarf su posible conceptualizacidn porque le acechardn con-
tradicciones insospechadas'®. La arbitrariedad racional
—particularmente, cuando la razién se inclina sobre las
cienecias (epistemall, los caminos de acceso a la sabiduria—
no ez propia de la filosofia, sino de la fobosofia.

G. Vallimo, de educacidn cristiana catélica en su ju-
ventud, se ha dedicado asimismo a exponer segiin el sesgo
posmoderno la idea paulina de la kénosis, del vaciarmiento
del Dios encarnado v crucificado!”, Entiende que la es-

1 Cfr J. Derrida, «Fe y saber. Las dos fuentes de Ia “religion™ en los
Iimites de la mera razdne, ob. cit., pdgs. 7-106 (part, 32-34 v 105-106)
y viaze F. Garcia Bazdn, «Los aportes neoplatinicos de Moderato de Ca-
dize en drales del Seminario de Historie de lo Filosofie 15 (1908), pag-
nas 15-36.

1T Cfr. Pablo, Fil. 2.6 v sigs. ¥ A. Oepke, voz kendo. en G, Kittel-
. Friedrich (eds.), ThWzNT I, pags. 660-662.

tructura trinitaria de la creencia cristiana del Dios hecho hombre, del Hijo
humanizado, ha venido a representar dentro de la historia de las religiones la forma
culminante y mas lograda del reforno de la existencia en relacion con el
advenimiento del ser, porque se trata del hombre que vaciandose de Dios,
nadificindose en la existencia religiosa, se entrega sin limites a la espera del
surgimiento espontaneo de lo sagrado en un mundo historico capaz de redimir al
hombre por el desplazamiento hermenéutico. Se ofrece de este modo el derrumbe
crucial de los metarrelatos religiosos ante la experiencia de la creaturidad, como
contingencia y libertad18. Nos topamos en esta propuesta con un modo terminante de
reemplazo de la creencia religiosa y su interpretacion teologica, por el concepto no
como desarrollo racional de la creencia, sino como su fuente y autojustificacion. En
este caso la religion se supera, porque todo hombre es manantial de la humana
religion cuyo mds puro testimonio interpretamos que por su liberacion de
compromisos ha de ser la suspension del juicio propia del escépticol9.

H. G. Gadamer, sin embargo, de confesion protestante, plantea igualmente la
cuestion del Hijo de Dios encarnado y sacrificado, pero no desde el vaciamiento
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divino, sino desde el escandalo de la Cruz y la aceptacion de la muerte por parte del
Cristo crucificado. Porque la ontologia hermenéutica de Gadamer toma por punto
inmediato de comprension al ser humano temporal, pero no como existente creado,
como haria san Agustin, sino como existente finito20. Al hombre lo define la
conciencia de los propios limites y en particular el limite insuperable de la muerte. El
hecho de que el hombre tenga conocimiento de la muerte, aunque no la experimente,
es un rasgo distintivo de la existencia humana, y permite que el hombre sea el
viviente auténticamente mortal. Una mortalidad, ademas, que el hombre prolonga del
unico modo como le es posible prolongar su finitud: por la entrega reciproca de lo
que de €l proviene, en este caso el acto de enterrar a los muertos. Porque el existente
humano se reconoce mortal y es capaz de anticipar la muerte, inhuma y cuida a los
muertos. El animal inconsciente de su propia vida mortal no lo hace, porque para ¢l
no parece haber limite postrero y asi no se le puede imponer la necesidad de querer
proteger del olvido a la individualidad, sino sélo de prolongar la vida de la especie
por la generacion y el cuidado de la cria. Por el contrario, el ser humano, al anticipar
su muerte necesariamente, no solo es capaz de superar el terror del fin, sino que al
mismo tiempo cumple su deseo de desterrar el olvido por el enterramiento y de
conservar la memoria de la individualidad por el culto de los muertos. La ofrenda
mortuoria vendria a ocupar una funcion paralela y complementaria del lenguaje en
relacién con la angustia humana que se proyecta tratando de aferrar lo inasible de un

mundo significativo.
18 Cfr. G. Vattimo, «La huella de la huella», en ob. cit, pags. 107-129.

19 No esta de mas recordar en este punto la observacion de Numenio de Apamea en su obra Sobre el divorcio

de los académicos de Platon, fr. 24 (L.1), que hoy se parece reproducir: «Ahora bien, bajo Espeusipo, el
sobrino de Platon, Jendcrates, el sucesor de Espeusipo, y Polemon, quien recibio la escuela de Jendcrates, el
caracter de las doctrinas se mantuvo siempre casi el mismo, porque al menos todavia no existia esta famosa
"suspension” y cosas semejantesy, véase F. Garcia Bazan, Ordculos Caldeos. Numenio de Apamea, Madrid,
1991, pag. 255. La revista Studia Patavina XLIV, mayo-agosto (1997), ha dedicado reflexiones de E. Berti,
G. Trentin y otros a la interpretacion cristiana y religiosa de G. Vattimo.
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tructura trinitaria de la creencia cristiana del Dios hecho
hombre, del Hijo humanizado, ha venido a representar
dentro de la historia de las religiones la forma culminante
y mis lograda del reforne de la existencia en relacidn con
el advenimiento del ser, porque se trata del hombre que va-
ciindose de Dios, nadificindose en la existencia religiosa,
se entrega sin limites a la espera del surgimiento esponti-
neo de lo sagrado en un mundo historico capaz de redimir
al hombre por el desplazamiento hermenéutico, Se ofrece
de este modo el derrumbe crucial de los metarrelatos reli-
ginsos ante la experiencia de la creaturidad, como contin-
gencia v libertad'®. Nos topamos en esta propuesta con un
modo terminante de reemplazo de la creencia religiosa y
su interpretaciom teologica, por el concepto no como des-
arrodlo racional de la creencia, sino como su fuente ¥ auto-
justificacitn. En este caso la religion se supera, porque todo
hombre es manantial de 1a humana religion cuvo més puro
testimonio interpretamos que por su liberacion de com-
promizos ha de ser la suspensicn del juicio propia del es-
céptica!”,

H. . Gadamer, sin embargo, de confesién protestante,
plantea ignalmente la cuestin del Hijo de Dios encarnado
v sacrificado, pero no desde el vaciamiento divino, sino
desde el escandalo de la Cruz v la aceptacion de la muerte
por parte del Cristo crucificado. Porgque la ontologia her-
menéutica de Gadamer loma por punto inmediato de com-

% Clr. G. Vattimo, «La huela de la huellas, en ob. cit., pigs. 107-129,

1% Mo ests de més recordar en este punto la observacidn de Nume-
nio de Apames en su obra Sobre el divorcio de los académicos de Fla-
tan, fr. 24 (1.1), que hoy se parece reproducir: «Ahora bien, bajo Espeu-
sipo, €l sobring de Platén, Jenderates, el sucesor de Ezpeusipo, ¥
Polemidn, quien recibio la escuela de Jendcrates, el cardcter de las doe-
frinas s mantuvo siempre casi el mismo, porque al menos todavia no
existia estn fanpoza “suspension” v cosas semejantess, véage F, Garcia Ba-
zin, Ordoudos Caldeos. Numenio de Apamea, Madrid, 1991, pég. 255, La
revista Studia Pataving XLIV, mayo-agosto (1997, ba dedicado reflexio-
nes de E. Berti, . Trentin v otros a la interpretacifn cristiana y relisiosa
de G. Vattimo.

Sobre esta base, H. G. Gadamer, frente al hecho religioso del Cristo crucificado,
como hemos dicho, se plantea la cuestion de la posibilidad de la aceptacion de la
muerte, puesto que la vida se obstina imperturbablemente por vivir, y el poderio de la
voluntad vital lucha y soporta ante la muerte hasta que le alcanzan las fuerzas. El
Dios hecho hombre crucificado, sin embargo —expresa dubitativamente Gadamer—,
al aceptar la muerte: «;No sobrepasa las fuerzas humanas?» El cristianismo en su
interpretacion de la vida y de la muerte, impone una exigencia de cardcter
sobrenatural, ya que lo humanamente accesible es la aceptacion de la inestabilidad,
del riesgo y de la dependencia, poniéndose en juego la capacidad de adaptacion y
haciéndose el hombre realmente «hombre experimentado», en el que es posible que
aparezca mas alla del sentido comun y del buen sentido, el sentido practico, que
dignifica la accion humana libre como prudente con la aureola de valores
intersubjetivos que la acompaifian, fundamentos del didlogo, a saber: los valores

humanistas de la tolerancia, la razonabilidad, la igualdad y la solidaridad21.
20 Cfr. F. Garcia Bazan, «Tradicion y hermenéutica en el platonismo, el cristianismo naciente y H. G.

Gadamer», en Escritos de Filosofia 31 (1997), pags. 55-74 (part. 68-73).
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prension al ser humano temporal, pero no como existente
creado, como harfa san Agusting, sino como existente fi-
nito®™. Al hombre lo define la conciencia de los propios 1i-
mites v en particular el limite insuperable de la muerte, El
hecho de que el hombre tenga conocitmiento de la muerte,
aundque no la experimente, es un rasgo distintivo de la exis-
tencia humana, ¥ permite que el hombre sea el vivienle
auténticamente mortal. Una mortalidad, ademas, que el
hombre prolonga del inico modo como le es posible pro-
longar su finitud: por la entrega reciproca de lo que de €l
proviene, en este caso el acto de enterrar a los muertos.
Porque el existente humano se reconoce mortal y es capaz
de anticipar la muerte, inhuma v cuida a los muertos, El
animal inconzciente de su propia vida mortal no lo hace,
porque para €l no parece haber limite postrero y asi no 2
le puede imponer la necesidad de querer proteger del ol-
vido a la individualidad, sino s6lo de prolongar la vida de
la especie por la generacion v el cuidado de la cria, Por el
contrario, el ser humano, al anticipar su muerte necesa-
riamente, no silo es capaz de superar el terror del fin, sino
que al mismo tempe comple su deseo de desterrar el ol-
vido por el enterramiento y de conservar la memoria de la
mdividualidad por ] culto de los muertos. La ofrenda mor-
tuoria vendria a ocupar una funcidn paralela v comple-
mentaria del lenguaje en relacidn con la angustia humana
que se proyecta tratande de aferrar lo inasible de un
mundo significativo.

Sobre esta base, H. G. Gadamer, frente al hecho reli-
giozo del Cristo crucificado, como hemos dicho, se plantea
la cuestion de la posibilidad de la aceptacion de la muerte,
puesto que la vida se obstina imperturbablemente por vi-
vir, v el poderio de la voluntad vital lucha v soporta ante
la muerte hasta que le aleanzan las fuerzas, El Dios hecho

® Cfr. F. Garcia Bazdn, «Tradicién y hermenéutica en ef plato-
nismo, el cristianismo naclente v H. G. Cadamers, en Escritos de Filo-
soffa 31 (1997), pdgs. 55-T4 (part, 68-T3),

La posicion de H. G. Gadamer es, desde luego, racionalmente mesurada, y se
aparta asi del desenfreno intelectual de los posmodernos relativistas. Pero en su
reflexion sobre el fenomeno de la muerte y la religion, ratifica su tesis de fondo
finitista y, por lo tanto, el andlisis simplificado del fendmeno. Porque todo acto y
decision humana en tanto que mortal, no es meramente natural como si fuese
actividad del animal o de la planta, sino de una naturaleza mas compleja. La cuestion
seria preguntarse si es posible que haya una decision de la voluntad humana, de vivir
que supere a la muerte como negacion de la vida. Y el camino que lleva a ello es vivir
la vida como no-muerte. No como lo opuesto a la muerte, y que de este modo lleva
adelante un combate y un aprendizaje sin reposo contra el limite que
ineluctablemente debe aceptar, hasta agotarse las ultimas posibilidades, sino al revés.
Vivir la vida como lo que es, intensidad de poder inagotable, a la que no puede agotar
su manifestacion limitada en el instrumento (organon-organikos) bioldgico pasajero
que es el organismo. La vida no es condicionada por la muerte, sino por el transito
pasajero, temporal, vida-muerte, en el que revela su oculta potencia marcada por el
doble limite organico del nacimiento y la muerte biologicos.
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21 Cfr. H. G. Gadamer, «Conversaciones de Capri», en ob. cit, padginas 279-291; y F. Garcia Bazan, «La

hermenéutica juridica en H. G. Gadamer y en el intrivitrialismo de Miguel Herrera Figueroa», en A. Tosto
Valenzuela, M.T. Fernandez Lagos y M. del V. Romanelli, ;Conoce a Herrera Figueroa?, Buenos Aires,
1997, pags. 141-153.
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hombre crucificado, sin embargo —expresa dubitativa-
mente Gadamer—, al aceptar la muerte: «;No sobrepasa
las fucrzas humanas?s El cristianismo en su interpretacion
de la vida v de la muerte, impone una exigencia de cardic-
ter sobrenatural, ya que lo humanamente accesible es la
aceptacidn de la inestabilidad, del riesgo v de la dependen-
cia, poniéndose en juego la capacidad de adaptacion y ha-
ciéndoze el hombre realments «hombre experimentados,
en el que es posible que aparezca mas alld del sentido eo-
miin y del buen sentido, el sentido prictico, que dignifica
la accidn humana libre como prudente con la aureola de
valores intersubjetivos que la acomparian, fundamentos del
didlogo, a saber: los valores humanistas de la tolerancia, la
razonabilidad, la igualdad v la solidaridad®,

La posicidn de H. G. Gadamer es, desde luego, racio-
nalmente mesurada, v se aparta asi del desenfrenc inte-
lectual de los posmodernos relativistas. Pero en su refle-
xidn sobre el fendmeno de la muerte v la religion, ratifica
su tesis de fondo finitista v, por lo tanto, el andlisis sim-
plificado del fendmenco. Porgque todo acto v decision hu-
mang en tanto que mortal, no es meramente natural como
&i [uese actividad del animal o de la planta, sino de una na-
turaleza mis compleja. La cuestién seria preguntarse si es
posible que haya una decision de la voluntad humana, de
vivir que supere a la muerte como negacion de la vida, Y
el camino que lleva a ello es vivir la vida como no-muerte,
No como lo opuesto a la muerte, v que de este modo lleva
adelante un combate ¥ un aprendizaje sin reposo contra el
limite que ineluctablemente debe aceptar, hasta agotarse
las dltimas posibilidades, sino al revés, Vivir la vida como
lo que es, intensidad de poder inagotable, a la que no puede

A Cfr. H. G, Gadamer, «Conversaciones de Caprie, en ob. cil., pagi-
fias 279-201; v F. Garcia Bazdn, «La hermengutica juridica en H. G, Ga-
damer ¥ en ¢l intrivitrialismo de Miguel Herrera Figueroae, en A Tosto
Valenzuela, M.T. Fernindez Lagos v M. del V., Romaneili, ;Conoce a He-
rrera Figueroa®, Buenos Aires, 1997, pags. 141-153.

Este tipo de decision que es humanamente asequible, y que sélo puede llegar a ser
experimentada como real presencia en la vida orgénica, para ser rigurosos, no es
simplemente «sobrenatural», sino sobrehumana e inmortal. Por eso no se trata, en
ultima instancia, de que lo propio del existente sea la voluntad de vivir, como si la
vida dependiera del afan finito de la existencia, sino del vivir mismo inherente a la
voluntad, el vivir en la voluntad, lo que permite al hombre aceptar o recibir la muerte
por la Vida misma. Hay un abismo entre la triple concepcion de la vida natural (blos),
la vida orgénica (zo¢) y la vida eterna (zoé aionios), y el hecho religioso en relacion
con la salvacion, la sotena, expresado de diversas maneras se refiere siempre a la
ultima acepcidn,,.

En conclusion. La caracteristica de mayor relieve que ofrece en nuestros dias el
fenomeno de la «religion», en relacion con la planetizacion de los hechos y el
encuentro en el espacio y el tiempo de las religiones del mundo, es la necesidad de
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depurar su concepcion vinculada a prejuicios occidentales dominantes, ampliando
conscientemente su significado en contacto con las diversas experiencias de lo
sagrado. «Religion» es «religacién» de acuerdo con la interpretacion cristiana de
Lactancio, pero asimismo «relectura», de acuerdo con la etimologia arcaica de
Cicerén23. Por lo tanto, una metodologia polilogica es lo primero que debe adaptarse
como puente para una comprension libre y amplia del fendmeno religioso. Pero
incluso mas. Para el encuentro efectivo entre creyentes de diversos credos y no
creyentes es necesario cultivar: en primer lugar, el respeto y aceptacion de la alteridad
inherente a lo que siendo idéntico a si es diferente para el otro, porque lo propio no
tiene otra posibilidad para reflejarse asimismo como otro en los demads; y en segundo
lugar, una voluntad ecuménica sincera que permita que el encuentro constituya la sola
y total «tierra habitable» para los hombres de creencias diversas que vayan al

descubrimiento reciproco y a la verdadera y digna convivencia.
22 Cfr. F. Garcia Bazan, «La muerte y el tiempo. Dos enfoques desde la existencia: San Agustin y H. G.

Gadamer», en Octavo Encuentro Nacional de Fenomenologia y Hermenéutica, celebrado por la Academia
Nacional de Ciencias de Buenos Aires del 23 al 26 de septiembre de 1997.
23 Cfr. F. Garcia Bazéan, Aspectos inusuales de lo sagrado, Cap. Il.
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agotar su manifestacion limitada en el instrumento (Grga-
non-organikis) bioldgico pasajero que es el organismo. La
vida no es condicionada por la muerte, sino por el trinsito
pasgjero, temporal, vida-muerte, en el que revela su oculta
potencia marcada por el doble limite orgdnico del naci-
miento v la muerte bioldgicos,

Este tipo de decizidn que es humanamente asequible, y
que sblo puede legar a ser experimentada como real pre-
sencia en la vida orginica, para ser rigurosos, no es sim-
plemente ssobrenaturals, sino sobrehumana e inmortal.
Por eso no se trata, en dltima instancia, de que o propio
del existente sea la voluntad de vivie, como =i la vida de-
pendiera del afin finito de la existencia, sino del vivir
mismo inherente a la voluntad, el vivir en la voluntad, lo
que permite al hombre aceptar o recibir la muerte por la
Vida misma. Hay un abismo entre la triple concepeidn de
la vida natural (Bios), la vida orgdnica (zod) v la vida eterna
(zo¥f aionios), v el hecho religioso en relacion con la salva-
cifn, la soferia, expresado de diversas maneras se refiere
giempre a la dltima acepeion®,

En conclusion. La caracteristica de mavor relieve que
ofrece en nuestros dias el fendmeno de la «religione, en re-
lacion con la planetizacion de los hechos v el encuentro en
el espacio vy el tiempo de las religiones del mundo, es la
necesidad de depurar su concepeion vineulada a prejuicios
oceidentales dominantes, ampliando conscientemente su
significado en contacto con las diversas experiencias de lo
sagrado. «Religidne es areligacidns de acuerdo con la in-
terprelacion eristiana de Lactancio, pero asimismo «relec-
turas, de acuerdo con la etimologia arcaica de Ciceron®,
Por lo tanto, una metodologia polildgica ez lo primero que

= Cfr. F. Garcia Hazdn, «La muerte v el tiempo. Dos enfocques desde
la existencia: San Agustin v H. G, Gadamers, en Octaro Encueniro Na-
chonal de Feromenologia v Hermenduticn, celebrado por la Academia Na-
cional de Ciencias de Buenos Aires del 23 al 26 de septiembre de 1907,

® Cir. F. Garcia Bazin, dspecios inusuales de o sagrado, Cap, 11,
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La irrupcion del retorno universal y expansivo de lo religioso bajo formas
diversas es un desafio que el hombre creyente de fines de siglo, como ya reconocio el
Concilio Vaticano II en el ambito catdlico, debe afrontar con integridad, o sea, tanto
admitiendo la crudeza historica del hecho como el respeto del derecho natural de la
libertad religiosa, confiando siempre en la Providencia y la gracia divinas, mas que en
su fuerza y en su voluntad24.

En este sentido, la interpretacion de los autores posmodernos del «retorno de la
religiony», pasada por el filtro engafiador del «pensar la religiony», es ilusoriamente
libertaria y deriva de un doble prejuicio propio de la incomprension de la mentalidad
moderna: a) el cliché de la «conspiracion de los clérigos», inspirado por la
incredulidad militante de los iluministas y que desemboca en el deismo naturalista o
el indiferentismo agnostico, sostenidos ambos casos por la secreta esperanza
progresista del advenimiento de una €poca posreligiosa, solapadamente racionalista,
b) El modelo filoséfico de «la alienacion de la conciencia» ideado por los pensadores
idealistas alemanes, excluidos del compromiso historico-social de la transformacion
liberal, que reduce la religion a idea, aunque abri6 el intelecto en el mismo siglo xvm
a la posibilidad de examinar el fenémeno religioso como dato irreductible y de este
modo ha posibilitado la investigacion cientifica de las religiones. Ambos casos, sin
embargo, fallan la punteria, religiosamente, porque no promueven la expansion de la
creencia, bien sea unilateral o dialogistico, y filos6ficamente, porque confunden la
actitud filosofica con la del empirismo cientifico, pidiendo racionalmente al dato
religioso lo que éste puede dar de si como fendmeno cultural humano y sin exigirle

cuanto sugiere de un origen y naturaleza que supera a lo humano2s.
24 Cfr. Aspectos inusuales de lo sagrado, Cap. IX. Véase el buen resumen historico y el estado actual de

la cuestion de la apertura ecuménica al mundo de las religiones de Oriente y Occidente, siguiendo el impulso
de la Declaracion Nostra Aetate y las sugerencias para un didlogo auténtico, como incluso lo propone H. Kiing
(Cristianismo y religiones universales;, Mantener la esperanza. Escritos para la reforma de la Iglesia,
Madrid, 1993), en J. Tomsik, «L'Itinerario ecuménico. Dali' "ecumenismo classico" all' "ecumenismo in senso
largo"y, Salesianum 59 (1997), pags. 689-735. Véase ahora, F. Garcia Bazan, «Intencionalidad de la
conciencia y fundamento metodologico del didlogo de las culturas», en AAW, Representaciones de la
realidad, Buenos Aires, Escuela de Graduados de la Universidad Argentina J. F. Kennedy, 1998, paginas 57-

66.
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debe adaptarse como puente para una comprension libre v
amplia del fendmeno religioso, Pero incluso mds. Para el
encuentro efectivo entre creyentes de diversos credos v no
creventes es necesario cultivar; en primer lugar, el respeto
¥ aceplacidn de la alteridad inherente a lo que siendo idén-
tico a i es diferente para el otro, porque lo propio no tiene
olra posibilidad para reflejarse asimismo como otro en los
demas; v en segundo lugar, una voluntad ecuménica sin-
cera que permita que el encuentro constituva la sola v to-
tal «tierra habitables para los hombres de creencias diver-
sas que vayan al descubrimiento reciproco v a la verdadera
v digna convivencia.

La irrupcidn del retorno universal v expansivo de lo re-
ligiozo bajo formas diversas es un desafio que el hombre
creyente de fines de siglo, como yva reconocid el Coneilio
Vaticano II en el dmbito catblico, debe afrontar con inte-
gridad, o sea, tanto admitiendo la crudeza histdrica del he-
cho eomo el respeto del derecho natural de la libertad re-
ligiosa, comfiando siempre en la Providencia Lla gracia
divinas, mds que en su fuerza v en su voluntad®,

En este sentido, la interpretacion de los antores pos-
modernos del «retorno de la religione, pasada por €l filtro
engafiador del «pensar la religidne, es ilusoriamente liber-
taria y deriva de un doble prejuicio propio de la incom-
prension de la mentalidad moderna: a) el cliché de la

3 Cr, Aspectos inusuales de lo sagrado, Cap, [X. Véase el buen re-
surnen histtrico v el eatado actual de la cuesticn de la apertura ecume-
nica al mundo de las religiones de Oriente v Oceidente, signiendo el im-
pulso de 1a Declaracidn Nostra Aetafe v las sugerencias para un diflogo
auténtico, como incluso lo propone H. King (Cristianismo v religlones
unfversales; Mantener lo esperanza. Escritos pana lo refirma de la fgle-
sta, Madrid, 1993, en J. Tomsik, «L'Ttinerars ecumenico. Dall' “eo-
menismo claggico” all’ “ecumenismao in senso largo s, Solesionum 59
(1997, pigs. 680-T35. Véase ahora, F. Garcia Bazin, sIntencionalidad
de la conciencia ¥ fundamento metodologicos del didlogo de las culte-
rass, en AAVY, Representaciones de lo realidad, Buenos Aires, Escuela
de Graduasdes de la Universidad Argentina J. F. Kennedy, 1998, pagl-
nas 57-06.

La posmodernidad, en tanto que situacion de declinacion histdrica e intelectual
que afecta acentuadamente a la cultura occidental, no es como se pretende por
quienes la toleran, favorecen y aplauden un estado que posibilite la liberacion del
hombre, sino al revés, un cuadro contemporaneo lamentable que refleja la opacidad y
eclipse del hombre como imagen de la Imagen de Dios, bien sea en sentido mitico-
helénico o historico-cristiano, aspiracion y meta capaz por si sola de sostener y
promover la libertad humana estable.

25 Cfr. nota 23.
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wconspiracion de los clérigoss, inspirado por la increduli-
dad militante de los iluministas v que desemboca en el
deismo naturalista o el indiferentismo agndstico, sosteni-
dos ambos casos por la secreta esperanza progresista del
advenimiento de una época posreligiosa, solapadamente
raciomalista, B} El modelo filosifico de «la alienacion de la
conciencias ideado por los pensadores idealistas alemanes,
excluidos del compromiso historico-social de la transfor-
maciin liberal, gue reduce la religion a idea, aungue abrid
el intelecto en el mismo siglo xvim a la posibilidad de exa-
minar el fenémeno religioso como dato irreductible y de
este modo ha posibilitado la investigacion cientifica de las
religiones, Ambos casos, sin embargo, fallan la punteria,
religiosamente, porque no promueven la expansion de la
creencia, bien sea unilateral o dialogistico, y filosdfica-
mente, porque confunden la actitud filosdfica con la del
empirismo cientifico, pidiendo racionalmente al dato reli-
gingo lo que éste puede dar de si como fendmeno cultural
humano v sin exigirle coanto sugiere de un origen v natu-
raleza que supera a lo humano®3,

La posmodernidad, en tanto que situacion de declina-
citn histdrica e intelectual que afecla acentuadamente a la
cultura occidental, no es como se pretende por quienes
la toleran, favorecen v aplauden un estado que posibilite la
liberacidn del hombre, sino al revég, un cuadro contempo-
raneo lamentable que refleja la opacidad v eclipse del hom-
bre como imagen de la Imagen de Dios, bien sea en sen-
tido mitico-helénico o histérico-cristiano, aspiracion y
meta capaz por & sola de sostener v promover la libertad
humana estable,

% (Cfr. nota 23.
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Hace unas décadas se solia hablar y escribir del «eclipse de Dios» y asimismo del
«eclipse de lo sagrado». Los rdapidos cambios en las condiciones del campo de las
comunicaciones en extension, velocidad y control individual han generado asimismo
transformaciones en las condiciones de captacion psicosocial, situacion de la que no
escapan los hechos religiosos y espirituales, que exigen transformaciones urgentes, no
tanto de los contenidos significativos de los fendomenos, cuanto de los esquemas
intencionales que permiten la mostracion del sentido de tales fendémenos.

Derribadas las vallas del provincianismo cultural, llegados al comienzo de
milenio después de impensadas vicisitudes politicas y culturales, se entiende g”ie el
énfasis critico y desacralizador que impulsé a los intelectuales de los afios 60, asi
como las ideologias erratiles que los heredaron, se debe doblegar en la actualidad ante
la realidad empirica, explosiva e invasora de los hechos y conductas religiosas.

Tal es la descripcidon admitida de los acontecimientos. Pero se trata de fendmenos
—subrayamos—, que —como se dijo en el prologo y se repitid después— no
requieren el interés del filésofo «para ser pensados», puesto cjue su nucleo
irreductible no puede ser restringido por la maquina racional como una forma mas de
artefacto humano o un producto de utilidad. Por el contrario, objetos, ceremonias,
doctrinas, asociaciones, figuras, comportamientos individuales o masivos, etc., en
relacion con lo religioso, solici
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Hace unas décadas se solia hablar y escribir del «eclipse
de Dios» v asimismo del «eclipse de lo sagrado». Los rdpi-
dos cambios en las condiciones del campo de las comuni-
caciones en extension, velocidad y control individual han
generado asimismo transformaciones en las condiciones de
captacion psicosocial, situacién de la que no escapan los
hechos religiosos v espirituales, que exigen transformacio-
nes urgentes, no tanto de los contenidos significativos de
los fendmenos, cuanto de los esquemas intencionales que
permiten la mostracion del sentido de tales fendmenos.

Derribadas las vallas del provineianismo cultural, llega-
dos al comienzo de milenio después de impensadas vicisi-
tudes politicas y culturales, se entiende que el énfasis cri-
tico v desacralizador que impulso a los intelectuales de los
anos 60, asi como las ideologias erritiles que los hereda-
ron, se debe doblegar en la actualidad ante la realidad em-
pirica, explosiva e invasora de los hechos v conductas reli-
giosas.

Tal ez la descripeion admitida de los acontecimientos.
Pero se trata de fendmenos —subrayamos—, que —como
se dijo en el prologo vy se repitié después— no requieren el
interés del filosofo «para ser pensados», puesto que su ni-
cleo irreductible no puede ser restringido por la maquina
racional como una forma mas de artefacto humano o un
producto de utilidad. Por el contrario, objetos, ceremonias,
doctrinas, asociaciones, figuras, comportamientos indivi-
duales o masivos, etc., en relacion con lo religioso, solici-

[171]
[171]

172 Francisco Garcia Bazan

tan ser entendidos como vivencias originadas ultimamente en la compleja
experiencia humana de religacioni. Los fendémenos religiosos y espirituales, de este
modo, no s6lo poseen caracteristicas irreductibles que los hacen inconfundibles con
otros, como ya lo advirtieron los fil6sofos idealistas alemanes, sino que al mismo
tiempo participan de la universalidad y autonomia de lo sacro. El primer aspecto
seflalado otorga extension universal, pero el segundo le permite donarse bajo la
propia ley de manifestacion y repliegue en el tiempo.

Lo sagrado, de este modo, inextinguible en su fondo Unico e indominable,
superando los limites de su misma presencia y ausencia, en Oriente y en Occidente,
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en el pasado y en el presente, estd en posesion de la potencia en si, posibilidad
irrestricta de concentracion y expansion que de si misma recibe su norma. Es, por
consiguiente, fuente libre sin merma, subyace ocultamente en las cristalizaciones
polimorfas de su decurso temporal, que lo encubren, pero no lo contagian, y a
menudo estalla, bajo la forma de conflictos, una nueva ratificacion de una naturaleza
incoercible e incanjeable, que promueve su misma dialéctica cambiante temporal.

172 Francisco Garcla Bazdn

tan ser entendidos como vivencias originadas tltimamente
en la compleja experiencia humana de religacion®. Los fe-
nomenos religiosos y espirituales, de este modo, no s6lo
poseen caracteristicas irreductibles que los hacen incon-
fundibles con otros, como ya lo advirtieron los filésofos
idealistas alemanes, sino que al mismo tiempo participan
de la universalidad y autonomia de lo sacro. El primer as-
pecto sefialado otorga extension universal, pero el segundo
le permite donarse bajo la propia ley de manifestacion y
repliegue en el tiempo.

Lo sagrado, de este modo, inextinguible en su fondo
tnico e indominable, superando los limites de su misma
presencia y ausencia, en Oriente y en Occidente, en el pa-
sado y en el presente, estd en posesion de la potencia en
sl, posibilidad irrestricta de concentracion y expansion que
de si misma recibe su norma. Es, por consiguiente, fuente
libre sin merma, subyace ocultamente en las cristalizacio-
nes polimorfas de su decurso temporal, que lo encubren,
pero no lo contagian, v a menudo estalla, bajo la forma de
conflictos, una nueva ratificacion de una naturaleza in-
coercible e incanjeable, que promueve su misma dialéctica
cambiante temporal.

' Cfr. F. Garcia Bazan, Aspectos inusuales de lo sagrado, Cap, IL
Cfr. F. Garcia Bazan,
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